
Cilt   Vol. 1 
Sayı  No. 2 

ahlakdergisi.org

Makaleler:

Mustafa Başaran, Mehmet Kaya
Eski Türk Eserlerinde “Saygı”

Ender Büyüközkara
Yunus Emre Düşüncesinde Ahlâk İlkeleri 

Muhammet Emin Ünal
Kâfiyeci’nin Tarih Usûlü ve Tarihçilik Ahlâkı Anlayışı

Engin Erdemir
Friedrich Nietzsche’de Mutluluğun İmkânı

Fethullah Topal
Sâmiha Ayverdi Düşüncesinde 

Ahlâkın Anlamı ve Değeri

Soruşturma:
Tarihin Ahlâkı, Tarihçinin Ahlâkı

Halil Berktay
“Tarihçilerin gerçeği aramak 

üzerine kurulu bir töresi vardır.” 

Tahsin Görgün
“İnsanın özü ahlâki olmasıdır, 

ahlâklı olmasıdır.”

Ahmet Taşağıl
“Tarihçinin ahlâklı olması, 

tarihin ahlâklı olmasına yansır.”

M. Fa�h Çalışır
“Bir tarihçinin ahlâkının en temel kriteri;

 doğru olmayı ve doğruya ulaşmayı 
kendine düstur edinmesidir.”

Çeviri/Transkripsiyon:

Mehmed Sadık Rifat Paşa
Risâle-i Ahlâk

Haz. Mükerrem Bedizel Aydın,
Ender Büyüközkara

Eser-Kitap Kri�ği:

Tahsin Demir
Ahlâkîliğin Doğası





Cilt/Volume: 1 - Sayı/Issue: 2 - 2021

Ahlâk yılda iki kez yayımlanan uluslararası hakemli Ahlâk Çalışamaları ve 
Ahlâk Felsefesi dergisidir.

The Journal of Moral Studies and Moral Philosophy is an interna�onal 
peer reviewed twice a year journal.

İm�yaz Sahibi ve Sorumlu Yazı İşleri
Owner and Execu�ve Officer

Prof. Dr. Rahmi Karakuş

Editör / Editor-in-Chief
Burhaneddin Kanlıoğlu

Yardımcı Editör / Associate Editor

Ali Öztürk

Editöryal Düzen ve Tasarım / Editorial Layout and Design

Selda Kavas Afacan

Dijital Medya Sekreteri / Digital Media Secretary Gökhan Özmen

Yayın Kurulu / Editorial Board

Ali Vasfi Kurt, Ali Öztürk, Ayhan Koçkaya, Burhaneddin Kanlıoğlu, 
Ender Büyüközkara, Levent Bayraktar, Mehmet Kaya, Rahmi Karakuş, Tufan Çötok 

Bilim ve Danışma Kurulu / Science and Advisory Board

Abdirreşit Babatev (Dr., Kırgızistan-Türkiye Manas Üni./Kırgısıztan), Ali Osman Gündoğan (Prof. Dr., 
Muğla Sıtkı Koçman Üni./Türkiye), Ali Utku (Prof. Dr., Atatürk Üni./Türkiye), Ayhan Bıçak (Prof. Dr., 
İstanbul Üni./Türkiye), Anthony Booth (Dr. University of Sussex/Birleşik Krallık), Camgırbek Bököşov 
(Prof. Dr., Kırgızistan-Türkiye Manas Üni./Kırgısıztan), Cengiz Çakmak (Prof. Dr., İstanbul Üni./Türki-
ye), Ekrem Demirli (Prof. Dr., İstanbul Üni./Türkiye), Ertan Kardeş (Doç. Dr., İstanbul Üni./Türkiye), 
Fulya Bayraktar (Prof. Dr., Ankara Hacıbayram Veli Üni./Türkiye), Habip Türker (Prof. Dr., Gaziantep 
Üni./Türkiye), Hakan Poyraz (Prof. Dr., Mimar Sinan GSÜ./Türkiye), Kenan Göçer (Doç. Dr., Sakarya 
Üni./Türkiye), Kenan Gürsoy (Prof. Dr., İstanbul Aydın Üni./Türkiye), Levent Bayraktar (Prof. Dr., 
Ankara Yıldırım Beyazıt Üni./Türkiye), Mehmet Kaya (Doç. Dr., Sakarya Üni./Türkiye), Mehmet Lü�i 
Arslan (Prof. Dr., İstanbul Medeniyet Üni./Türkiye), Mohammed Basil Altaie (Yarmouk Üni./Ürdün), 
Mustafa Çevik (Prof. Dr., Ankara Sosyal Bilimler Üni./Türkiye), Mükerrem Bedizel Aydın (Prof. Dr., 
Sakarya Üni./Türkiye), Neca� Murad Omay (Dr., İstanbul Üni./Türkiye), Osman Bilen (Prof. Dr., Dokuz 
Eylül Üni./Türkiye), Ömer Türker (Prof. Dr., Marmara Üni./Türkiye), Rahmi Karakuş (Prof. Dr., Sakarya 
Üni./Türkiye), Süleyman Dönmez (Prof. Dr. Akdeniz Üni./Türkiye), Tufan Çötok (Doç. Dr., Sakarya 
Üni./Türkiye), Vasil Gluchman, (Prof. Dr., University of Presov), Uğur Köksal Odabaş (Prof. Dr., 
Atatürk Üni./Türkiye)

Yayın Periyodu / Publica�on Period
Yılda İki kez (Ocak, Ağustos) yayımlanır / Published twice a year (January, August)

Yayın Tarihi / Publica�on Date
Ağustos/August, 2021

Copyright © Bütün hakları saklıdır. / All right reserved.
CC BY-NC-ND 4.0



Makaleler:

Mustafa Başaran, Mehmet Kaya
Eski Türk Eserlerinde Saygı / 1

Ender Büyüközkara
Yunus Emre Düşüncesinde Ahlâk İlkeleri  / 17

Muhammet Emin Ünal
Kâfiyeci’nin Tarih Usûlü ve Tarihçilik Ahlâkı Anlayışı / 28

Engin Erdemir
Friedrich Nietzsche’de Mutluluğun İmkânı / 35

Fethullah Topal
Sâmiha Ayverdi Düşüncesinde Ahlâkın Anlamı ve Değeri / 47

Soruşturma:
Tarihin Ahlâkı, Tarihçinin Ahlâkı

Halil Berktay
"Tarihçilerin gerçeği aramak 
üzerine kurulu bir töresi vardır." / 57

Tahsin Görgün
"İnsanın özü ahlâki olmasıdır, 
ahlâklı olmasıdır." / 68

Ahmet Taşağıl
"Tarihçinin ahlâklı olması, 
tarihin ahlâklı olmasına yansır." / 76

M. Fa�h Çalışır
"Bir tarihçinin ahlâkının en temel kriteri;
doğru olmayı ve doğruya ulaşmayı 
kendine düstur edinmesidir." / 82

Çeviri/Transkripsiyon:

Mehmed Sadık Rifat Paşa
Risâle-i Ahlâk / 87
Haz. Mükerrem Bedizel Aydın, Ender Büyüközkara

Eser-Kitap Kri�ği:

Tahsin Demir
Ahlâkîliğin Doğası / 108



Makaleler:

Mustafa Başaran, Mehmet Kaya
Eski Türk Eserlerinde “Saygı”

Ender Büyüközkara
Yunus Emre Düşüncesinde Ahlâk İlkeleri

Muhammet Emin Ünal
Kâfiyeci’nin Tarih Usûlü ve Tarihçilik Ahlâkı Anlayışı

Engin Erdemir
Friedrich Nietzsche’de Mutluluğun İmkânı

Fethullah Topal
Sâmiha Ayverdi Düşüncesinde Ahlâkın Anlamı ve Değeri  

Ahlâk Dergisi, Cilt:1, Sayı:2 



@ Psikolojik Danışman, Milli Eğitim Bakanlığı, Manisa Demirci Fatih Ortaokulu.
       mustafabasaran.rpd@hotmail.com
       https://orcid.org/0000-0001-8070-1947

Eski Türk Eserlerinde “Saygı”

Mustafa Başaran, Mehmet Kaya

Öz: Doğası gereği toplumsal bir varlık olarak yaşayan insan, çevresiyle ilişkilerinde saygılı olmak zorundadır. Saygı 
kişiler arası ile�şimin en temel öğelerinden birisidir. Sadece insanlara gösterilmesi gereken bir tutum olmamakla 
birlikte doğadaki bütün varlıklar için çok değerlidir. Buradan hareketle bu çalışmanın konusu saygı olarak belirlenmiş 
ve saygı kavramının, kültürümüzün öğelerinin sıkça yer bulduğu, Türk kültürünün önemli üç eseri olan Kutadgu Bilig, 
Dedem Korkut Kitabı ve Orhon Kitabelerinde işlenişi incelenmiş�r. Dolayısıyla bu çalışma ilgili eserlerle sınırlıdır. 
Edebi eserler bir toplumun aynasıdır. Bu önemli işlevi gördüğü için toplumun özelliklerini yaşam tarzını ve 
benimsemiş olduğu değerleri, edebi eserleri inceleyerek ortaya çıkarmak mümkündür. 
Çalışmada, ilgili edebi eserlerin incelenmesinde, Çakan (2020) tara�ndan çevrilen Kutadgu Bilig, Ergin (2015) 
tara�ndan çevrilen Dede Korkut Kitabı ve Tekin (1998) tara�ndan çevrilen Orhon Yazıtları kullanılmış�r. Be�msel 
inceleme yöntemiyle ele alınan eserlerde Eski Türkler’de saygının günlük haya�a önemli bir yere sahip olduğu ve 
gerek aile ilişkilerinde gerekse toplumsal ilişkilerde saygı tutumu içeren davranışlara yer verildiği anlaşılmaktadır. 
Saygıyı gösterme biçimlerinde farklılıklar olsa bile saygı kültürümüzün önemli bir öğesi konumundadır. Günümüzde 
saygı değeri ile ilgili sorunlara yönelik alterna�f çözüm yollarından birinin de kültürümüzün önemli parçaları olan 
klasik eserlerin incelenmesi olduğu düşünülmektedir.

Anahtar Kelimeler: Değer,  Saygı, Kutadgu Bilig, Dedem Korkut, Orhon Yazıtları

The Concept of Respect in Early Turkish 
Inscrip�ons and Texts

Abstract: Naturally living as a social being, man must be respec�ul in his rela�ons with his environment. Respect is 
one of the most basic elements of interpersonal communica�on. Although it is not an a�tude that should only be 
shown to humans, it is very valuable for all beings in nature. Based on this, the subject of this study has been 
determined as respect and The usage of the concept of respect in the three important works of Turkish culture, 
Kutadgu Bilig, the Book of Dedem Korkut and the Orhon Inscrip�ons, where the elements of our culture frequently 
take place, has been examined. Therefore, this study is limited to related works. Literary works are a mirror of a 
society. Since it has this important func�on, it is possible to reveal the characteris�cs of the society, the lifestyle and 
the values it has adopted, by examining the literary works. In the study, Kutadgu Bilig translated by Çakan (2020), 
Dede Korkut Book translated by Ergin (2015) and Orhon Inscrip�ons translated by Tekin (1998) were used to 
examine the relevant literary works. In the works examined with the Descrip�ve Analysis method, it is understood 
that respect in the Old Turks has an important place in daily life and behaviors that include respect in both family 
and social rela�ons. Even though there are differences in the way we show respect, respect is an important 
element of our culture. Today, it is thought that one of the alterna�ve solu�ons to the problems related to respect 
value is the examina�on of classical works, which are important parts of our culture.

Keywords: Morality, transcendence, value, personality, moral metaphysics, self and other
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Giriş
 
 Haya�a var olmayı, benliğini korumayı ve yarına ulaşmayı hedefleyen insan, 
çevresindeki diğer bireylerle etkileşime girmek zorundadır. Toplumsal bir varlık olan insanın 
haya�a anlamlı ilişkiler kurmasının, insanın psikolojik boyutunu dikkate aldığımızda inkâr 
edilemez bir öneme sahip olduğu görülmektedir. Bu bağlamda insanın anlamlı ilişkiler 
kurması çevresindeki bireylerle ölçülü ve dengeli ilişkiler kurması gerek�ği bilinciyle saygı 
kavramına evrensel olarak bak�ğımızda onun ne kadar önemli bir yere sahip olduğunu 
görmekteyiz. insan, aşkınlaşma ih�mali ve imkanını kullanamamaktadır.

 Çocuklarımızı ye�ş�rirken, tu�uğunu koparmayı, hedeflerine ulaşmayı, isteklerini 
ifade etmeyi öğre�rken karşımızdaki ve diğer insanlarının haklarına saygı duymayı öğretmek 
bazen öğretmenler ve ebeveynler tara�ndan unutulabilmektedir. Ha�a okullarımızda öğren-
cilerin hakkını savunması ve hakkını araması için özgüvenlerini ar�rmaya yönelik çalışmalar 
ön plana çıkarılırken, öğretmenler, öğrencilerinin “Acaba ben bir başkasının hakkına ne 
kadar saygı gösteriyorum, başka insanların haklarına giriyor muyum?” şeklinde kendilerini 
sorgulamaları için ne kadar çaba sarf edebilmektedir? Bireyin kendi hakkını araması doğası 
gereği de gerçekleş�rebileceği bir şey iken başkasının hakkına saygı duyması ancak sonradan 
öğrenebileceği davranış/tutum olsa gerek. Aynı zamanda saygı tutum/davranışı kazandırma 
da değerler eği�minin bir konusu olmaktan çok daha geniş bir konu olsa gerek. Okullarımız-
da akademik eği�m ahlaki eği�min önüne geçebilmektedir. Bazen öğrenci velileri için okul 
başarısı her şeyden önce gelebilmekte, insanlar saygının sevginin karın doyurmadığından 
bahsedip kendileri için belirledikleri hedeflere ulaşmak için her şeyi mubah görebilmektedir. 
Bazen de eği�m kurumlarında değerler eği�mi çalışmaları kapsamında belirlenmiş değerler 
-ki bunlardan bir tanesi de saygıdır- sadece bir pano hazırlayarak öğrencilere aşılanmaya 
çalışılmaktadır.

 Saygı günümüzde öyle bir hal almış�r ki ar�k gösterilen bir tutum olmaktan çok 
çevreden beklenen bir tutum olmaya doğru gitmektedir. Bu duruma bir de saygının yanlış 
anlamda kullanımı eklenince üzerinde konuşulması ve tar�şılması zor bir hale gelmektedir. 
Mesela anne babanın çocuğundan bir şey isterken çocuğun haklı gerekçelerle uygun şekilde 
i�raz etmesi saygısızlık mıdır? İş yerinde amirimizin şahsi işlerini bize yap�rması sonucu 
bizim i�raz etmemiz ve i�raz etmemizin saygısızlık olarak yorumlanması doğru mudur? 
Yoksa insanların bizden saygı olarak bekledikleri şey aslında itaat mi? Öğrenciyken her sabah 
söylediğimiz andımızda yer alan  “Büyüklerimizi saymak, küçüklerimizi sevmek” derken  
küçüklerimize neden saygı göstermiyoruz? Saygı sadece küçüğün büyüğüne göstermek 
durumunda olduğu bir tutum veya davranış mıdır? Bu sorular ve bu sorulara verilecek 
cevapların karmaşık olması bizim saygı kavramını diğer kavramlarla ayırt etmekte 
zorlandığımızı ve bazen diğer kavramlar yerine saygı kavramını kullandığımızı göstermektedir.

 Türk Dil Kurumu, “saygı” kavramını; “değeri, üstünlüğü, yaşlılığı, yararlılığı, kutsallığı 
dolayısıyla bir kimseye, bir şeye karşı dikkatli, özenli, ölçülü davranmaya sebep olan sevgi 
duygusu, hürmet, ih�ram” olarak tanımlamaktadır. Bu tanım incelendiğinde; saygının ilişkili   
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olduğu davranış ölçütlerinin “hürmet gösterme, ölçülü olma, dikkatli ve özenli davranma” 
olduğu ve yakından ilişkili olan duygunun da sevgi olduğu görülmektedir.  Bu tanımda ayrıca 
“hürmet” kavramı da karşımıza çıkmaktadır. Saygının esasında hürmet etmenin bulun-
duğunu ve içinde sevgiyi barındırdığını söyleyebiliriz. Buradan hareketle saygı ve hürme�n, 
birbirinin tamamlayıcısı olduğu belir�lebilir. 

 Saygı; çok boyutlu bir kavramdır ve tek bir bakış açısıyla saygıya yaklaşmak güçtür. 
Saygı sadece insanlar arası ilişkilerde kullanılan bir kavram değildir. Saygı, hayvanlara, 
kurumlara, gruplara karşı kullanılabildiği gibi, ülkeler arası ilişkiler için de kullanılabilmekte-
dir. Bazen kibar davranmanın, görgülü olmanın yerine de kullanılabilmektedir (Saygı, 2020). 
Kültürümüzde anne babaya, eşe, toplum büyüklerine, devlet büyüklerine saygı göstermenin 
önemli olduğu, kültürümüzün nerdeyse her üyesi tara�ndan kabul edilir. Bununla birlikte 
doğayı temiz tutmak, hayvanlara ve diğer canlılara zarar vermemek de önemli, saygı ile 
yakından ilgili davranışlardan kabul edilir. 

 Rogers (1959); insanların saygıya ih�yacı olduğunu ve saygı ih�yaçları nedeniyle, 
kendileri için önemli olan insanların sevgisini almak istediklerini ifade etmektedir (akt: 
Murdock, 2012). Sevgi duygusunun olduğu bir durumda bireyin saygılı bir tutuma sahip 
olması daha kolay gibi gözükse de bunun tersi mümkün müdür? Sevdiğimiz insanlara saygı 
gösterirken, saygı gösterdiğimiz insanları da sever miyiz?  Bu sorunun cevabı doğan her 
canlıyı ve var olan her varlığı sevmek zorunda olmasak bile saygı göstermek zorunda 
olmamızı içermelidir. Her ne kadar Tenekeci (2016) saygının, sevgiden önce geldiğini ifade 
etmekte ise de,  bu iki kavramın da birbirini ne ölçüde zorunlu kıldığı tar�şılmalıdır. Bir başka 
deyişle içinde sevgi olmaksızın gösterilen saygı aslında saygı değil de itaat midir? İçinde 
görece az veya çok, sevgi nedeni şu veya bu, bir şekilde sevgi barındırmayan bir davranış 
saygı olabilir mi? Saygı kavramının sınırları kesin ve net olmadığı için “itaat” gibi bazı kavram-
lar yerine saygı sözcüğü kullanılmaktadır. Bu çalışmada da incelenen eserlerde bazen itaa�n 
göstergesi olabilecek davranışların saygı olarak ele alındığı, bazen de saygı kavramının itaat 
olmaksızın da mümkün olabileceğine dair örnekler sunulduğu görülmektedir. Bu açıdan 
saygı ve itaat kavramlarının birbirleri yerine kullanımının çok eskilerden günümüze taşınan 
bir durum olduğunu söylemek mümkündür.

 Çevremizdeki ilişkilere bak�ğımızda genellikle saygı adına bireyden itaat istendiği 
veya bireyin saygı adına başkalarına itaat e�ği, başka deyişle, boyun eğici davranışlarda 
bulunduğu gözlenmektedir. Kişiler arası ilişkilerde her iki kavrama da gerek olduğu söylene-
bilir. Ancak sağlıklı insan ilişkilerinde boyun eğici davranışların değil saygının egemen olması 
beklenir. Çünkü saygının egemen olduğu kişiler arası ilişkilerde birey özgürdür, bağımsız, 
yara�cı ve üre�cidir. Buna karşılık olarak boyun eğici ilişkilerde ise sorgulama ve özgürlük 
yoktur. Kişi sadece kendisinden istenenleri yapar (Yıldırım, 2010).

 Akkoyun (2006), saygıyı karşıdaki kişiyi belirli bir duruma göre anlamaya çalışıp ona 
göre tepkide bulunma olarak tanımlarken Türk (2009) ise karşıdaki kişiyi olduğu gibi kabul 
etmek olarak tanımlamış�r. Ancak bu tanım saygının bir önceki basamağı olan “koşulsuz 
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kabul” kavramını akla ge�rmektedir. Ancak olduğu kişi olarak kabul gören birey kendisi gibi 
davranabilir, kendinin ve potansiyellerinin farkına varabilir. Saygı kavramını Tarhan (2006), 
insanın kendi kişiliği ile karşısındakinin kişiliği arasındaki ayrımın farkında olup karşısındaki-
nin sınırını bilmesi onu aşmaması kendi aleyhine dahi olsa da başkalarının hakkına hukukuna 
riayet etmesi olarak belirtmiş�r. Kıral (2018) ise; hak ve hukukun saygının iki önemli boyutu 
olduğunu ifade etmiş�r. Bu açıdan bakıldığında da saygının kişilerarası ilişkiler, bireysel 
özgürlük, kişinin kendini gerçekleş�rmesi için olduğu kadar ve hak ve adalet için de zorunlu 
olan kavramlardan biri olduğu karşımıza çıkmaktadır. 

 İnsanlar içine doğdukları toplum ile etkileşime girerler ve bulunduğu toplumun 
yaşayış tarzından milli ve manevi değerlerinden yani kültüründen etkilenirler. Bununla birlik-
te saygı ölçütleri de kültürden kültüre değişiklik gösterebilmektedir. Türk kültüründe ise 
saygının ayrı bir yeri vardır. Saygı değeri kökleri bin yıllar öncesine dayanan Türk kültürü için 
vazgeçilmez değerlerden biridir. Bu duruma en önemli kanıt Türklerin kadim eserlerinde bu 
değerin izlerine rastlanmasıdır. Saygı unsuru kültürümüzden yoğun bir şekilde etkilenen 
efsaneleri masalları destanları ve edebi eserleri de tesiri al�na almış�r. Türk kültürü açısın-
dan eşsiz bir yere sahip olan bu değer Kutadgu Bilig, Dedem Korkut ve Orhon Kitabeleri gibi 
Türk Edebiya�’nın köşe taşı sayılabilecek üç önemli kadim eserde yer edinmiş�r. Dedem Korkut 
hikâyeleri halk arasında oluşan anonim hikâyeler olup Kutadgu Bilig ise haya�nın en verimli 
dönemlerin yaşı olarak kabul edilen elli yaşında olan, çağın üstünde bir bilge tara�ndan 
yaklaşık dokuz yılda yazılmış önemli eserlerdir.

 Yazıldığı dönem i�bariyle, bizzat kaleme alınmış eserler arasında ve kendi alanında 
şaheser olan (Orakçı, 2020) Kutadgu Bilig, Türklerin İslamiyet’i kabul etmesinden sonra 
yazılmış ilk eserlerden biridir. Yusuf Has Hacip tara�ndan 1069 yılında yazılmaya başlanan ve 
1070’de tamamlanan bu eser 6500 beyi�en oluşan uzun ve öğre�ci bir mesnevidir (Taş, 
2020). Uygur alfabesi ve Uygur Türkçesiyle mesnevi tarzında yazılan eser, edebi değerinin 
yanı sıra dönemin yaşayışını, değerlerini ve İslam öncesi Orta Asya Türk kültürünün 
ayrın�larını yansı�ğı için de önemlidir (Çakan, 2020). Ayrıca Kaya (2017), Kutadgu Bilig’in, 
yeni bir dini kabul eden; sahip olduğu değerler ile bu dinin değerlerini harmanlayarak yeni 
bir medeniyet oluşturmaya çalışan bir millet açısından önemine de dikkat çekmektedir.

 Kutadgu Bilig’in bugüne ulaşmış üç nüshası vardır. Bunlar Herat, Mısır ve Fergana 
nüshalarıdır. Bu nüshaların en kıymetlisi Fergana nüshasıdır (Orakçı, 2020). Türk Edebiya�nın 
en önemli eserleri arasında yer alan bu kıymetli kitabın içeriğinde verilen mesajları çözümle-
mek ve içselleş�rmek kaynağın hitap e�ği kitle için çok önemlidir.  Buradan hareketle Kutad-
gu Bilig’in saygı değeri perspek�finde incelenmesi bu çalışmanın önemli konusu olmuştur.

 Dede Korkut, Oğuz Türklerinin sesi olarak doğruyu, iyiliği ve Tanrı’nın birliğini dile 
ge�ren bir ulu kişi olarak hikâyelerde yer edinir. İyilik imgelerini, Oğuz boyunun kendini 
gerçekleş�rmesi yönünde ortaya koyan Dede Korkut, öykülerde Boğaç Han, Uruz, Bamsı 
Beyrek, Kan Tunalı ve Yigenek’in iyi, güzel ve doğru gibi çeşitli değerlerden yana olması 
konusunda rehber olur. Türk Mille� açısından özel bir yere sahip olan bu eserde yer alan 
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öğre�lerin gelecek nesillere aktarılması mili ve manevi bilincin devamı açısından önem arz 
etmektedir. Buradan hareketle Dede Korkut hikâyelerinde yer alan saygı değerinin ortaya 
konulması bu araş�rmanın temel gerekçelerinden biridir.

 Türk Tarihinin ve Türklüğün taşa kazınmış ha�zası olarak nitelendirilen Orhon 
Yazıtları (Türkmen, 2012), aslında Bilge Kağan ve Kül Tigin yazıtları olan ama bulunduğu 
bölgenin Orhon ırmağının eski havzasında bulunduğu için “Orhon Yazıtları” olarak bilinmek-
tedir. Bu yazıtlar İkinci Göktürk Devle� zamanında sekizinci yüzyılda yazılmış�r (Tekin, 1998). 
Bu eserler, Türk Kültür ve uygarlığına ışık tutan önemli eserlerdir (Kumru, 2017). İçerisinde 
yazıldığı zamanının kültürel yapısından izler barındırdığı için yazıtlar araş�rmanın amaçları 
doğrultusunda kullanılmış olup saygı değerleri tespit edilmiş�r.
 
İnsan ilişkilerinde bu denli önemli olan “saygı” kavramına yönelik yeterli sayıda çalışma 
yapılmadığını söylemek, saygının bilinmeyenlerini ve konuşulmayanlarını düşündüğümüzde 
mümkündür. Yukarıda belir�len tanım ve açıklamalarda görüldüğü gibi saygı kavramı kişiler 
arası ilişkileri değerli kıldığı için dolayısıyla toplumu güçlü kıldığı için önem arz etmektedir. Bu 
çalışmayla neredeyse bütün dünya milletlerinin kendi kültürlerinde bulunduğunu öne 
sürdükleri saygı değerinin; bizde yani Türk Kültüründe, Türklüğün var olmasından bu yana 
kültürümüzün önemli öğeleri arasında olduğunu göstermek ve kadim eserlerde saygı değeri-
nin nasıl işlendiğini tespit etmek amaçlanmaktadır. Dolayısıyla bu çalışmanın temel problem 
cümlesi “Türk Edebiya� eserlerinden Kutadgu Bilig, Dedem Korkut Hikâyeleri ve Orhon 
Yazıtlarında yer alan saygı değerleri nelerdir?” dir.
 
 Türk Edebiya�nın üç önemli eseri Kutadgu Bilig, Dede Korkut Hikâyeleri ve Orhon 
Yazıtlarında saygı değerini ele alan bu çalışmada be�msel inceleme yönteminden yarar-
lanılmış�r. “Kutadgu Bilig” kitabı Yusuf Has Hacip tara�ndan yazılmış çevirisi ise Ayşegül 
Çakan tara�ndan yapılmış Türk İş Bankası Yayınları tara�ndan yayımlanmış�r. Araş�rmada 
ikinci kaynak eser olarak “Dede Korkut Hikâyeleri” kullanılmış�r. Anonim olan bu eserler 
hakkında Muharrem Ergin tara�ndan yapılmış olup bu eser 2012’de yayımlanmış�r. Araş�r-
manın üçüncü kaynak eseri ise 1998 yılında Talat Tekin ikinci baskısı yayımlanan “Orhon 
Yazıtları” isimli eserdir.

“Kutadgu Bilig”de Saygı Değerinin İşlenişi

 Kutadgu Bilig’in asıl metni 85 bölüm ve 6520 beyi�en oluşmaktadır. Kutadgu Bilig, 
Buğra Han’a sunulduğu için ve eserde yer alan karakterler ile hükümdar arasında ast üst 
ilişkileri olduğu için hiyerarşik ilişkiler göze çarpmaktadır. Kutadgu Bilig ağırlıklı olarak bilginin 
değerini ele almış�r. Kutadgu Bilig’de bilgi bulunması gerekendir ve hürmet gerek�rir. Aynı 
zamanda kitapta âlim olanlara nasıl davranılması gerek�ği de açıklanmış�r (Şimşek ve İnce, 
2020).

 Asıl bölüm ilk önce Tanrı’nın övgüsüyle başlamış�r. Eserde ilk önce Allah’a yer 
verilmesi ve onun sıfatlarından, gücünden bahsedilmesi başlı başına bir saygı göstergesi 
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olarak kabul edilebilir.  Bununla birlikte Allah’a yapılan övgüler saygı tutumuyla ilişkili olarak 
kabul edilebilir.

Bir olan Tanrının adıyla başladım
    Yaratan, yetiştiren, Göçüren Tanrım

(B.1)

Binlerce övgüyle senalar ona
Son yok ulu, bir Tanrıma

(B.2)

İkinci bölümde ise Peygamber Efendimiz’e yer verilmiş�r. Bu bölümde de Peygamber 
Efendimiz’e övgü beyitleri yer almaktadır. Bu durumda gerçek anlamda söylenmiş övgü 
sözleri ve yazarın peygamberimizin sözlerine ve isteklerine uymaya çalışması saygı tutumu 
olarak kabul edilebilir. Eserin üçüncü ve dördüncü bölümünde Dört Halife’den ve Buğra 
Han’dan bahsedilmiş ve onların da çeşitli özelliklerinde dair övgülerde bulunulmuştur.

Tanrı rahmetiydi o halk üzerine
Dürüsttü, güvenilirdi kendisine

(B.42)

Alçakgönüllüydü, hoş tavırlıydı
Edepliydi, içtendi ve eli açıktı

(B.43)

Şimdi onun yoluna gönül bağladım
Sevip sözünü tuttum, kavline uydum

(B.46)

Kıyamette göster dolunay yüzünü
İlahi tutsun benim elimi

(B.47)

Eserin al�ncı bölümünde bilgiye verilen önemden bahsedilmiş�r. Bu bölümde Yusuf Has 
Hacip Tanrı’nın insana bilgi, erdem ve akıl nasip e�ğini ve bunlara sahip olan insanların 
yüceldiğini ve ululaş�ğını belirtmiş�r. Bu bölümde bilgiye olan saygıdan söz edilmektedir.

Bilgiyi büyük bil, anlayışı ulu
Bu ikisi yüceltir seçkin kulu

(B.152)

Anlayış nerede olsa ululuk bulur
Bilgi kimde olsa büyük o olur

(B.154)

Anlayış insana yarar getirir
Bilgiden ötürü insan yücelir

(B.160)
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Eserin dokuzuncu bölümünde ise bilgili insanlara verilen değer ve onlara karşı saygı duyul-
ması gerek�ği şu şekilde anla�lmış�r:

Yeri ister başta olsun ister eşikte
Bütün saygı hep bilgiliye

(B.264)

Eserin on üçüncü bölümünde Ay Toldı Hakan’a hizmet etmek için yaşadığı yerden ayrılmış�r. 
Hakan’ın beldesine gi�ğinde insanlarla tanışma sürecinde insanlara karşı güler yüzlü 
davrandığından ve ikili ilişkilerine önem verdiğinden bahsedilmiş�r. İnsanların kişilerarası 
ilişkilerde kullandığı cümlelerin saygının bir göstergesi olduğu düşünülmektedir.

Kendine eş dost buldu, yakınlaştı
Büyüğe küçüğe güler yüzlü davrandı

(B.500)

Eserin on dördüncü bölümünde Ay Toldı, Hakan’ın huzuruna çıkmaktadır. Ay Toldı’nın 
Hakan’a ve devle�ne hizmet etmek için onun bulunduğu beldeye gelmesi ve onun huzuruna 
çık�ğında diz çökmesi saygı ifadesi olarak belir�lmektedir. Hakan’ın yanına giden her kişinin 
itaa�nin bir göstergesi olarak diz çökme davranışı olsa bile Ay Toldı’nın Hakan’a ve devlete 
olan sevgisi eserin bütününden çıkarılacağı için bu davranış saygı davranışı olarak yorumla-
nabilir.

Ay Toldı girdi ve diz çöküp göründü
Yüzünü görünce Hakan’ın açıldı gönlü

(B.581)

Saygıyla eğildi, Hakan’a sözünü açtı
Güzel sözleriyle kendini sevdirdi

(B.582)

On dokuzuncu bölümde Hakan, Ay Toldı’yı çağırmış�r.  Ay Toldı Hakan’ın yanına geldiğinde, 
Hakan’ın kendisine ‘otur’ demesini beklemiş ve Hakan kendisine otur dediğinde saygıyla 
oturmuştur. Türk kültüründe devlet büyüklerine ve toplum büyüklerinin bulunduğu ortama 
giren toplumun bireyleri saygı gereği bu şekilde davranmaktadır.

Hakan bir gün Ay Toldı’ yı çağırdı
Yer verdi, otur diye işaret etti

(B.955)

Ay Toldı saygıyla oturdu
Gözünü yere dikti ve saygıyla oturdu

(B.956)
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Eserin kırk al�ncı bölümünde Ögdülmüş, Ogdurmuş’u Hakan’ın isteği doğrultusunda 
ziyarete giderken onu rahatsız etmemek için a�ndan evden uzaktan inmesi ve yürüyerek 
gidip kapısını yavaşça çalması ona karşı saygı göstergesi olarak kabul edilir.

Varıp gitti kardeşinin yanına
Onun hatrı için atından indi uzakta

(B.1956)

Yürüyerek gitti, kapıyı yavaşça çaldı
Kardeşi ibadeti bırakıp ayağa kalktı

(B.1957)

Kültürümüzde büyüklere saygı sıkça vurgulanmaktadır. Kültürümüzde çok önemli olduğu için 
eserin kırk sekizinci bölümünde büyüklere saygılı olmaya değinilmiş�r.

Kendinden büyüklerin sözüne karşı gelme
Cevap vereceğin zaman iri söyleme

(B.4303)

Uluları ağırla, gözet hürmeti
Ululuk gelir sana da, kutun anahtarı

(B.4304)

Saygı ifadesinin bir örneğine de eserin elli birinci bölümünde rastlamaktayız. Bu bölüm de 
bilge ve bilginlerle ilgili düşünceler, Ödgülmüş tara�ndan Odgurmış’a anla�lmış�r. Bu bölüm
de bilgelik ve bilge ile ilgili yoğun bir saygı tutumuna yer verilmiş�r.

Onları sev ve sözünle ağırla
Bilgilerini öğren çok ya da azsa

(B.4342)

Çabala, ilmini öğren, bil bilgilerini
Yardımda bulun onlara uzatma dilini

(B.4344)

Eserin altmış üçüncü bölümünde kız çocuklarının nasıl eği�leceği Ögdülmüş tara�ndan 
Odgurmış’a anla�lırken kız çocuklarına istediklerinin verilmesi ve ona saygı gösterilmesi yer 
almaktadır.

Saygı göster, ne isterse ver dişiye
Evin kapısını kilitle ve yabancıyı sokma

(B.4520)
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Saygı kavramının işleniş şekli olarak altmış sekizinci bölümde eserde ilk defa tespit edilen bir 
durum ortaya çıkar. Odgurmış Hakan’ın görev çağrılarına icabet etmemektedir. Bunun 
üzerine Hakan’ın Odgurmış’ı ziyaret etmeye yönelik planı saygı tutumuyla ilişkilendirilebilir.

Bugünkü dileğim şudur benim
Bir yüzünü göreyim onun

(B.4938)

Ben gideyim veya o bana gelsin
Ey, mutlu insan ziyaret için

(B.4939)

Hakan’ın kendisini ziyaret etme düşüncesini duyan Odgurmış’ın Hakan’dan önce davranarak 
Hakan’ı ziyaret etmesi de saygı göstergesi olarak kabul edilebilir.

Gideyim Hakan’a, Hakan gelmesin
Ben emek çekeyim, o zahmet etmesin

(B.4995)

Hakan halkın büyüğü, ilin beyi
Değer vermeli ona, saygı göstermeli

(B.4996)

Eserin yetmişinci bölümünde Hakan Odgurmış ile görüşmektedir. Hakan’ın Odgurmış’ı 
görünce ayağa kalkması ve onu içtenlikle misafir etmesi Türk Kültüründe bilge insanlara 
verilen önemi ve saygıyı göstermektedir.

İkisi de kalkıp Hakan’a gitti
Görüp kalktı hakan, yürüdü, karşıladı

(B.5035)

Görünce onu Hakan selam verdi
Karşılık verdi zahit, selama durdu

(B.5036)

Hakan el sıkıştı zahitle
Konuştu Hakan sevine güle

(B.5037)

Ona yakın bir yer gösterdi
İçtenlik ve saygıyla onu ağırladı

(B.5038)
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“Dede Korkut Hikâyeleri”nde Saygı Değerinin İşlenişi

 Ülkemizde ve uluslararası alanda hakkında pek çok araş�rma yapılan Dede Korkut 
Hikâyeleri, Türk aile yapısını ve toplumsal ilişkileri adeta ayna gibi önümüze koymaktadır. 
Dede Korkut Hikâyelerinin bu önemli niteliği bizlere eski Türklerde saygı hakkında önemli 
ipuçları vermektedir. Dede Korkut Hikâyeleri üzerine yapılan araş�rmalarda saygıya yoğun 
bir şekilde yer verildiği görülmektedir. Saygı, genelde, devlet ve toplum büyüklerine, eşe, 
anneye ve babayadır. (Deveci, 2013). Bununla birlikte bireylerin yaşadıkları alanda tabia�n 
dışındaki diğer nesnelere ve kültürel kavramlara da saygıyla yaklaş�klarını görüyoruz 
(Erdoğan, 2014).

 Eserin ilk bölümü “Mukaddime”dir. Bu bölümde Dede Korkut’tan bahsedilir. Oğuz 
kavminde (manevi anlamda) zor durumda kalan insanlara Dede Korkut’un yardım etmesin-
den ve Dede Korkut’a duyulan saygıdan bahsedilen bu bölümde şu cümlelere yer verilmiş�r: 
“Korkut Ata Oğuz kavminin  müşkülünü  hallederdi. Her  ne  iş  olsa  Korkut Ata’ ya  danışmayınca  
yapmazlardı. Her ne ki buyursa kabul tamam ederlerdi.” (Ergin, 2015).

 Boğaç Han ile Dirse Han’ın hikâyesinin anla�ldığı kısımda Bayındır Han tara�ndan 
verilen davete giden Dirse Han çocuğu olmadığı için düşük statülü otak olan kara otağa 
yönlendirilmiş�r. Bunun üzerine kızgın bir şekilde dave�en ayrılan Dirse Han bu sorunu 
eşiyle konuşurken ona “Beri gel başımın bahtı evimin tahtı”  diye hitap eder  (Ergin, 2015). 
Aslında kızgın olarak dave�en ayrılan Dirse Han eşine karşı kızgınlık göstermeyerek saygılı bir 
üslup kullanmış�r. Bu ifade ile Dirse Han eşinin evde söz sahibi olduğunu belirtmiş�r. Daha 
sonraki söylemlerinde de eşinin güzel özelliklerini sıralamış ve kendisine çocuksuz olmaktan 
dolayı suçlayıcı bir dille hitap etmemiş�r. Yaşadıkları çocuk probleminden sonra da eşi Dirse 
Han’a çeşitli önerilerde bulunmuş ve Dirse Han eşinin önerilerini ciddiye almış ve yerine 
ge�rmiş�r. Bu durum eserde şu şekilde ele alınmış�r: “Dirse Han dişi ehlinin sözü ile büyük 
bir ziyafet verdi, dilek diledi.” (Ergin, 2015) . Dirse Han’ın eşinin önerilerini dikkate alıp yerine 
ge�rmesinden eşine karşı duymuş olduğu saygıyı görebiliriz. 

 Boğaç Han’ın, babası Dirse Han tara�ndan yaralanmış olsa bile annesinin isteğiyle 
kötü insanlar tara�ndan kaçırılan babasını kurtarmaya çalışması da anneye duyulan saygının 
bir örneği olarak karşımıza çıkar. Bu durum eserde “Oğlan anasının sözünü kırmadı. Boğaç 
Bey yerinden kalk�, kara çelik öz kılıcını beline kuşandı, ak kirişli sert yayını eline aldı, al�n 
mızrağını koluna aldı, büyük cins a�nı tu�urdu sıçrayıp bindi, kırk yiğidini beraberine aldı, 
babasının ardınca koşturup gi�.” cümlesiyle anla�lmış�r (Ergin, 2015). 

 Salur Beyi Kazan’ın evinin yağmalanmasının konu edinildiği bölümde, Kazan Han’ın 
eşi çocuğu ve annesi esir düşmüş ganimetleri ele geçirilmiş�r. Kazan Han bütün aile fertleri-
nin esir düşmesine rağmen o sadece annesini istemektedir. Bu durum eserde şu şekilde 
anla�lmış�r: “Ağır hazinemi bol akçemi getirmişsin, sana esir olsun. Kırk yiğit ile oğlum 
Uruz’u getirmişsin, kulun olsun. Tavla tavla koç atlarımı getirmişsin,  sana binek olsun. 
İhtiyarcık anamı getirmişsin, bre kâfir anamı ver bana. Savaşmadan vuruşmadan çekileyim, 
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geri döneyim belli bil.” (Ergin, 2015). Bölümde yer alan bu kısımda anneye sevgi, annenin 
eşsiz değeri ve dolayısıyla da anneye olan derin bir saygıdan bahsedebiliriz.

 Kam Püre’nin Oğlu Bamsı Beyrek Destanı eserdeki üçüncü bölümde anla�lmaktadır. 
Bu bölümde Bamsı Beyrek, Banu Çiçek ile evlenmek ister. Bunun için kız isteme âde� yerine 
ge�rilecek�r ama Banu Çiçek’in deli kardeşi (Deli Kaçar) vardır ve kız isteyeni öldürür. Bunun 
üzerine Bamsı Beyrek’in babası Ay Püre “oğul, kudretli Oğuz Beylerini evimize çağıralım, 
nasıl uygun görürlerse ona göre iş edelim.” demiş�r (Ergin, 2015). Burada diğer beylerin 
fikirlerine duyulan bir saygı tutumu söz konusudur.

 Kazan Bey’in oğlu Uruz Bey’in esir olduğu hikâye eşler arasında olması gereken 
saygı için de örnekler taşımaktadır. Örneğin Burla Hatun, eşi Kazan Bey ve oğlu Uruz’un ilk 
kez birlikte ava gitmesi ha�rına yemek verecek�r. Burla Hatun eşini ve oğlunu karşılamaya 
gitmiş ama eşinin yanında oğlu Uruz’u görememiş�r. Oğlunu göremediği için yüreği oynamış 
ve gözleri yaşarmış�r. Bunun üzerine eşine (Kazan Han)’a seslenirken ‘‘Beri gel Salur 
güzelliği/ Beri gel evimin tahtı/Han babamın güveysi/Kadın anamın sevgisi/Babamın 
anamın sevdiği/Göz açıp ta gördüğüm/Gönül verip sevdiğim/Bey yiğidim Kazan’’ diye hitap 
etmesi eşler arası saygı özelliği göstermektedir. Eşinin çocuğu hakkındaki sözlerini ve 
çocuğunu göremediği için ağzından annelik duygusu ile acıklı sözlerini işiten Kazan’ın aklı 
başından gitmiş, kara bağrı sarsılmış ve gözleri yaşarmış�r.  Bu haline rağmen onun da eşine 
saygısını, onu teselli ederken kullandığı “güzelim” sözcüğünden anlayabiliriz (Ergin, 2015).

 “Deli Dumrul” destanının anla�ldığı bölümde ise eşler arası saygının en temel 
örneklerinden birisi karşımıza çıkar. Deli Dumrul kendisi için canını feda edecek birisini 
aramaktadır. Anne ve babası onun için canını vermeyi kabul etmeyince durumu eşiyle 
paylaşır ve eşi kendisine “gönül verip te sevdiğim, koç yiğidim şahım, tatlı damak verip 
öpüştüğüm, bir yastıkta baş koyduğum” diye hitap eder. Daha sonrasında ise eşi olmayınca 
dünyada işinin olmadığını belir�r (Ergin, 2015).  Bununla birlikte aynı hikâyede Deli 
Dumrul’un kendisi adına can vermesi için gi�ği ilk karakter babadır. Babasının elini öpüp ona 
“aksakallı, aziz, izzetli, canım baba” diyerek hitap eden Deli Dumrul’un bu söylemi ve 
davranışı saygı tutumunun bir göstergesidir (Ergin, 2015). Deli Dumrul’un kendi canı için 
annesinden can istemesi ve bu teklifin annesi tara�ndan kabul edilmemesine karşın Deli 
Dumrul’un olumsuz bir söz söylememesi de saygı tutumuna örnek olarak kabul edilebilir.

 Kanglı Koca Oğlu Kan Turalı’nın hikâyesinin anla�ldığı destanda Kan Turalı’nın anne 
ve babasına olan saygının örneklerine rastlanılmaktadır. Kan Turalı, babasından nasıl bir kız 
istediğini, evlenmek istediği kızda ne gibi özellikler olması gerek�ğini belirtmiş�r. Kendisine 
uygun eş arama girişimleri başarısızlıkla sonuçlanan Kan Turalı, babasının kendisi için kız 
aramasından sonra onu karşılarken babasının elini öpmesi saygı göstergesi olarak kabul 
edilir (Ergin, 2015).  Kan Turalı evlenmek istediği Selcan Hatun’u almak için özel olarak 
seçilen üç canavarı etkisiz hale ge�rmelidir. Bu amaçla ailesiyle vedalaşırken de annesinin ve 
babasının ellerini öpmesi onlara karşı saygı tutumu beslediğini göstermektedir (Ergin, 2015).  

Başaran, Kaya, Eski Türk Eserlerinde “Saygı”
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 Basat’ın Tepegöz’ü öldürdüğü anla�lan hikâyede, Tepegöz Oğuz Boyuna mensup 
kişilere ciddi zararlar vermektedir. Bunun üzerine Basat, Tepegöz ile karşılaşmak için Kazan 
Han’dan izin ister. Kazan Han izin verir ama babası oğlunun gitmesini istemez. Basat’ın 
babasına “yok ak sakallı aziz baba, varacağım” diye hitap etmesi (Ergin, 2015) itaat 
olmaksızın da saygı gösterilebileceğine ilişkin bir örnek olarak gösterilebilir. 

 Begil Oğlu Emre’nin destanının anla�ldığı hikâyede ise Begil’in yılda bir kere 
Bayındır Han’ın huzuruna çıkıp onun elini öpmesi devlet büyüklerine gösterilen saygının 
örneği olarak kabul edilebilir. Begil’in hikâyede “akyüzlü” olarak be�mlenen eşinin 
“padişahlar tanrının gölgesidir, padişahına asi olanın işi rast gelmez” sözleri ise devlet 
büyüklerine saygının bir başka örneği olarak kabul edilebilir (Ergin, 2015). Emre’nin düşman-
la savaşmak için giyinip annesi ve babasıyla görüşmesi ve onların elini öpmesi onlarla 
vedalaşma anlamı taşımakla birlikte saygı tutumu olarak kabul edilmektedir (Ergin, 2015). 
Begil’in oğlu Emre’nin hasmını öldürdükten sonra Bayındır Han’ın divanına gidip el öpmesi, 
Bayındır Han’ın ona yer göstermesi, buyur etmesi ve ona cübbe ile sırma giydirmesi karşılıklı 
saygının göstergesi olarak kabul edilebilir (Ergin, 2015).

 Kuşun Koca Oğlu Segrek destanının anla�ldığı bölümde, abisinin esir olduğunu 
öğrenen Segrek kardeşini kurtarmak için, onun esir olduğu kaleye gitmeye karar vermiş�r. 
Segrek’in almış olduğu bu karara önce annesi ve babası i�raz etse de Segrek kararlı 
davrandığı için annesi ve babası ona müsaade etmişlerdir. Segrek giderken anne babasının 
elini öperek ayrılmış�r (Ergin, 2015). Segrek’in bu davranışı anne ve babaya itaat etmeksizin 
de saygı gösterilebileceğine ilişkin bir örnek olarak düşünülebilir. Segrek kardeşini kurtarmak 
için kaleye girdiğinde bir kişiyi uyurken görür. Tam kılıcıyla ona saldıracak iken elinde kopuzu 
görür ve ona “Bre kafir, Dedem Korkut kopuzu hürmetine çalmadım, eğer elinde kopuz olma-
saydı ağabeyimin başı için seni iki parça kılardım.” demiş�r. Burada bir hikâyelerde bir halk 
kahramanı olarak görülen Dede Korkut’a saygı tutumu görülmektedir. Hikâyenin ilerleyen 
kısımlarında bu kişi Segrek’in aramış olduğu kişi yani ağabeyi olarak karşımıza çıkacak ve 
Segrek ağabeyi ile kucaklaşacak ve onun elini öpecek�r (Ergin, 2015). 

“Orhon Kitabeleri’nde Saygı Değerinin İşlenişi

 Saygı değerini Bilge Kağan Anı�’nda incelediğimizde anı�n ba� yüzünde beşinci 
paragra�a Bilge Kağan Çin’den ülkesi için sanatkârlar ge�rdiğini, Çin hükümdarının kendisini 
kırmadığını ve kendi sanatkârlarını gönderdiğini belirtmiş�r (Tekin, 1998). Bu kısımdan iki 
hükümdarın birbirine karşı saygısından bahsetmek mümkündür. Bununla birlikte anı�n 
kuzey yüzünde yedinci ve dokuzuncu paragraflarında Tanrı’nın lütu�âr olduğu ve Tanrı’nın 
kendisine hükümdarlığı lü�e�ği yazmaktadır (Tekin, 1998). Bu kısım Eski Türklerde hüküm-
darlığın Tanrı tara�ndan verilmesi inancını (kut anlayışı) ve Tanrı’ya olan saygı tutumunu 
içermektedir. Anı�n yine aynı yüzünde sekizinci paragra�a bulunan Tük Mille�ne karşı “Ey 
sadık Türk halkı” hitabı da hükümdarın mille�ne karşı duyduğu saygının bir göstergesidir 
(Tekin, 1998).

Ahlâk Dergisi
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 Kül�gin abidesinde yer alan saygı değerlerini incelediğimizde Bumin Kağan ve 
İstemi  Kağan’ın ülkesi için yapmış oldukları fedakârlıklar ve başarılar anla�ldıktan sonra 
vefat e�klerinde ülkenin her yerinden yascı ve ağlayıcıların geldikleri, farklı halkların 
geldikleri ve yas tu�ukları belir�lmiş�r  (Tekin, 1998). Burada ölen hükümdarlar için yapılan 
hüzünlü bir törenden bahsedilmiş�r. Aynı yazı�n doğu yüzünde ve on al�ncı paragra�nda 
yer alan “babam Hakan, öylece devleti yasaları koyup vefat etmiş. Amcam Hakan, Babam 
Hakan için önce bağımlı Hakanı balbal olarak dikmiş” cümlesinde de ölen kişinin ardından 
eylemden bahsedilmiş�r (Tekin, 1998) .  Ölen kişinin ardından tören yapmak ve balbal 
dikmek ölen kişiye duyulan saygının bir göstergesidir. 

 Tonyukuk anı�nda yer alan saygı değerlerini incelediğimizde birinci taşın doğu 
yüzünde yedinci paragra�a Bilge Tonyukuk’un askerleri hakkında bilgi sahibi olmadıkları ve 
elverişsiz olabileceği değerlendirilen bir araziden geçirip geçirmeme noktasında “Kağanıma 
arz ettim. Orduyu yürüttüm.”  sözleri hükümdara ait saygı tutumunu göstermektedir (Tekin, 
1998).

Başaran, Kaya, Eski Türk Eserlerinde “Saygı”
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Ahlâk Dergisi

Sonuç, Tar�şma ve Öneriler

 Bu çalışmada Eski Türklerde saygı değeri, Türk Edebiya�’nın kadim eserleri olan 
Kutadgu Bilig, Dedem Korkut Hikâyeleri ve Orhon Yazıtları ekseninde incelenmiş�r. Bulgular 
kısmında da görülmektedir ki saygı eylemi Tük Kültürüyle bütünleşmiş�r. Heraklitos’un 
deyimiyle bir nehirde iki defa yıkanamayan insanın saygı duyduğu varlık ve saygıyı gösterme 
şekli sürekli değişebilir. Örneğin Dedem Korkut hikâyelerinde av yapmaya ve av yapana saygı 
duyma konusu işlenmiş�r, günümüzde ise av yapana saygı göstermek yerine bu insanlar 
doğaya saygısız olarak nitelendirilmektedir. Farklı bir örnek verecek olduğumuzda, Dedem 
Korkut hikâyelerinde, komşu devletle savaşan ve karşı tara�an birilerini öldüren insanlara 
saygı duyulurken, bu durumun günümüzde pek de böyle algılanmadığı söylenebilir.  Eski 
Türklerde hükümdara, otağa, sancağa ve devlete gösterilen saygı “Ocak devlet içindir.” 
sözleriyle ifade edilirken, ar�k toplumumuzda “Devlet ocak içindir.” sözlerini benimseyen 
insanların sayılarının hiç de az olmadığı düşünülmektedir. 

 Dede Korkut hikâyelerinde beyler arası saygı tutumuna da değinilmiş�r. Eserde yer 
alan beyleri günümüzde topluluk ve grup liderleri olarak düşünürsek aslında ne kadar 
önemli bir noktaya vurgu yapıldığını fark ediyoruz. Siyasi par� liderlerinin birbirine karşı 
üslubu, futbol takımlarının tara�arları ve yöne�cilerinin kutuplaş�rıcı söylemleri, birbirine 
karşı husumet besleyen köylerin ve aşiretlerin varlığı bize bu noktada saygısız tutumların 
olduğunu göstermektedir. Toplumda lider konumda olan insanların konuşmalarında ve 
hareketlerinde saygı tutumunu benimsemesi bakımından geçmiş örneklerle önemli ölçüde 
bir farklılaşmanın olduğunu söylemek mümkündür.

 Göktürklerde üç hükümdarın vezirliğini yapan ve hükümdarların seçilmesinde 
kendisine danışılan Tonyukuk’a karşı hükümdarların gösterdiği saygı, Kutadgu Bilig’de 
hükümdarın vezirlere karşı göstermiş olduğu saygı bizlere günümüzde tecrübe sahibi olan 
bilgelere karşı gösterilmesi gereken saygı bakımından önemli mesajlar vermektedir. Kutadgu 
Bilig’de bilginlere karşı gösterilen saygı tutumuna uygun çok sayıda örnek bulunmaktadır. Bu 
durumu günümüzle kıyasladığımızda bilgeliğe toplumsal anlamda değer verilmediğini rahat-
lıkla söyleyebiliriz. 

 Günümüzde anne babaya, büyüklere karşı duyulan saygı tar�şılır haldedir. Gazete ve 
televizyonlarda anne ve babasına saldırgan davranışlarda bulunan gençlerin haberlerini 
görmek ar�k pek şaşırtmıyor. Son zamanlarda medyada dile ge�rilen ve bizim de alış�ğımız 
haberlerden biri de aile içi şiddet olaylarıdır. Dede Korkut Hikâyelerinde eşlerin birbirine 
duyduğu saygı, çocukların anne babalarına karşı ve anne babaların da çocuklarına karşı 
saygıyı içinde barındıran tutumlara çeşitli örnekler bulunmaktadır. Bu eserler incelendiğinde 
bazı televizyon yayınlarında görüldüğü gibi manevi değerlerin aşındığı bir aile yapısı 
görülmeyecek aksine bin yıllara uzanan Türk kültür yapısına uyumlu, ideal bir aile yapısı 
görülecek�r. Bu açıdan Dede Korkut Hikâyelerinin duygusal, sosyal ve aile ile ilgili problem-
lerin çözümünde bir bibliyoterapi tekniği olarak kullanılabileceği düşünülmektedir.
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 Duygu, düşünce ve davranış boyutu olan, toplumun geneli olarak kabul edilen ortak 
kavramlar ve bir anlamda mutluluğun standartları şeklinde tanımı yapılan değerlere  
(Tarhan, 2016)  ve değerler kümesinin içinde önemli bir öğe olan saygıya verilen önemin 
böylesine azaldığı bir dönemde, saygı üzerine çalışmaların yapılması, üstelik saygıya Türk 
Dünyasının kadim eserleri üzerinden yaklaşmak insanların dikka�ni saygı değerine çekmeye 
aracı olabilir. Çalışma konusu incelenirken, ülkemizde saygı değeri üzerine yapılan çalışma-
ların sayısal olarak az olduğu görülmüştür. Günümüzde herkesin saygısızlık üzerine bir yakın-
ması var iken bu konuda yapılan çalışmaların az olmasına anlam vermek zordur.

 Saygı karşılıklılığı gerek�ren bir tutumdur ve tek taraflı yürütülmesi belli bir zaman 
sonra pek de mümkün olmamaktadır. Bu yüzden insanlar saygı görmek is�yorlarsa ilk önce 
kendilerinin saygılı davranması gerekmektedir. Şartları ve koşulları ne olursa olsun çevremizde-
ki her varlık saygı görmeye layık�r. Değerler sorununun yaşanması ve saygı değerinin 
yozlaşması problemiyle mücadele ederken edebiya�mızın kadim  eserlerinden  yararlanıl-
ması  gerekmektedir. 

Başaran, Kaya, Eski Türk Eserlerinde “Saygı”
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Yunus Emre Düşüncesinde Ahlâk İlkeleri

Ender Büyüközkara

Öz: Bu çalışmanın konusunu, Yunus Emre’nin tasavvuf sisteminde ahlak ilkelerinin incelenmesi teşkil eder. “Aşk” 
me�umu söz konusu sistemde temel yapıtaşı konumundadır. Aşk, insanı hakikî manada insan kılan öğe şeklinde 
düşünülmekte ve bu çerçevede âşık, ahlaklılık ve kemal sahibi insan-ı kâmile tekabül etmektedir. Buna bağlı olarak 
ahlak ilkeleri, ahlaklılık ve kemal idealine ilişkin temel kurallar yani kişiyi âşık kılacak temel düsturlar şeklinde 
düşünülebilir. Yunus Emre’nin görüşlerinden hareketle üç temel ilke ortaya konabilir: Dünya ve ahiret sevgisi yerine 
Allah sevgisini geçirmek, nefsin düşük mertebelerine karış koymak ve gönlü temizlemek ve son olarak ibadet edip 
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Anahtar Kelimeler: Aşk, Nefs, Gönül, İbadet, Amel

The Moral Principles in Yunus Emre’s Thought

Abstract: The subject of this paper is the analysis of moral principles in Yunus Emre’s system of Sufism. The concept 
of love is in the posi�on of building block in the system in ques�on.  Love is regarded as the element that renders 
human being a real human being, and within this framework, lover corresponds to the perfect human being, who 
owns morality and perfectness. Accordingly, moral principles can be considered as the basic rules related to the 
morality and perfectness ideal, that is, the main codes that render person a lover. Based on Yunus Emre’s views, 
three basic principles can be set forth: To subs�tute the love of God for the love of world and a�erlife, to resist the 
low stages of soul and to purify heart, and finally, to worship and to do good acts. While the first principle is 
connected with the end and ideal in the field of morals, the other ones can be considered as the fundamentals of 
the way that conveys to that end and ideal. When Yunus Emre’s views on the principles are analysed, it can be 
stated that he presents an account of morals that pays regard to the love of God; that is far away from pragma�sm, 
and is based on the worships and ac�ons done with goodwill.     

Keywords: Love, Soul, Heart, Worship, Ac�on

DOI: 10.5281/zenodo.5336926
ahlâk dergisi, 2021
ahlakdergisi.org

Başvuru: 3.05.2021
Kabul:  29.05.2021



18

Ahlâk Dergisi

Giriş

 Tasavvufun temel hedefi, insanın ahlaklılığa ve kemale ulaşmasıdır. Buna göre 
mutasavvıflar söz konusu idealin gerçekleş�rilebilme yollarını meşreplerince ifade etmişlerdir. 
Bu çalışmada, tasavvuf tarihinin önde gelen simalarından biri olan Yunus Emre’nin (ö. 
1320/1321) görüşlerinden hareketle konu ele alınacak�r.1 

 Nure�n Topçu (ö. 1975) “Yunus Emre” başlıklı makalesinin başında şöyle bir 
tespi�e bulunur: “Hiç şüphe yok ki Yunus Emre’yi anlamaya çalışmak beyhude bir emek�r. 
Ondaki hali yaşamak imkân ve kudre�nden mahrum olanlar (…) Yunus Emre’yi hiçbir zaman 
anlayamayacak�r” (Topçu, 2019, s. 167).2 İlerleyen sa�rlarda ise yaşadığı döneme ilişkin bir 
eleş�ride bulunarak tespi�nin geçerliliğinin gerekçesini ortaya koyar: “Bugün onun teneffüs 
e�ği hakikat havasının tam zıddı olan bir kutupta yaşıyoruz. Ondaki harare� hiç anlayamaya-
cak kadar damarlarımız donmuştur” (Topçu, 2019, s. 167).  Bu sa�rlar 1962 senesinde 
kaleme alınmış�r. Öyle görünmektedir ki müellifi bugün yaşasaydı muhtemelen aynı görüşte 
olurdu. Ne var ki Topçu’nun da yap�ğı üzere bir nebze de olsa Yunus Emre’yi anlama ve 
anlatma gayre�nde bulunulabilir. 

 Yunus Emre düşüncesinin “aşk” kavramı merkezinde şekillendiği ifade edilebilir. 
Benzer şekilde bir aşk felsefesi olarak görülmektedir (Bayraktar, 2000, s. 83).3  Aşk, âşık, 
maşuk, sevgi, sevgili vb. sözcüklere sıkça yer verilen şiirlerinde bu kavram çok yönlü olarak 
ele alınmaktadır. Ancak Yunus Emre için aşk alelade bir duygu olmayıp insanı insan kılan bir 
unsur mesabesindedir, öyle ki aşksız adam hayvan olur (Topçu, 2019, s. 270). Diğer bir ifadeyle 
aşk, ahlaklılık ve hakikî manada insan olma şuurunu ih�va eden varoluşsal bir duruma 
tekabül eder. Buna binaen âşık, ahlaklılık ve kemal idealini gerçekleş�ren insan olmak 
durumundadır (Tatcı, 2012, s. 75). Bu çerçevede, “Yunus Emre Düşüncesinde Ahlak İlkeleri” 
başlıklı bu çalışmada ahlak ilkelerinden kastedilen şey şu şekilde ifade edilebilir: Kişiyi ahlak-
lılık ve kemal idealine ulaş�racak yoldaki temel kurallar yani onu âşık kılacak temel düsturlar.

 Yukarıda bahsi geçen ilkeler, pra�k ahlakî öğütleri andırır karakterdedir. Bu bir 
açıdan doğrudur; zira ortaya konmaya çalışılacak olan kural ve düsturlar, yaşanması ve 
yaşan�ya aktarılması gereken kural ve düsturlardır. Diğer tara�an, sözü edilen kural ve 
düsturlar daha ziyade ahlak alanına ilişkin umumî kaideleri işaret eder ve böylece temel 
ilkeler görünümündedir. Binaenaleyh, bu ilkeler bir tara�an ahlaka ilişkin düşünüşe, diğer 
tara�an da düşüncelerin tatbik edilmesine katkı sağlayan bir reçete konumundadır.
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Dünya ve Ahiret Sevgisi Yerine Allah Sevgisi

 İnsanın yönelimi, gayre�, uğraşı vb. hususlar neyi, kimi sevdiğine göre belirlenir. Bu 
bağlamda, sevilen, sevenin istek ve eylemlerini belirleyicilik vas�nı haizdir. İnsanların büyük 
çoğunluğunun, yanı başlarında hazır bulunan dünya ve dünyevî şeylere karşı muhabbet 
besledikleri bir vakıadır. Ne var ki Yunus Emre’ye göre bu durum âşık olma yolunda çok büyük 
bir engeldir. Bu husus pek çok yerde dile ge�rilir. Yunus Emre bir şiirinde dünya sevgisinin izzet 
ve erkândan ibaret olduğunu ve dünya izze�ni seven kimsenin aşktan bahsetmemesi gerek-
�ğini belir�r (Yûnus Emre, 2012a, s. 101). Yine ona göre dünya bir süsten ibare�r ve dostu 
yani Hakk’ı seven ona kalmaz (Yûnus Emre, 2012a, s. 107). Başka bir yerde dünyayı seven 
kimsenin baykuş gibi viranda olduğu belir�lir (Yûnus Emre, 2012a, s. 144). Başka bir ifadeyle 
dünyaya gönül vermenin ne�cesi pişmanlıktan başka bir şey değildir (Yûnus Emre, 2012a, s. 
166). Bir diğer şiirinde ise Yunus Emre dervişliğin şar� olarak dünya sevgisinin terk edilmesini 
kabul eder (Yûnus Emre, 2012a, s. 204). Dünyaya karşı bu olumsuz bakış açısının4  kaynağın-
da ise nebîden, velîden alınan haber bilgisi yer almaktadır:

“Dünyâyı bırak elden dünyâ hicâb bu yolda
Biz velîden nebîden eyle işitdük haber” 

(Yûnus Emre, 2012a, s. 139)

 Dünyaya karşı sergilenen bu tavır, üzerinde yaşanılan yeryüzüne yönelik bir tavır 
alıştan ibaret değildir; yeryüzünde ne varsa aynı şekilde değersiz telakki olunur. Buna göre 
malı mülkü, ana ve kardeş gibi tüm sevdikleri, bedeni ve dahi canı âşığın önündeki engeller 
olarak kabul edilir (Yûnus Emre, 2012a, s. 140, 221, 360, 380).5  Öyle ki âşık olmak ve maşuku 
bulmak için canı terk etmek lazım gelir (Yûnus Emre, 2012a, s. 221, 536). Bununla kastedilen 
ise kişinin kendi özünü yok eyleyerek, ondan geçerek dosta yani Hakk’a doğru yönelmesidir 
(Yûnus Emre, 2012a, s. 419, 488). 

 Bu noktada, dünya ve dünyevî şeylere karşı takınılan menfi tavrın nedeninin sorul-
ması isabetli görünür. Sorunun yanı� yeryüzü ve yeryüzündeki her şeyin fânî olmasında 
yatar. Yunus Emre pek çok yerde dünyanın gelip geçiciliğinin al�nı çizmekte ve ısrarla ölüm 
gerçeğini ha�rlatmaktadır (Yûnus Emre, 2012a, s. 153, 166, 273, 350, 486, 528).6 Başka bir 
açıdan ifade edildiğinde, bu dünya insanın vatanı, yurdu olmayıp onun sadece bir müddet 
misafir olduğu gelip geçici ikamet yeridir (Yûnus Emre, 2012a, s. 251, 264, 348). Hâl böyle 
olunca insanın asıl yurdu ahiret olmak durumundadır ve bu dünyadan göçüp oraya sefer 
eylemek asıl hede�ir:

“Koyam bu dünyâyı gidem çün âhrete sefer idem
Ol Uçmak’da Hûrîleri ben bana yoldaş eyleyem” 

(Yûnus Emre, 2012a, s. 322)

¹ Yunus Emre’nin ahlak anlayışının esaslarına ilişkin bir inceleme için bkz.: Köprülü, 1976, ss. 300-305.
² Oysa “Horasan’dan gelen bu koca adama on üçüncü Asır Türklüğünün ne ölçüde bir minnet borcu varsa, bugünün Türklüğünün de, aynı tefekkür, iman 
ve san‘at karşısında bir aynaya bakar gibi kendini araması ve seyretmesi lazımdır” (Ayverdi, 2014, s. 55). Diğer tara�an Bayraktar, Yunus Emre’nin sanatçı 
kişiliğinden ötürü sanatlı anla�mlarla derin manaları gizleme yolunu tutması sebebiyle görüşlerinin yakalanmasının güçlüğünden bahsetmektedir 
(Bayraktar, 2000, s. 82). Topçu’nun tespi� ile Bayraktar’ın söylediği husus birlikte mütalaa edildiğinde, zihinlerin Yunus Emre’yi anlamaktan hayli uzak 
oldukları ortaya çıkmaktadır. 
³ Benzer değerlendirmeler için bkz.: Köprülü, 1976, s. 314; Karamustafa, 2012, s. 293; Pala, 1999, ss. 24-25; Özçelik, 2015, s. 77; Alıçlı, 2014, s. 250.
⁴ Söz konusu bakış açısını ortaya koyan benzer ifadeler için bkz.: Yûnus Emre, 2012a, s. 162, 206, 208, 260, 376, 409, 471, 536.
⁵ Benzer ifadeler için bkz.: Yûnus Emre, 2012a, s. 385, 412.
⁶ Benzer ifadeler için bkz.: Yûnus Emre, 2012a, s. 184, 271, 352, 381, 474, 485, 523.
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 Dünyanın terki ve ahiret haya�nın vurgulanması, dinî ve tasavvu� söylemlerin 
müşterek teması konumundadır. Bununla birlikte Yunus Emre’ye göre Hak sevgisi uğruna 
dünya ve dünyevî şeylerin terk edilmesi gerekli ama yeterli değildir. Şöyle ki ahiret dünyaya 
nispetle muteber olmakla birlikte, gerçek âşık olmak yolunda Cehennem’den ve Cennet’ten 
de geçmek, dünya ve dahi ahire� terk edip sadece Hak sevgisini esas almak gerekir. Başka 
deyişle her şey Hak yolunda feda edilmelidir. Öyle ki Cennet’i sevene âşık denmez; Cennet 
dahi mümin canları tutan bir tuzak�r. Zira iki cihan mülkü Hakk’ı sevenin sevgisinden değer-
sizdir (Yûnus Emre, 2012a, ss. 99-104).  Dolayısıyla asıl kavuşulmak istenen, dost yani Hak 
olmak durumundadır (Bayraktar, 2014, s. 705). Aşk şarabını içen kişi her davadan geçmiş, 
Hak’tan yanadır (Yûnus Emre, 2012a, s. 104).

 Buraya kadar aktarılan hususlar ışığında, Hak sevgisinin dünya ve ahire�eki her 
şeyden yüce olduğu ve gerçek bir Hak âşığı olabilmek için mal mülk, eş dost, beden, can, 
Cennet gibi şeylerin tümünü terk etmek gerek�ği görülmektedir. Bununla birlikte aşikârdır ki 
insan misafir olduğu dünyada ölüm vak�ne kadar yaşamak zorundadır ve ahiret yurduna 
in�kal e�ğinde orada ikamet etmesi kaçınılmazdır. Şu hâlde Hak sevgisi için dünya ve ahiret-
ten vazgeçilmesi, onların terk edilmesi ne anlam ifade eder? Öyle görünmektedir ki bu 
durum sadece Hakk’a yönelerek Hakk’ı layıkıyla sevmeye ve bu sevgi uğrunda bir hayat 
sürmeye engel olacak her şeyden uzaklaşmak, onları önemsememek demek�r.9  Bu noktada 
ise ikinci bir soruyla karşılaşılır: Mezkûr uzaklaşma ve önemsememe eylemleri ne şekilde 
gerçekleş�rilir? Başka bir ifadeyle Hak aşkına odaklanmış bir biçimde bir yaşam sürmek için 
neler yapmalıdır? Yunus Emre’nin görüşlerinden hareketle bu soruya nefse karşı koyma ve 
gönlü arındırma şeklinde bir yanıt verilmesi mümkündür (Yûnus Emre, 2012a, s. 350, 358, 
410, 

Nefse Karşı Koyma ve Gönlü Arındırma

 Nefs ile mücadele olgusu tasavvufun ana temalarından biridir. Ancak bu 
mücadelede mutlak manada nefs hedef alınmamakta, nefsin aşağı mertebelerdeki hâllerine 
karşı konmaktadır. Yunus Emre de nefs konusunu bu doğrultuda ele alır. Ona göre insana 
dört tane vefadar ve sırdaş yoldaş vardır ki bunlar can, din, iman ve nefs�r. İnsanın bu 
yoldaşlardan ilk üçüyle arası iyiyken nefse kızıp savaşması söz konusu edilir (Yûnus Emre, 
2012a, s. 299). Buna paralel olarak kanaat ağacına nefsin boğazından asılması gerek�ği ifade 
olunur (Yûnus Emre, 2012a, s. 228). Yine benzer şekilde şu dizelerde nefsin boynunun vurul-
masından bahsedilmektedir:

“Bu yolda muhkem durduk nefsin boyunın urduk
Sen şâha gönül virdük düşmân ne zafer itsün” (Yûnus Emre, 2012a, s. 360)

⁷ Benzer ifadeler için bkz.: Yûnus Emre, 2012a, s. 208, 221, 247, 291, 312, 398, 469, 488, 557.
⁸ Bu yönde bir değerlendirme için bkz.: Karakoç, 2011, s. 20.
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 Her ne kadar yukarıda a��a bulunan yerlerde yalın olarak “nefs” sözcüğü yer alsa 
da başka yerlerde belir�len hususlar ışığında asıl eleş�rinin düşük seviyedeki nefse ilişkin 
olduğu görülür. Örneğin, “Niçün sen nefs-i emmârı bu gafletden uyarmazsın” demek sure�yle 
Yunus Emre mutlak manada nefsi değil de nefs-i emmareyi gafletle nitelemektedir (Yûnus 
Emre, 2012a, s. 363). Öte yandan “Nefsünün varlıgını ‘akl-ı külle ulaşdur” ibaresiyle de 
nefsin küllî akıl mertebesine erebileceği işaret edilmektedir (Yûnus Emre, 2012a, s. 228). Şu 
hâlde nefsin mutlak manada kötü telakki edilmediği, içinde bulunduğu mertebenin 
düşüklüğü nedeniyle bu şekilde tavsif edildiği ileri sürülebilir.

 Gönle gelince, o da nefs gibi hem men� hem müspet biçimde ele alınır. Daha doğru-
su hem paslı bir biçimde arınmaya muhtaç olacağı gibi hem de Hak ile ir�batlı bir mertebede 
bulunabilir (Yûnus Emre, 2012a, s. 124, 380, 290, 297). Zira gönül Hak sevgisi yerine başka bir 
şeyi de kabul edebilir (Yûnus Emre, 2012a, s. 103). Ancak olması gereken şey, gönlün Hakk’a 
verilmesidir (Yûnus Emre, 2012a, s. 124). Bu çerçevede aşığın gönlü dosta yani Hakk’a 
dönüktür. Öyle ki aşk imam, gönül cemaat ve dostun yüzü kıble şeklinde ele alınır (Yûnus 
Emre, 2012a, s. 120). Başka bir yerde ise Yunus Emre şöyle demektedir:

“‘Âşık ‘ışkun yükin çeker yücelerden yüce çıkar
Görür dost yüzine bakar gönül ma’şûkına bağlar” 

 Nefs ve gönlün iyi konumda olmalarına neyin engel olduğu sorulacak olursa her 
türlü kötü vas�n bu duruma yol aç�ğı ifade edilebilir. Şu halde nefse karşı koyma ve gönlü 
arındırmak için, kötü vasıflardan insanın kendisini sakınması gerekir. Bu konudaki genel 
kaide şerri az, hayrı çok tutmak olup (Yûnus Emre, 2012a, s. 570) kötü vasıf ve fiiller arasında 
şunlar vardır: kibir, kin, isyan, hırs, kıyl u kâl, kaygılanmak, yalancılık, gönül yıkmak, yüksek-
ten bakmak, heva, �sk, fesat, eğrilik, tama’, yavuzluk, başkalarının işine karışmak, küfür, 
nifak, gaflet, buşu, dalal, zulmet, haset, hıkd, buhl, bühtan ve gıybet (Yûnus Emre, 2012a, s. 
167, 224, 230, 260, 271, 281, 322, 336, 355, 380, 431, 434, 539, 545, 568, ss. 100-101, 
246-247, 548-549; Yûnus Emre, 2012b, s. 578, 580, ss. 584-591, 593-600, 605-613, 
618-627). Bu kötülüklerin panzehri mesabesinde olan iyi özellik ve fiillerin başlıcaları ise şu 
şekilde sıralanabilir: miskinlik, teslimiyet, ilim, züht, taat, doğruluk, irfan, fehm, sabır, kanaat, 
aşaklık, sahavet, sıdk, iman, basiret (Yûnus Emre, 2012a, s. 100, 105, 120, 224, 438, 443, 527, 
ss. 488-489; Yûnus Emre, 2012b, s.  591, ss. 581-583, 600-604, 613-617, 626-629).

 Nefse karşı koyma ve gönlün arındırılması için insanın kötülüklerden sakınıp iyi olan 
şeylerle donanması gerekli olmakla birlikte bunun nasıl vuku bulacağı da sorulabilir. Soruya 
verilecek yanıt akıldan geçer; kötülüklerle mücadelenin temelinde akıl yer almaktadır. Akıl; 
insanın tamahtan kurtulup kanaate ulaşmasına vesile olan, kibir karşısında yardıma muhtaç 
olan kişiye yardım edip onu tevazua yönlendiren, buşuyu tutup sabrın gelmesini sağlayan, 
haset ve buhlu ortadan kaldırıp sahave� öğütleyen ve bühtan ile gıybet karşısında doğruluğu 
ortaya çıkartan bir ye�dir (Yûnus Emre, 2012b, s. 584, 600, 613, 627, ss. 580-581, 589-592).

Büyüközkara, Yunus Emre Düşüncesinde Ahlâk İlkeleri
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 Akla biçilen bu roller göz önünde bulundurulduğunda Yunus Emre’nin akılcı bir 
ahlak anlayışı benimsediği düşünülebilir. Bu düşünce bir açıdan doğrudur; zira yukarıda da 
değinildiği üzere akıl onun sisteminin vazgeçilmez bir öğesi konumundadır. Öyle ki akıl hayr 
ile şerri ayırmayı sağlar (Yûnus Emre, 2012a, s. 336). Öte yandan Yunus Emre bir yerde 
“Kimde ‘akıl-fehim vardur ol bilür benüm sözümi” demek sure�yle ortaya koyduğu görüşlerin 
akla uygunluğunu ifade etmektedir (Yûnus Emre, 2012a, s. 489). Ancak dikkat etmek gerekir 
ki Yunus Emre sınırlı ve sınırlayıcı nazarî aklın merkezinde yer aldığı bir anlayış ortaya 
koymaktan kesinlikle beridir. Nitekim pek çok yerde, aşk ne�cesinde aklın ortadan kalmış 
olmasına işaret edilir (Yûnus Emre, 2012a, s. 152, 194, 205, 247, 361, 373, 466). Şu halde 
aklın iki farklı biçimde değerlendirilmesinden ne anlamak gerekir? Sorunun yanı� aklın 
çeşitlere ayrılması durumuyla alakalıdır. Aklın bir türü akl-ı maaş adını alır. Bu akıl dünya 
ter�pleriyle ilgilidir. Diğeri akl-ı maad olup ahiret ahvalini bildirmektedir. Sonuncusu ise akl-ı 
küllîdir. Bu akıl marifetullahı bildirir (Yûnus Emre, 2012b, s.  576). Ha�rlanacağı üzere, nefsin 
küllî akla ulaş�rılması gerek�ğine yönelik tenbihin de gösterdiği gibi küllî akıl aklın en üst 
mertebesi mesabesindedir. Dolayısıyla dünya ve ahire�en yüz çevirip sadece Hak sevgisine 
yönelmiş âşığın aklı, akl-ı maaş ve akl-ı maaddan geçerek küllî akıl seviyesine ulaşmış olmak 
durumundadır ve buna göre aşk ne�cesinde ortan kalkan aklın, aklın ilk iki türüne delalet e�ği 
söylenebilir. Yoksa aklın tümden yi�rilmesi gibi bir durum söz konusu değildir. Bilakis Yunus 
Emre “‘Aklum başuma gelmedi ‘ışk şarâbın tatmayınca” demek sure�yle aşk ile –küllî akıl 
mertebesindeki– aklın bir aradalığını gözler önüne sermektedir. Başka bir ifadeyle akıl ile aşk 
iç içedir:

“Cân neye ulaşırısa ‘akıl da ana harc olur
Gönül neyi severise dil anı şerh itse gerek” 

(Yûnus Emre, 2012a, s. 251)

 Yukarıda aktarılan hususlar çerçevesinde, düşük seviyedeki nefse karşı yürütülen 
mücadele ile gönlün arındırılması işleminin, aklın aşk merkezinde küllî akıl mertebesine 
ulaş�rılması olgusuna bağlı olduğu görülmektedir. Böylelikle insan kötü huy ve fiillerden 
kurtularak iyi huylara sahip olacak, iyi eylemlerde bulunacak�r. Aksi halde kişinin iyi vasıfları 
haiz olması söz konusu olmayacak, amelleri görüntüde ne kadar iyi olsa da boş iş mesabe-
sinde olacaklardır. Öyle ki bu durumda ibadetler dahi bir anlam ifade etmeyecek�r.

İbadet ve Amelin Önemi

 Yunus Emre ibadete çok önem vermekte ve pek çok şiirinde konuyla ilgili nasihat 
etmektedir. Namaz, Kur’ân okumak ve dinlemek, oruç, hac, zekât, dua, zikir gibi ameller başlıca 
vazifelerdir (Yûnus Emre, 2012a, s. 506, ss. 192-193, 438-439) ve en genel anlamda farz ve 
sünne�n önemi şu şekilde vurgulanır:
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“Her kim anun sünnet ile farzını kâ’im tutar
Ne diyem ki ‘âkıbet sorı-hisâbdan beridür” 

(Yûnus Emre, 2012a, s. 185)

 Görüldüğü üzere farz ve sünnet kişinin ahire�eki durumunu etkilemekte ve onun 
hayırlı bir akıbete nail olmasına vesile olmaktadır. Bu bağlamda Yunus Emre iman ile amelin 
gerekliliğini ve amelin noksan olduğu durumda kişinin akıbe�nin ateş olacağını belir�r 
(Yûnus Emre, 2012a, s. 250, 265). Yine bir başka yerde gönlünde ikilik olan ve namaz 
kılmayan kimsenin yerinin Cehennem olduğu, zina etmeyen ve Hz. Muhammed’in yolunda 
olan kimsenin ise Cennet’e kavuşacağı ifade edilir (Yûnus Emre, 2012a, s. 206). Dahası, 
kulluğun Allah’ın cemalini görmeye dahi vesile olması mümkündür (Yûnus Emre, 2012a, s. 
357).

 Dünyadaki amel ile ahire�eki akıbet arasındaki bağ, “Ne virsen elünile şol varur 
senünile” dizesinde veciz bir biçimde ifadesini bulur (Yûnus Emre, 2012a, s. 380). Dolayısıyla 
insan henüz haya�ayken tövbe edip amel etmeli, maksada ermek için çok hizmet eylemeli, 
ahire�e yanmamak için bugün yanmalı, ölmemek için haya�ayken ölmeli ve hesaba 
çekilmemek için bugün günahlarını tar�p hesap etmelidir (Yûnus Emre, 2012a, s. 381, 419, 
465, 490).

 Bu noktada amel-akıbet ilişkisine yönelik bazı hususlara dikkat etmek gerekir. Bu 
hususlardan ilki her iyi amelin makbul olmadığı gerçeğidir. Şöyle ki Yunus Emre’ye göre nefs 
putu kırılmadığı müddetçe yapılan taat abes olmak durumundadır (Yûnus Emre, 2012a, s. 
411). Yine benzer şekilde, bir gönül yıkma durumu, amellerin makbul olmasına engel olarak 
gösterilir. Bu bağlamda gönül yıkan bir kimsenin ilim ve amelinin bir fayda sağlamadığı veya 
böyle bir kimsenin hacca gitmek için emek harcamaması gerek�ği ifade edilir (Yûnus Emre, 
2012a, s. 474, 433). Yunus Emre’ye göre asıl önemli olan şey bir gönle girmek, bir gönül 
ziyaret etmek�r (Yûnus Emre, 2012a, s. 197, 477, 523). Öte yandan akıbet ile aşk arasında 
sıkı bir bağ tesis edilir. Şöyle ki akıbe�n zeval olmaması için aşk eteğinin tutulması gerek�ği; 
zira aşktan bir elif okuyan şahsın sual edilmekten beri olduğu ifade edilir. Ha�a Yunus Emre 
aşk olmadan ilim, amel, züht ve taa�n helal olmadığını dahi dile ge�rmektedir (Yûnus Emre, 
2012a, s. 105).

 Dikkat edilmesi gereken hususlardan bir diğeri, ibadet ve amelin önemine rağmen 
her tür nasibin Hak’tan kaynaklanmasıdır (Yûnus Emre, 2012a, s. 430). Öyle ki ilim ve amel 
kişiyi mağrur etmemeli; zira Hakk’ın kimi kabul edeceği belli değildir:

“'Âşık olanun nişânı vardur
Melâmet olur bellü beyânı

‘İlm ü ‘amele olmagıl magrûr
Hak kabûl itdi kefen soyanı” 

Büyüközkara, Yunus Emre Düşüncesinde Ahlâk İlkeleri
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Ahlâk Dergisi

 Yukarıdaki dizelerde yer alan “aşk” nosyonu, amel-akıbet ilişkisine dair başka bir 
hususla bağlan�lıdır. Âşıkların durumunda amel ve ibadetler farklı bir değerlendirmeye tabi 
tutulur, daha doğrusu “aşk” hali amel ve ibadetlere baskın gelir:

“Bir sûret gördi gözüm secdeye vardı yüzüm
Yıkıldı ter�blerüm zühdümi mât eyledi

Ne du‘â kılam ne selâm ne zikr ü tesbîh kılam
Bu biş vakt namâzumı ‘ışkun gâret eyledi” 

(Yûnus Emre, 2012a, s. 506)

 Şunu belirtmek gerekir ki bu dizeler ibade�n önemsizliği şeklinde düşünülme-
melidir. Vurgulanmak istenen, aşığın aşk sarhoşluğu içerisinde adeta ne yap�ğını bilemeye-
cek bir hale gelmesidir. Bu çerçevede bazen taat ve münacat eden bir mümin bazen de 
haraba�a bir rind olabilmektedir (Yûnus Emre, 2012a, s. 355). Öte yandan, aşığın ibadetlerine 
ve amellerine dayanmaması gerek�ğine dikkat çekilir; zira naz u niyaz içinde ilim, amel ve 
ibadetler kusur hâline gelir, batar gider (Yûnus Emre, 2012a, s. 438-439). Ne var ki aşağıdaki 
dizelere bakıldığında biraz farklı bir durumla karşılaşılır:

“Oruc-namâz gusl u hac hicâbdur ‘âşıklara
‘Âşık andan münezzeh hâssü’l-havâs içinde”

(…)
“Oruç-namâz zekât hac cürm ü cinâyet durur

Fakîr bundan âzâddur hâss-ı havâs içinde” 
(Yûnus Emre, 2012a, ss. 438-439)

 Görüldüğü üzere âşıklar açısından ibadetler perde ve cürüm addedilmekte ve 
seçkinlerin seçkini olan kimseler olarak bunlardan beri oldukları dile ge�rilmektedir. Bu dile 
ge�riş, belli seviyeye ulaşmış kişilerin dinin esaslarından, şeria�an muaf hale gelip gelmeye-
cekleri tar�şmasına delalet etmektedir. Yunus Emre çeşitli dizeleriyle muafiye�en yana bir 
tavır sergiler görünmektedir. Mesela, dost yüzünü görünce şirkin yağmalanıp şeria�n kapıda 
kalmasına, aşk için din ve imanın feda edilmesine ve aşkı tadanın zahir dinden geçmesine 
yönelik ifadeler bu durumu destekler görünür (Yûnus Emre, 2012a, s. 120, 196, 345, 412). 
Bununla birlikte bazı başka dizeler vurgulanmak istenenin farklı bir husus olduğunu işaret 
eder niteliktedir. Örneğin, şeria�n ilkini teşkil e�ği mertebeler hakkında, şeriat ve tarika�n 
hakikat ve marifete çıkan yol olduğu dile ge�rilir (Yûnus Emre, 2012a, s. 422). Başka bir şiirde 
ise şeria�n hakikat ordusunda korucu olduğu belir�lir (Yûnus Emre, 2012a, s. 439). Diğer 
tara�an “Hakîkatün kâfiri şer’ün evliyâsıdur” denmek sure�yle ve yetmiş iki millete birlik 
cephesinden bakmayanın şer’ yönünden evliyadan olsa da hakikat bakımından âsî olduğu 
ifade edilerek şeriat ile hakikat mukayesesi yapılır (Yûnus Emre, 2012a, s. 129). Başka 
yerlerde ise şeriat ile hakikat arasındaki ilişki gemi ve deniz benzetmesiyle ifade olunur. Buna göre 
şeriat gemi, hakikat ise geminin yüzdüğü deniz olarak ele alınır (Yûnus Emre, 2012a, s. 129, 
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 138).9  Tüm bu veriler ışığında, bahsi geçen mertebeler arasında bir hiyerarşi 
kurulduğu görülmektedir. Buna göre şeriat en temel seviyeye karşılık gelirken marifet en üst 
düzeye tekabül etmektedir. Öyle ki bir al�a yer alan mertebenin kemali, bir üs�ekine ulaşma 
için zarurîdir. Bu çerçevede Yunus Emre muhabbe�n doğması için dinin tamam olması lazım 
geldiğini ifade etmektedir (Yûnus Emre, 2012a, s. 120). Bu söylenenler ışığında asıl 
vurgunun; dinin, şeria�n zahirinden, ba�nî olan mana ve sırlara ulaşılmasının gerekli olduğu-
na ve ibadetlerin zahirî yönleriyle ye�nilmemesi gerek�ğine yönelik olduğu belir�lebilir.10  
Nitekim aşağıdaki dizelerde böyle bir bakış açısının izleri görülür:

“Halk içindür bu dil sözi gönüldedür dostun râzı
Gönül dosta söyledügi ne dir ise Kur’ân’ımış”

(Yûnus Emre, 2012a, s. 230)

 Aşk için din ve imanın feda edilmesi gerek�ğine yönelik ifadeler hususunda ise şu 
şekilde bir açıklama yapılabilir: Yunus Emre elbe�e dinsizliği ve küfrü meşru kılmak gibi abes 
bir niyet taşımaz. O, aşığın gönlündeki yol ve hallerin küfür ve imandan ötede olduğunu ve 
bunlardan geçenin söz konusu halleri anlayabileceğini belir�r (Yûnus Emre, 2012a, s. 463). 
Yoksa dini terk etmenin küfür olduğu gerçeğinin Yunus Emre de bilincindedir:

“Sülûk seyir iden ‘ışkun erine
Niçe mezheb olur dînden içerü
Dînin terk idenün küfürdür işi

Bu ne küfürdür îmândan içerü” 
(Yûnus Emre, 2012a, s. 422)

 Bir başka yerde ise aşksız adamın şeria�n manasını anlayamayacağı ifade edilmek 
sure�yle aşk ile din arasındaki yakınlık ve ir�bat ortaya konmaktadır (Yûnus Emre, 2012a, s. 
162). Tüm bu zikredilenler çerçevesinde, Yunus Emre’ye göre din ve ibadetlerin öneminin 
açık olduğu, aşığa özgü durumda ise dinsizlik veya ibadetlerin terkinin öğütlenmediği, küfür ile 
imanın ötesinde bir halin olduğu ve ibade�n zahirî yönünden ba�nî yönüne doğru ilerlemenin 
söz konusu edildiği söylenebilir.

   

⁹ Yunus Emre’nin (Yûnus Emre, 2012a, s. 138) “Hakîkatün ma’nîsin şerh ile bilmediler” dizesiyle başlayan şiiri üzerinden şeriat-hakikat ilişkisi hakkında bir 
değerlendirme için Demirli’nin “Din Bilimi Olarak Tasavvufun Ana Meselesi: Şeriat-Hakikat İrtibatı veya ‘Hakikat Denizinde Şeriat Gemisiyle Seyir’” adlı 
yazısına bakılabilir (2018: 39-56).
¹⁰Ocak da benzer bir tespitte bulunur: “İşte Mevlânâ Celâleddîn’de ve Yunus Emre’de gördüğümüz, kupkuru ve şekilci ibadet (namaz, oruç, hac vb.) 
anlayışına karşı çıkan tavrı, bu ibadetleri kökten reddediş değil, bu sûfî mektebin çerçevesinde, ruhsuz ibadete karşı çıkış olarak anlamak gerekir” (Ocak, 
1996, ss. 134-135). Yine Kara benzer şekilde Yunus Emre’nin, ibadetlerine güvenip onları kibir vesilesi kılan kişileri uyardığı kanaatini dile getirir (Kara, 
2012, s. 280).

Büyüközkara, Yunus Emre Düşüncesinde Ahlâk İlkeleri
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Sonuç

 Yunus Emre düşüncesinde ahlak ilkelerine dair inceleme ne�cesinde üç temel 
düstur ortaya konulmuş oldu. Söz konusu ilkeler şu şekilde sıralanabilir:

1. Dünya ve ahiret sevgisi yerine Allah sevgisi ikame edilip her şey ilahî aşk göze�lerek 
yapılmalıdır.

2. İyi vasıf ve fiillerle donanarak nefsin düşük mertebelerine karşı koymalı ve gönlü paslardan 
arındırmalı ve böylelikle nefsi küllî akıl mertebesine erdirip gönlü Hak ile ir�batlı kılmalıdır.

3. İbadet ve amellere önem vermeli ve zahirî öğelerle sınırlı kulluk yerine ba�nî hakikatler 
odaklı kulluk mertebesine ermelidir.

 Yukarıda zikrolunan ilkeler çerçevesinde, Yunus Emre’nin düşünce sisteminde 
ahlakın dinî ve ilahî bir kaynağa dayandığı açıkça görülür. Bununla birlikte söz konusu olan; 
Cehennem korkusu ve Cennet ümidi merkezinde bir yaşamla sınırlı, avamın görece çıkarcı ya 
da daha doğru bir ifadeyle faydacı tavrı değildir. Böyle bir tavır yerine, haya�nın her sa�asını 
Hak sevgisinin belirlediği bir âşık olma gayre� söz konusudur. Bu gayret ne�cesinde elde 
edilecek olan şey ise, hakikî manada insan olmak yani kâmil, ahlaklı ve âşık bir kişi olmak�r. 
Umulur ki böyle bir kişi ahire�e maşukuna, dostuna, Mevla’sına yani Hakk’a kavuşabilsin.

 İzah edilen ahlak ilkeleri bağlamında vurgulanması gereken bir diğer nokta ise 
Yunus Emre’nin ahlak anlayışında eylemde bulunmaya verilen önemdir. Şöyle ki ahlakın ilmî 
bir boyutu olmakla birlikte asıl vurgu amel yönündedir. Yunus’un ideal insanı teorik ilgiden 
ziyade bir aksiyon adamı şeklinde görünür

Ahlâk Dergisi



27

Kaynakça / References

Alıçlı, S. (2014). Yunus Emre’de insanlık. Yunus Emre içinde (ss. 244-255). E. Bekçi (Der.). 
İstanbul: IQ Kültür Sanat Yayıncılık.
Ayverdi, S. (2014). Büyük kurtarıcı Yunus. Yunus Emre içinde (ss. 54-56). E. Bekçi (Der.). 
İstanbul: IQ Kültür Sanat Yayıncılık.
Bayraktar, L. (2000). Albert Camus ve Yunus Emre’de absurd kavramı. Felsefe Dünyası, (31), 
81-101.
Bayraktar, L. (2014). Yunus’un insan felsefesine bir giriş denemesi. Uluslararası 13. Yüzyılda 
Felsefe Sempozyumu Bildirileri. M. Demirkol ve M. E. Kala (ed.). Ankara: Yıldırım Beyazıt 
Üniversitesi İnsan ve Toplum Bilimleri Fakültesi Yayınları.
Demirli, E. (2018). Şair sû�ler Mevlana, Yunus ve Niyazi-i Mısrî üzerine incelemeler. İstanbul: 
Sufi Kitap.
Kara, M. (2012). Yunus Emre’nin tasavvufi kavramlar dünyası. Yunus Emre içinde (s. 261-286). 
A. Y. Ocak (Ed.). Ankara: Kültür ve Turizm Bakanlığı.
Karakoç, S. (2011). Yunus Emre. İstanbul: Diriliş Yayınları. 
Karamustafa, A. T. (2012). İslam Tasavvuf Düşüncesi’nde Yunus Emre’nin Yeri. Yunus Emre 
içinde (ss. 287-304). A. Y. Ocak (Ed.). Ankara: Kültür ve Turizm Bakanlığı.
Köprülü, F (1976). Türk edebiya�’nda ilk mutasavvıflar. Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı 
Yayınları.
Ocak,  A. Y. (1996). Türk sû�liğine bakışlar. İstanbul: İle�şim Yayınları.
Özçelik, M. (2015). Yunus Emre. Ordu: Ordu Büyükşehir Belediyesi Kültür ve Sosyal İşler 
Dairesi Başkanlığı.
Pala, İ. (1999). Yunus Emre. İstanbul: Timaş Yayınları.
Tatcı, M. (2012). Yûnus Emre’nin edebiya�mızdaki yeri, düşüncesi ve san’a�. Dîvân-ı ilâhîyât 
içinde (ss. 71-88). M. Tatcı (Haz.). İstanbul: Kapı Yayınları. 
Topçu, N. (2019). İslâm ve insan Mevlana ve tasavvuf. İstanbul: Dergâh Yayınları.
Yûnus Emre. (2012a). Dîvân-ı Yûnus Emre. Dîvân-ı ilâhîyât içinde (ss. 97-570). M. Tatcı (Haz.). 
İstanbul: Kapı Yayınları.
Yûnus Emre. (2012b). Risâletü’n-nushiyye. Dîvân-ı ilâhîyât içinde (ss. 571-629). M. Tatcı (Haz.). 
İstanbul: Kapı Yayınları.

Büyüközkara, Yunus Emre Düşüncesinde Ahlâk İlkeleri



@ Arş. Gör., Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi, Fen-Edebiyat Fakültesi, Tarih Bölümü.
       meminunal@nku.edu.tr
       https://orcid.org/0000-0001-8798-4070

Kâfiyeci’nin Tarih Usûlü ve Tarihçilik Ahlâkı Anlayışı

Muhammet Emin Ünal

Öz: Bu çalışma Kâfiyeci adıyla meşhur olmuş Muhyiddin Ebu Abdullah Muhammed b. Süleyman (öl. 879/1474)’ın 
tarih usûlü ve tarihçilik ahlakına dair görüşleri ele almayı amaçlar. Bunun yanı sıra Kâfiye’cinin tarihçilerde aradığı 
şartları ve tarih yazımı türlerini aktarmayı hedefler.

Anahtar Kelimeler: Kâfiyeci, Tarih Usûlü, Tarih Yazımı, Tarihçilik Ahlakı

Kafiyeci’s Understanding of Historical Method and the 
Ethics of Historians
Abstract: This study aims to deal with the views of Muhyiddin Ebu Muhammed b. Süleyman (d. 879/1474), who 
was known as Kâfiyeci, on historical methodology and the ethics of historians. In addi�on, it aims to convey the 
condi�ons to be historian and the types of historiography that Kâfiyeci put forward.

Keywords: Kâfiyeci, Method of History, Historiography, Ethics of Historians

DOI: 10.5281/zenodo.5336823
ahlâk dergisi, 2021
ahlakdergisi.org

Başvuru: 9.05.2021
Kabul:  1.06.2021



29

Giriş
 
 1386 yılında Bergama’da dünyaya gelen Kâfiyeci’nin asıl adı Muhyiddin Ebu 
Muhammed b. Süleyman’dır. Cemâleddin İbnü’l-Hacib’in meşhur Arapça nahiv kitabı Kâfiye 
üzerinde uzun yıllar çalışması sebebiyle Kâfiyeci nisbesiyle anılır.1  Abdülvâcid b. Muhammed 
el-Kütâhî ve Molla Fenârî gibi devrin ileri gelen Osmanlı âlimlerinden ders almış�r. 1427 
senesinde Kahire’ye gitmiş ve ömrünün sonuna kadar burada kalmış�r. 

 Kelâm, �kıh usulü, sarf, nahiv, man�k ve felsefe gibi birçok ilmî sahada eser veren 
Kâfiyeci’nin2  tarih usûlüne dair el-Muḫtaṣar � ʿilmi’t-târîḫ adlı bir çalışması vardır. Bergamalı 
mütefekkir bu eserinde hadis usûlünden hareketle tarih metodolojisine ve tarihçilik ahlakına 
dair görüşlerini ortaya koyar.3  Bu makalede adı geçen çalışmadan hareketle Kâfiyeci’nin tarih 
ilmine bakış açısını, tarihçilik ahlakı anlayışını ele alınacak�r. Bunun yanı sıra, Kâfiyeci tarih 
ilmine nasıl bir anlam yüklemektedir? Ona göre tarihçinin sahip olması gereken özellikler 
nelerdir? Tarih yazımında dikkat edilmesi gereken hususlar nelerdir? Tarih ilmi insanlık için 
nasıl bir vazife görmektedir? gibi soruların cevapları aranacak�r.

Tarih Usûlü

 Muhyiddin Ebu Muhammed, mezkûr eserinde tarihin hem lügavî, hem de ör� ve 
ıs�lâhî tarifini yapar. Buna göre ıs�lâhî manada tarih, mazi, hâl ve is�kbale mutlak bir vakit 
tayininin nispet edilmesidir.4  Aynı zamanda tarih, zamanın, zamanla alakalı ahvâlin ve ahvâle 
müteallik şeylerin tayîn edilip vakitlendirildiği bir ilimdir.5  Tarih ilminin kendi zamanına dek 
tedvin edilmemesini böyle bir şeye ih�yacın olmamasına bağlar. Zira o devirlerde kendi 
zamanında olduğu kadar bol ve geniş hadiselerle karşılaşılmamış ve bu kadar yanlış bilgi yer 
almamış�r. Bunların yanı sıra Hakkı bâ�ldan tefrik etmeyi güçleş�recek derecede sahtekarlık 
ve uydurmacılık da yoktur. Bu minvalde tarih ilmi çok mühim bir mevkiye sahip�r. Böylesine 
şerefli bir ilimle iş�gal ederken üzerinde lâle�âyin çalışmak, yalan yanlış ayrımı yapmadan 
bütün haberleri toplamak bu ilme yakışmaz. Bu sebepten ötürü doğruyu yanlıştan ayıracak 
bir ölçüt ve kıstas gereklidir.6 

 Kâfiyeci’nin tarih ilmine geleceğe dair bir vakit tayinini nispet vazifesi yüklemesi 
dikkat çekicidir. Tarihçi, mazideki hadiselerden hareketle ulaş�ğı genellemeler vasıtasıyla 
gelecek için öngörüde bulunur. Bu durum onun gelecekteki hadiseler için geçerli ve faydalı 
öngörü kuralları vermesine imkân tanır.7

 Tarih ilminin mevzuu, sonradan meydana gelen (ezelî olmayan) olağanüstü olaylar 
ve tahzîr, rağbet e�rme, nasihat verme, ibret alma gibi hallerden ârî olmayan durumlardır. 
Mezkûr durumların iyi niyetli bir maksatla mahdûd bir şekilde yazılmasına, beyan edilmek 
üzere kaleme alınmasına ve vakitlendirilmesine dikkat edilir.8
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 Kâfiyeci’nin tarih ilmine tahzîr, nasihat etme ve ibret alma gibi vazifeler yüklemesi 
bu ilmin ahlakî birtakım vazifeler üstlenmesini de beraberinde ge�rir.  İnsanların, fiil ve 
kararlar hakkında doğru-yanlış, iyi-kötü, adil-adaletsiz gibi hükümlerde bulunması ahlaki 
yargılamaları teşkil eder. Tarih ilmi de bu bağlamda ahlaka tesir eden kaynakların en başında 
gelir.9  Zira ahlakî ders çıkarmak tarihçiliğin en eski usullerindendir.10

 Tarih bilgisinin ortaya çıkarılmasında tarihçinin mühim bir yeri vardır. Tarihçinin 
değerlendirmeye aldığı kaynaklara, onun bilgisi ve yaşadığı çağın tesirleri de karışır. Bu 
durum tarihçinin kendine göre malzemeler toplayıp tarihe kendi problemleriyle 
yaklaşmasının önünü açar.11 Tarihçinin hadiselere bakış açısı ve mensubu bulunduğu dünya 
görüşü onun tarih bilgisinin temelini teşkil eder.Dolayısıyla bu durum tarih bilgisindeki 
göreceliği besler.12 

 Kâfiyeci, hadis râvîsinde aranan şartları tarihçiye tatbik eder. Buna göre tarihçi, âkıl, 
âdil, zâbıt ve Müslüman olmalıdır. Tarihçi bu hasletlere hâiz olduğu takdirde hataya düşmek-
ten berî olur.13  Aynı zamanda tarihçi eserlerinde zayıflığını bildirmek şartıyla zayıf haberlere 
de yer verebilir. Tarihçinin bu haberleri verebilmesi için bir müstenedi (haberlerin dayandığı 
bir kaynağı) olması lazımdır. Bu müstened yaşlı bir kişiden dinlemek, okumak, icâzet almak, 
hocanın kendi yazısıyla ya da başkasına yazdırdığı bir hadisi değiştirmeden aktarmak 
(münâvele) ve nakledilen rivayetin kaynağına dikkat çekmek (vicâde) gibi farklı yollarla elde 
edilir.14  Burada zihinlerde şu soru belirecektir: Tarihçi, kendisine ulaşan bütün malumatı 
kaynak (müstened) olarak kullanabilir mi? Kâfiyeci bu noktada ikinci bir şart daha ortaya 
koyar. Tarihçinin kaynak olarak kullandığı bilgileri rivayet eden kimsenin güvenilir, adaletli, 
rivayet ettiği bilgiyi değiştirmeksizin ve fazladan bir kelime eklemeksizin ezberleyip aktara-
cak düzeyde hafızasının kuvvetli olması şarttır. Bunun yanı sıra aktarılan bilginin gerçekleştiği 
andan o güne kadarki süreç içinde rivayet edenler arasında atlama olmaması, rivayet eden-
den kaynaklı kusurların bulunmaması önemlidir.15  

 Meselenin etraflıca anlaşılabilmesi açısından Bergamalı mütefekkirin tarihçide 
aradığı şartları açmak yerinde olacaktır. Tarihçi her şeyden evvel âkıl, yani iyi ile kötüyü, kâr 
ile zararı, doğru ile yanlışı tefrik edebilecek düzeyde zihnî melekelere sahip bir kimse 
olmalıdır.16  Tarihçi, geçmişi kendi çağının ölçüleri, değerleri ve doğrularıyla yargılamaya iten 
tarih duygusuna sahiptir.17  Hal böyle olunca tarih ahlâkî yargılamalar barındıran bir ilim 
vasfına haiz olur.18 Bu durum, kadim zamanlardan bu yana tarih ilmine insanlığı ahlâkî bakım-
dan eğitme vazifesinin yüklenmesinden ileri gelir.19 Tarihçinin yukarda bahsedilen problem-
lerin önüne geçebilmesi için tarih tenkidi yöntemine müracaat etmesi gerekir. Tam bu nokta-
da Kâfiyeci’nin âkıl olma şartı devreye girer. Âkıl bir tarihçi, tarih eleştirisi sayesinde doğruyu 
yanlıştan, mümkünü imkânsızdan, hakikati yalandan ayırma imkânına sahip olur. 20
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 Tarihçide bulunması gereken diğer bir önemli şart ise onun âdil olmasıdır. Tarih ilmi 
hâkim-i âdil ve şâhid-i sadık mesabesinde olup21  tarihçi, hukukun ve mahkemenin olmadığı 
bir durumda kanun koyucu, dava vekili ve şahitlik vazifelerini tek başına üstlenir. Dolayısıyla 
tarihi hadiselerin layıkıyla anlaşılabilmesi için tarihçinin mahkeme kıstaslarını tayin etmesi ve 
nihayetinde bir yargıda bulunması gerekir.  Vakıalar hakkında hüküm veren tarihçinin âdil 
olması gerekir.22 Zira tarih ilmi tabiatı itibariyle kendi içinde birtakım ahlâkî yargılamaları 
deruhte eder. Tarihçinin bu yargılamalardan kaçınması mümkün değildir.23  Ancak tarihçinin 
ahlâkî bir mesuliyeti vardır ve bu sebepten ötürü söyleyecekleri ya da aktaracakları haberler 
hususunda dilini muhafaza etmelidir.24 

 Kâfiyeci’nin, tarihçinin kaynağını sadece belgeye dayandırmadan geniş bir 
yelpazede değerlendirmesi modern zamanların tarihçilik anlayışına oldukça yakındır. Tarihin 
elbette belgelere dayalı olarak yapılması gerekir. Ancak yazılı belgelerin olmadığı durumlarda 
onlarsız da yapılmalıdır. Bu, bazen söze dayalı, bazen taş kanıta dayalı bazen de bir sözcüğe 
dayalı olabilir. Daha geniş çerçevede insandan olan, insana bağlı olan, ona yarayan, onun dile 
getirdiği ve onun varlığını, uğraşlarını, yaşam biçimlerini anlatan ne varsa bunların hepsiyle 
tarih yapılabilir ve yapılmalıdır.25 

 Kâfiyeci’ye göre tarihçinin eserini telif etmesinde iki tür mevcuttur. Bunlardan ilki 
maksad-ı aslî diğeri ise maksad-ı tâlî’dir. Müverrihin maksad-ı aslîsi ise muteber bir şekilde 
insanın yapıp ettiklerini kayda almaktır.26  İnsanlar ise üst, orta ve alt olmak üzere üç tabaka 
ve mertebeden müteşekkildir. Üst tabakayı nebî ve resuller, orta tabakayı müçtehitler, velîler 
ve ebrâr (iyi kimseler), üçüncü tabakayı ise ilk iki tabaka haricinde kalanlar teşkil eder.27

 Şayet tarihçi bu tabakalardan birisinin tarihini yazmayı murat ederse ister 
gerçekleşmiş olsun ister olmasın aklen mümkün olan itibarlar ve hallerle karşılaşır. Müverri-
hin bunlarla iştigal etmesi şerʿan, aklen, örfen ve tabiaten câizdir.28

 Kâfiyeci, rivayetlerin veya haberlerin aklen mümkün olmasına öncelik verir. Bunun 
yanı sıra o, aklen mümkün olan bu hallerin gerçekleşip gerçekleşmediğinin de ortaya çıkarıl-
ması için gayret gösterilmesi gerektiğini ifade eder.29 

 Bergamalı mütefekkir tarih yazıcılığını beşe ayrırır. Bunlardan ilki yaşayarak ve 
görerek yazmaktır. İkincisi ilme’l-yakîn yani kesin bir bilgiyle yazmak, üçüncüsü zann-ı gâlip 
üzere yazmak, dördüncüsü teʿâruz (hüccet/delil derecesi bakımından muadil bulunan ancak 
yekdiğeriyle çatışan)30  unsurlar arasında tercih yapmaksızın her ikisini de yazmak, beşincisi 
ise bu dört yazım tarzı haricinde yani meçhule göre yazmaktır.31  Ona göre bu yazım türleri 
arasında en makbul olanı yaşayarak ve görerek  yazmaktır. Bu  zaviyeden  bakıldığında  tarih  
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ilmi Kâfiyeciʼnin nazarında sadece geçmişin ilmi olmaktan çıkar. Dolayısıyla yaşadığı zamanın 
hadiselerini de kayıt al�na alması tarihçinin vazifesi haline gelir. 

 Kâfiyeci’ye göre bir şey hakkında hüküm vermek, o şeyi tasavvur etmenin bir 
uzan�sıdır.32  Buna göre her hüküm öncelikle zihni bir kurmacadan süzülür. Bu bağlamda 
tarihi vakıalar hakkındaki hükümler de bu şekildedir.

 Tarihçi, hadiseler hakkında elde e�ği delillerden hareketle geçmişin bir resmi 
olduğunu ileri sürecek olduğu şeyi kendi zihninde tasavvur eder. Bu resim onun zihnindedir. 
Dolayısıyla tüm bunlar aslında zihinsel bir kurmacadır.33

 Kâfiyeciʼnin nezdinde tarih mühim büyük işlerdendir. Bu ilim sayesinde geçmişe 
dair eserler ve haberler bizlere ulaşır. Tarih ilminden herkes bir şekilde faydalanır:

Melikler, vezirler, komutanlar ve bunların haricindeki kimseler tarihe ih�yaç duyarlar. 
Meliklere gelince; onlar mazideki devletlerden ve geçmişteki ümmetlerden ibret alırlar. 
Vezirler ise geçmişte kılıç ve kalemin fazile�ne sahip olan kimselerin yap�klarından ibret 
alırlar. Komutanlar ise harp hilelerine ve düşmanın saldırı durumlarına mu�ali olurlar. 
Diğerlerine gelince, onlar da tarihi sohbet tarzında dinlerler. Böylelikle hayırlı işlere 
teşebbüs etme ve kötü işlerden de sakınma hali hâsıl olur. 34

 Bergamalı düşünürün bu ifadelerini göz önünde bulundurduğumuz vakit onun tarih 
ilmine, insanı ahlakî bakımdan eğitme vazifesi yüklediğini, tarih ilmini bir nasihat ve ibret 
aracı olarak ele aldığını görürüz. Bu zaviyeden bakıldığında o, bir taraftan usul ve kaidelerle 
tahkim etmeye çalıştığı tarih ilmini diğer taraftan kadim dönemlerin anlayışıyla devam ettirir.

³² El-Kâfiyeci, el-Muhtasar fî İlmi’t-Târîh, s. 74; Şulul, Kâfiyeci’de Tarih Usûlü [el-Muhtasar fî İlmi’t-Tarih], s. 102.
³³ R. G. Collingwood, Tarih Tasarımı, çev. Kurtuluş Dinçer, 1. bs (İstanbul: Ara Yayınları, 1990), s. 175.
³⁴ El-Kâfiyeci, el-Muhtasar fî İlmi’t-Târîh, s. 117-118.
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Sonuç

 Kâfiyeci mensubu bulunduğu medeniyet ve içinde ye�ş�ği ilmî gelenek 
çerçevesinde bir tarih usûlü ortaya koyar. Onun böyle bir teşebbüste bulunma sebebi tarihi, 
�pkı hadis, �kıh ve kelam ilimleri gibi önemli bir ilim olarak görmesidir. Yaşadığı çağın gerek-
liliği olarak tarih usulüne dair bir kitap telif etme ih�yacı hisseder. Tarih usûlü ile alakalı 
ilkelerini kendi ilim ve medeniyet dünyasından hareketle oluşturmaya çalışır.

 Bergamalı düşünür, tarihçiliğe hem ahlâkî hem de dinî bir mesuliyet yükler. Tarihçi 
iş�gal e�ği ilim bakımından hem dünyevî hem de uhrevî sorumluluklar taşır. Bu sebeple 
tarihçinin kendisini hataya düşmekten koruyacak ilkeleri bilmesi gerekir.

 Tarihçinin her şeyden önce âkıl olması lazımdır. Tarihi vakıalar ile tabia�aki vakıalar 
aynı değildir. Tarihin vakıaları menkul haberlerden ibaret olduğu için tarihçinin bu haberlerin 
doğruluğunu-yanlışlığını, mümkün oluşunu ya da imkânsız oluşunu tespit etmesi gerekir. 
Bunu yapabilmek ancak iyiyi kötüden, doğruyu yanlıştan temyiz etme melekesine sahip bir 
akıl sayesinde mümkündür. İkinci olarak, tarihçinin âdil olması gerekir ki bu onun hadiseleri 
değerlendirirken ifrata ya da tefrite kaçmaması bakımından ziyadesiyle mühimdir.

 Kâfiyeci’nin, tarih yazıcılığı ile alakalı yap�ğı tasnifi göz önüne aldığımızda tarih ilmi 
sadece geçmişin ilmi değildir. Bu tasnife göre tarih ilmi mâzî, hâl ve is�kbâl’in ilmidir.

 Tarihçinin çizmiş olduğu geçmişin resmi aslında onun tasavvurlarının uzan�sıdır. 
Meseleye bu zaviyeden bakıldığında tarih ilmi zihinsel bir inşa süreci olarak karşımıza çıkar.

 Bütün bu hususların yanı sıra Kâfiyeci’nin nezdinde tarih, insanı ahlâkî bakımdan 
eğiten, nasihat veren ve ibret aldıran bir ilimdir.

Ahlâk Dergisi
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Giriş
 
 Kavramsal zemini, An�k Yunan felsefesine dayanan ahlak disiplinini kuran felse� 
perspek�f, mutluluk kavramını da aynı ahlak düzleminde yorumlamış�r. Toplumların ve 
zamanın değişimiyle kavramların içeriği de dünyayı anlamamıza, ih�yaçlarımıza ve birikim-
lerimize göre değişmiş�r. Mutluluk ahlâkın bir gereği midir? Nihaî bir hedef midir mutluluk? 
Ebedî mutluluk mümkün müdür? Akıl ve erdemle ilişkisi nedir? Bütün bu sorulara kavramsal 
tar�şmaları evrensel mahiye�e çözüme kavuşturduğu iddiasındaki özcü yaklaşımla cevap 
veren filozofların aksine bize tam anlamıyla bir ahlak sistemi sunmadığı gibi mutluluk tanımı 
yapma amacında olmayan Friedrich Nietzsche’nin mutluluk kavramına verdiği anlamı, 
mutluluk ahlakına ilişkin eleş�rel yorumlarını, yukarıdaki sorulara cevap niteliğinde 
olabilecek söylemlerini araş�racağız. F. Nietzsche’nin felsefesi, sistemli ve kuramsal bir 
zeminden ziyade, edebî ve metaforik dilin yoğunluğunda felsefenin ahlak boyutunu da 
içeren, yaşamın insana sunduğu imkânlar üzerine düşünme girişimidir. Özcü ahlâk kuram-
larını reddeden, onun yerine bir kuram önerdiğini söyleyemeyeceğimiz ancak ahlâkın 
doğasını anlamaya çalışırken tüm kavramsal çerçevesinin de eleş�risini yapan Nietzsche, 
mutluluk meselesinde onun felse� zemininde geçersiz, tehlikeli ve yara�cılıktan uzak olan 
yorumları, Sokrates’ten Hıris�yan ahlâkına kadar uzanan bir süreç olarak be�mleyecek�r. Bu 
araş�rmada ayrıca mutluluk kavramının Nietzsche’nin ahlâk felsefesinde hangi konumda 
bulunduğu; sürü ahlâkı, efendi ahlâkı, erdem, tarihsellik güç, acıma gibi kavramlarla ilgisini 
anlamaya çalışacağız. Nietzsche, perpsek�vizme dayanarak yaşamı tek yönlü değer-
lendirmez. Mutluluk kadar acı da yaşamın içindedir. İnsan mutluluğu talep e�ği kadar acıyı 
da talep etmeyi ve onu göğüsleyebilmeyi bilmelidir. Aksi durumda onun için “belirli” sınırlar 
içerisinde yaşamaya, eylemde bulunmaya, seçimler yapmaya devam edecek�r. 
Nietzsche’nin “amor fa�” söylemi zorunlu olanın ne olduğunu anlayabilmek, zorunlu olana 
katlanabilmek, katlanmanın ötesinde onu sevebilmek demek�r. Zorunlu olan, idealize 
edilmiş bütün durumların uzağındaki dünyamızdır ve yaşamımız, içerisinde mutluluğu 
olduğu kadar acıyı da barındırmaktadır. İnsan “hayır” ve “evet” ile birlikte diğer bütün 
dikotomilerin arasında bu dünyada yaşamaktadır. Onun için yaşamın acılarına da her 
defasında yeniden göğüs germeli ve buna uygun bir ruha sahip olunmalıdır. İnsanı bu ruha 
sahip olmaktan alıkoyan akıl ve erdemi ahlâkın temeline koyan böylelikle iyi, kötü ve mutlu-
luk arasındaki ilişkinin anlamını belirleyen yerleşik hale gelmiş ahlâk söylemidir. 
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Erdemli Mutluluk Fikrinin Eleş�risi

 Nietzsche, Sokrates’in formülleş�rdiği “akıl:erdem:mutluluk” denklemini ve daha 
sonrasında An�n Yunan’dan i�baren ahlak anlayışı “mutluluk ahlakı” başlığı al�na toplanan 
özcü yaklaşımları reddeder. Ona göre “akıl:erdem:mutluluk” demek sadece şu anlama 
geliyordu: Sokrates'i taklit etmeli ve karanlık arzulara karşı sürekli bir günışığı oluşturmalı - 
aklın günışığı. Ne pahasına olursa olsun, akıllı, berrak, aydınlık olunmalı: içgüdülere, 
bilinmeyene verilen her taviz, aşağıya çeker...¹  Akla verilen bu yetki, yaşamın bize sunduğu 
seçenekler arasında içgüdülerimizle seçim yapmayı imkânsız hâle ge�rdiği gibi 
sınırlandırılmış bir eylem biçimini de bize sunar. Aklın yaşamı biçimlendirmesi ile birlikte 
ortaya çıkan erdemli eylem, insana sanki sınırsız bir özgürlük imkânı veriyor yanılgısını da 
beraberinde ge�recek�r. Özgürlük daha önce tanımlanan erdemli davranışların sınırlarından 
ibare�r. Eylemin egemenliği insanın iradesinde değil, sorumluluğu dışlamış sürünün 
ahlakındadır ve böylece sorumluluk durumu da bir yanılgıya dönüşmüştür. Özgürlük; kendin-
den sorumlu olma istencine sahip olmak. Bizi ayıran mesafeyi korumak. Zahmete, sertliğe, 
yoksunluğa karşı, ha�a yaşamın kendisine karşı kayıtsız olmak. Kendi davası için insanları 
feda etmeye hazır olmak, kendisi de dahil olmak üzere. Özgürlük demek, erkeksi, savaştan ve 
zaferden hoşlanan içgüdülerin, öteki içgüdüler üzerinde örneğin “mutluluk” içgüdüsü 
üzerinde egemen olması demek�r.2  

 Eylemlerimizin sonucunda erdemli bir insan olmak mı is�yoruz yoksa erdemli 
eylemde bulunarak nihaî amaç olarak mutluluğa ulaşmak mı is�yoruz? Nietzsche için mutlu-
luk bahsini temelde problemli hale ge�ren nokta mutluluğun kendi başına tercih edilebilir 
olması, diğer bütün yaşam koşullarının göz ardı edilmesidir. Mutluluğu bir başkası için değil, 
‘kendi başına’ tercih edilen bir şey olarak anlamak gerekiyorsa ve mutluluğun diğer ‘kendi 
başına’ eylemler gibi erdeme uygun eylemler olduğu görünüyorsa3  o zaman insan arzu e�ği 
şeyin sonuçlarını da kavramak zorundadır. Nietzsche şöyle soruyor:

“İnsanların daha erdemli hale gelmeleri ne kadar arzu edilir? ya da daha akıllı? ya da daha 
mutlu? İnsanın “niye” olduğunu bilmediğimizi varsayarsak, böyle bir görüşün hiçbir anlamı 
kalmaz: ve insan bunlardan birini arzu e�ğinde, kim bilir, belki de diğerlerini arzulaması 
engellenir. Ahlaklılıktaki bir ar�ş, akıllılık ve kavrayışta bir ar�şla kıyaslanabilir mi? Çok fazla 
zaman tam tersini gösterme �rsa� buldum.”4 

 O’na göre mutluluk ve erdem arasında bir öncelik-sonralık ilişkisi varsa bu, daha 
önce iddia edildiği gibi mutluluğun erdemi takip e�ği şeklinde değil erdemin mutluluğu 
takip e�ği şeklinde anlaşılmalıdır. İçgüdüleriyle hareket eden yara�cı insan mutlu olduğu 
durumları erdem olarak anlar ve tanımlar. Böylece erdemin mutluluğu takip e�ği sonucu da 
çıkmış olur. İnsan içgüdüleriyle eylemde bulunmayı terk etmeden ve onlarla savaşmaya 
başlamadan önce mutluydu ve böylece yap�ğı her eylem erdeme dönüşüyordu. İçgüdülerden 
soyutlanmış ahlak düzeni, Sokrates’ten Hıris�yan ahlakının “modern” yorumuna kadar gelen 
bir süreç� ve bu süreç yaşamı eksilten dekadans süreciydi. O’na göre 
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“Sokrates bir yanlış anlamaydı; tüm iyileşme ahlakı, Hıris�yan ahlakı da bir yanlış anlamay-
dı... En göz alıcı günışığı, ne pahasına olursa olsun akılcılık; aydınlık, soğuk, dikkatli, bilinçli, 
içgüdüsüz yaşamın, içgüdülere karşı direnen yaşamın kendisi yalnızca bir hastalık�, bir 
başka hastalık� - ve kesinlikle “erdem”e, “sağlık”lılığa, mutluluğa geri dönmenin bir yolu 
değildi... İçgüdülerle savaşmak zorunda olmak – budur dekadansın formülü: yaşam 
yükseldiği sürece, mutluluk eşi�r içgüdü.”5  Aklın egemenliğinde, insanla yaşamın sakinliği, 
ızdırabı, acısı vd. duygularla arasındaki mesafe gi�kçe açılmış�r. İnsana verili erdem 
değerleri, bütün yara�cılığından onu uzaklaş�rmış, değer üretemeyen ahlaka hapsetmiş�r. 
Oysa mutluluğu kendisi için amaç olmaktan çıkarmalı, kendisini güçlü kılacak bir başkaldırı-
da bulunmalıdır. İnsan, doğru yaşama yolunu bilimle ilerletemez: bilgelik, insanı “bilge” 
yapmaz—Doğru yaşama yolu mutluluk istemez, mutluluğa sırt çevirir—”6 

 Ahlakı kuramsal bir yapıyla anlamaya ve anlatmaya çalışan bütün değerlendirmeler, 
insanın doğasına ve yaşamın gerçekliğine aykırı hareket ederler. İnsanın sahip olduğu bir 
değerin bir başka değerle ölçülmesi, bir başka değer üzerinden ölçüye vurularak anlaşılması 
ve böylece eylemde bulunulması hastalıklı bir durumdur. Nietzsche, insanın, yara�cılığına 
gem vuran onu yaşamdan alıkoyan bütün girişimleri, acınılacak durumlar olarak niteler ve 
ahlaka dolayısıyla mutluluğa çerçeve çizip onu sınırlandıran teorilere şöyle seslenir: 

 Hazcılık olsun karamsarlık ya da yararcılık, mutlulukçuluk: Şeylerin değerlerini haz 
ve acıya göre ölçen, yani, ikincil, yan öğelere göre ölçen, bütün bu düşünme biçimleri, 
görünüşteki düşünme biçimleridir, yara�cı gücünün ve sanatçı vicdanının bilincindeki 
herkesin alay ederek, acımadan aşağı gördüğü çocuksuluklardır. Acıyorum size! Doğal ki bu 
sizin anladığınız anlamda acıma değildir: Toplumsal bir bunalıma, topluma, onun hastalığına, 
bahtsızlığına, çevremiz bunlarla dolu olmasına karşın başından beri ahlaksızlığa, darmadağın 
olmuşluğa, acıma değil; ha�a homurtulu, ezilmiş, bozguncu “özgürlük” diyerek, egemenlik 
isteyen köle tabakalarına daha az acımadır. Bizim acımamız, daha yüksek, daha uzak 
görüşlüdür: - İnsanın nasıl kendini küçül�üğünü, sizin onu nasıl küçül�üğünüzü görüyoruz!7  
Erdemler üzerinden ahlak kurmak ve erdemler üzerinden eylemde bulunmak Nietzsche için 
öncelikle bireyi daha sonra toplumu güçsüzleş�recek, çöküşüne sebep olacak, mutlu olduğu 
yanılgısına düşürecek ve bu mutluluk yanılgısı da insanın kendini aşmasının önünde en 
büyük engel olarak varlığını sürdürmeye devam edecek�r. 

İnsanın Tarihselliğinin Mutlulukla İlişki 

 Ahlakın iki �pi: köle ve efendi ahlakı. Yaşamla kurdukları ilişkiler, iyi ve kötüye 
verdikleri anlam, kendilerine verdikleri değer, insanların hangi �p ahlaka dayanarak eylemde 
bulunduklarını da be�mler. Kendisini yönetebilen, değer yaratabilen, kurallarını kendisi için 
koyabilen efendi ile kuvvetsizliklerinin onları birleş�rdiği, tek tek bireyler için değil sürü için 
kurallar koyup herkesi buna uymaya zorunlu tutan, iyiyi kendi erdemlerine uyanlar olarak 
kötüyü ise kendilerinden olmayanların eylemleri olarak nitelendiren sürünün ahlakı. 
Sürünün iyiye verdiği anlam onun faydacılığını gösterdiği gibi mutluluğa bakışına da gösterir. 
Sürü, dünya üzerinde kurduğu bütün yapılarda geçmiş, şimdi ve dünya yaşamının baskıla-
masıyla acı, hırs ve öç alma duygusuyla hareket etmektedir. Bilinçliliği oluşturan acı, insanda 
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“hınç” duygusu yara�r. Yaşamın kendisine karşı olan bir öç alma isteği. Ve insan bu dünyadan 
kurtulup kaçabileceği bir “öte dünya” fikri geliş�rir. Şu an yaşanılan hayat acıya, mutluluk ise 
bir amaca dönüşür. “Kötü” olan tüm değerler acıdan, yani yaşamdan kaynaklanırken, “iyi” 
olan ve “mutluluk” vaat eden tüm değerler bu acıdan, yani bu dünyadan kaçma, yaşamdan 
öç alma güdüsüyle üre�lir. İyi ve kötü gibi sabit değerler üzerinden üre�len ahlakın soy 
kütüğü araş�rılacak olursa, yaşamın gerçekliğinden yani acıdan kaçmak için üre�len hayali 
vaatlere ulaşılır. 8

 Nietzsche’ye göre başta Hıristiyanlık olmak üzere din olgusunun faydacılığı, umut 
ve mutluluk vaat etmesindedir. Elbette bu vaade ulaşabilmek, acının ve diğer bütün 
kötülüklerin kaynağı olan bu dünyada mümkün olmayacaktır. Böylece dünya bir anda 
kötünün somutlaşmış haline dönecektir ve geçmişin insana yıktığı yük ne kadar büyükse 
şimdi ve belirsiz geleceğin yıkacağı yük de o derecede büyük olacaktır. Ondan kaçmak, 
erdeme uygun yaşayarak ahlakın, dinin ve Tanrı’nın vaad ettiği ebedî azaptan kurtulmak ve 
ebedî mutluluğa erişmek sürünün kötüye verdiği anlamı daha da belirginleştirir. Yaşamın 
mutluluğu olduğu kadar acıyı da vaat etmesi demek, bir bakıma yaşamın geçmiş, şimdi ve 
geleceği bir bütün olarak barındırmasıyla mücadele etmenin zorunluluğuna bir işaretti. Oysa 
insan yaşamın bütün tehlikelerini görüp risklerini göğüsleyebilecek güce erişmeyi istemeliyken 
tam aksine ebedî mutluluk vaadinin ardında yaşamın gerçekliğinden kopuk, aldatıcı ahlak 
sınırları içerisinde yaşamayı tercih etmiştir.

 Peki, “ebedî mutluluk” diye bir şey mümkün müdür? Nietzsche’ye göre; “Ebedi 
mutluluk”: psikolojik saçmalıktır. Cesur ve yaratıcı insanlar asla keyfi ve acıyı nihai değerler 
kabul etmezler—bunlar epifenomendir: insan bir şeye ulaşmak istiyorsa, ikisini de arzu 
etmek zorundadır. Keyif ve acı problemini ön planda tutmaları, metafizikçilerde ve dindar 
insanlarda bitkin ve hasta bir şeyi ortaya çıkartır. Ahlaklılık bile onlar için sadece ahlaklılığı 
ıstırabın yok olması için esaslı bir koşul olarak gördükleri için bu kadar önemlidir. Zihinlerinin 
görünüş ve hatayla meşgul oluşu aynı şekildedir: ıstırabın nedeni, mutluluğun gerçeğe 
hizmet ettiğine dair batıl inançtır.9  Nietzsche, ebedî mutluluk vaadinin saçmalık olduğundan 
bahsederken sürünün görünen dünyanın ardına anlam verme çabasını da eleştirir. Gerçek-
liğin yaşamda olduğunu, şimdide/anda yaşanılan şeyin sürü insanı tarafından anlaşıl-
madığını söyler, iyi yaşam beklentisini ve arzu nesnesini bilinemez bir geleceğe bağlamasını 
da eleştirir.  Geçmişle hesaplaşması, bu hesaplaşmanın üzerine inşa ettiği erdemli eylemler 
bütünü, belirsiz geleceğine kayıtsız kalmaması ve ölüm sonrasına ilişkin kaygıları bir yük gibi 
sırtındadır insanın. Geçmiş ve geleceğin ona yüklediği bu ağır yüklerden kurtulması ve böyle-
likle mutluluğa erişmesi mümkün olacak mıdır?

 İnsanın tarihsel oluşuna, geçmiş-şimdi-gelecek arasında nasıl bir bağlantı kurduğu-
na ve zamanla olan bu ilişkisinden bir mutluluk neticesi çıkıp çıkamayacağına bakmamız 
gerekir. Geçmiş, insan için artık olan, biten ve bir daha tekrarlanamayacak olanı, şimdi hem 
var hem de  yok  olan bir  zaman  dilimini, gelecek ise  henüz  varoluşumuza  dahil olmayan

⁸ Burak K. Durak, “Tanrısal Bir Kehanet, Nedensiz Bir Hareket ve Yunan Stili Cinayet, Nietzsche Felsefesinin Arkhe-olojisi” Özne Dergisi, Sayı:31, 2019, 
S.584.
⁹  Friedrich Nietzsche, Güç İstenci, Çev.: Nilüfer Epçeli, İstanbul, Say Yayınları, 2010, s.377.
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belirsiz bir olumsallığı ifade eder ve bu anlamlar, insanın acı çekmesine sebep olabilecek 
gerçeklik ve kes(k)inliğe sahip�r. İnsan bu keskin kesinliğin tam ortasında sır�ndaki tarihsel-
lik yüküyle yaşamın bütün ilkeleriyle ve gerçekliğiyle birlikte mücadele eder. İnsanın tarihsel 
bir varlık olmasıyla mutlu olma imkânı arasındaki ilişki ilgi çekicidir. Nietzsche, insanın 
tarihsel bir varlık olmasını, kendi mutluluğu önünde bir engel olarak değerlendirir. Burada 
elbe�e tarihdışı yaşayan hayvanın durumuyla yapılan karşılaş�rma belirleyicidir. Hayvan, ne 
dünü ne geleceği bilmediğinden sürekli bir şimdi içinde bulunur.10  Bir o yana sıçrar bir bu 
yana, yer, uyur, geviş ge�rir, yeniden sıçrar, sabahtan akşama, bugünden öbür güne, kısacık 
yaşamının haz ve acılarıyla bağımlıdır, bu yüzden de ne bir üzüntü, ne de bir bıkkınlık duyar. 
Nietzsche'ye göre insan, hayvanın mutluluğunu kıskanarak izler; �pkı hayvan gibi bıkkınlık ve 
acı içinde olmadan yaşamak ister, ama bunu boş yere ister. Burada insanın “an’ın 
tepecikleri”nde yaşamasının imkansızlığıyla karşılaşırız. İnsanın yaşadığı an'da hem 
geleceğin hem de geçmişin gölgesi/ağırlığı yer alır. 11

 İnsanın, tarihsel oluşunun bütün bu yıpra�cılığına karşın yapabileceği ise unutmak 
veya anımsamak�r. Hayvanın başaramayacağı bir yetenek�r bu iki eylem de. Ancak insan 
kendine has bu özellikleri yeri ve zamanında kullanmayı bilmek gibi bir görevi de vardır. 
Nietzsche, görme gibi anımsamanın da, genel bir faaliyet olmayıp her zaman, bir şeyi anım-
sama olduğunu ısrarla belir�r; bundan dolayı, anımsama, bir amacı, hedefi ya da nesnesi 
olan bir istem  edimidir. Üstelik, insan belli bir yolla anımsamayı tercih eder ve bir şeyi anım-
samak için tercih e�ği tarz, kendi kendisine olan tutumunun yıkıcı mı yoksa yapıcı mı 
olduğunun kanı�nı oluşturur. (...) Unutkanlık da insani bir güçtür, insana özgü bir güç. 
Hayvanlar unutmayı istemez, yalnızca dünyevi bir bilinçsizlik halinin zevkini çıkarır. Bunun 
tersine, insan hem unutur hem de anımsar ve bu dikotomi insanın benzersiz yönüdür; 
insanın unutması, insana kendi geçmiş haya�ndan yara�cı olmayan bir tarzda kopmama 
olanağını sunan bellek izlerinin silinmesini gerek�rdiği için hayvanın unutmasından 
farklıdır.12  Böylelikle insanın zamanla ilişkisinden bir mutluluk sonucu çıkma imkânı doğmuş-
tur ancak bu öyle anlaşılıyor ki yaşam içinde yara�cı eylemlerde bulunan güçlü insanların 
başarabileceği bir olgudur. İnsanın zamandan tamamen kopması mümkün olmadığı gibi 
zihnini unutma-anımsama dengesinde tutması da süreklilik açısından üstün bir gücü gerek-
�rmektedir. 

Mutluluk ve Güç İstenci

 Nietzsche, yaşama ahlak düzleminden bakıldığında meseleleri değerlendirme 
ölçülerinin cesaretsiz tavırdan kaynaklı olarak yanlış seçildiğini söyler. Ona göre eylemlerimizi 
kıymetli kılan hedefin “mutluluk” olarak belirlenmesi ve mutluluğa giden yolda erdeme 
uygun davranılmasının gerekliliğinde ısrar edilmesi, insanı asıl hedef olan “üs�nsan”dan 
olabildiğince uzaklaş�racak�r. İyi ve kötüyü erdemli ve erdemli olmayan ölçüsüne vurduğu-
muzda sahici olanla gayri sahici olanı ayırt etme, kendimizi aşma, hakikî özgürlüğe erişme ve 
asıl sorumluluk duygusuyla tanışma ih�malimizi de bir bakıma elimizin tersiyle itmiş oluruz. 

¹⁰ Mustafa Günay, “Nietzsche’de Yaşam ve Tarih Arasındaki Gerilim”, Özne Dergisi, Sayı:31, Yıl:15, Sayı:31, 2019, s.695. 
¹¹ Mustafa Günay, “Nietzsche’de Yaşam ve Tarih Arasındaki Gerilim”, Özne Dergisi, Sayı:31, Yıl:15, Sayı:31, 2019, s.696-697.
¹² Hayden White, Metatarih-Ondokuzuncu Yüzyıl Avrupa'sında Tarihsel İmgelem, Çev. M. Emin Özcan, Dost Kitabevi Yayınları, 2008, s. 433, (akt. Mustafa 
Günay, 2019).
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özgürlüğe erişme ve asıl sorumluluk duygusuyla tanışma ih�malimizi de bir bakıma elimizin 
tersiyle itmiş oluruz. Peki, bizi iyi, kötü, sorumluluk, özgürlük kavramlarının hakika�nden 
uzaklaş�ran ve hakiki mutluluğun anlaşılmasını ve bulunmasını zorlaş�ran zemin neresidir? 
Ona göre “Eskiçağ filozoflardan hiçbiri “özgür olmayan istenç” kuramına (yani ahlaklılığı 
inkâr eden kurama) cesaret gösterememiş�r; hiçbiri keyfin içindeki, her türlü keyfin (“mutlu-
luk”) içindeki �pik elemen� güç duygusu olarak tanımlama cesare� gösterememiş�r: çünkü 
güce zevk duymak ahlaksızlık kabul edilirdi; hiçbiri erdemi, türlerin (veya ırkların ya da 
polisin) hizme�ndeki ahlaksızlığın (güç istencinin) bir sonucu olarak tasarlama cesare�ni 
gösterememiş�r, çünkü güç istenci ahlaksızlık kabul edilirdi.13  Bizi yaşam sürecinde kavram-
ların gerçekliğiyle yüzleş�recek, onları yıkmayı ve aşmayı sağlayabilecek irade, ancak ve 
ancak gücü istemekle ortaya çıkabilecek�r.

 Modern-liberal özgürlükçü söylemleri esas alan ve yaşamın insanın varoluşuna 
ka�ğı sevgi, yara�cılık, paylaşmak gibi kendisini aşmasını sağlayabilecek durumları karşısın-
da onun yıkıcı ve bozucu yanlarını öne çıkartan; sevgiden, paylaşmaktan, yara�cılıktan uzak 
olmayı benimseyen insanlar, aslında yaşamla aralarına aşılmaz mesafeler koymuş demek�r. 
Bu mesafelerin korunabilmesi adına onlar da güçlü olmayı, güç ile hareket etmeyi isteyecek-
�r. Ancak asıl güç istenci, yaşamın bütün coşkunluğuyla birlikte tehlikeleri arasında da 
gezmeyi göze alabilen geçmiş, şimdi ve geleceğin yüküyle her an hesaplaşabilmeyi ve onları 
sır�ndan atmayı becerebilen insanların nihaye�nde kendini gerçekleş�rme arzusu olarak 
istedikleri güçtür. Köleliğin yıkılması kölelerin ezilmesi anlamına gelmeyecek�r. Çünkü kendi-
ni aşan yara�cı insan böyle bir amaç edinmemiş�r kendine. Nietzsche güç istencinin köle ve 
efendide aynı anda nasıl olabildiğini “Böyle Buyurdu Zerdüşt”te şöyle anla�yor:

“Nerde canlı gördüysem, orda güç istemi gördüm; uşağın isteminde dahi, efendi olma 
istemini gördüm. Güçlüye hizmet etmeye kendi istemi kandırır güçsüzü, bu istem daha 
güçsüzlere hizmet etmek ister de ondan: vazgeçmek istemeyeceği tek hazdır bu. Ve küçük, 
nasıl en küçüğün üstünde keyif sürebilmek, güç yürütebilmek için boyun eğerse, en büyük 
de öyle, boyun eğer de, haya�nı tehlikeye atar. En büyüğün boyun eğmesi, korkulu olanı, 
tehlikeyi göze almak�r, ölüm için zar atmak�r.”14 

 Nietzsche, yukarıda anla�ldığı şekliyle gücü isteyen insanın, yaşama karşı yapıcı 
tavrından önce yıkıcılığı esas aldığını, çöküş sürecindeki bütün yerleşik eylem ve erdem 
durumlarının yıkılması gerek�ğini düşündüğünü söyler. Bedenini ve varoluşunu korumak 
gayesinden öte güç istenciyle dolu insan, daha üst bir amacın peşindedir: korunaklı bir alanın 
kalmaması. Çünkü istediği ve beklediği yaşama karşı bu pasif duruştan daha üst bir yara�cı 
eylemsellik�r. Her an kendini aşmasını sağlayabilecek güce erişmek isteyen insan bu güce 
sahip olduğunda ar�k bi�msiz bir kendini gerçekleş�rme durumuyla birlikte yaşayacak�r. 
Gücü isteyen ve elde eden insan için mutluluk gücün kendisi ve/veya gücün bir göstergesi 
olarak anlaşılabilir. Nietzsche’ye göre insanın amacı hiçbir zaman mutluluk olmamış�r. Onun 
amacı her zaman güç istencidir. (…) Mutluluk elde edilen veya ar�rılan güç duygusunun bir 
semptomudur. İnsandaki temel i�ci güç; haz ya da mutluluk değil, güç istencidir. Mutluluk

¹³ Friedrich Nietzsche, Güç İstenci, Çev.: Nilüfer Epçeli, İstanbul, Say Yayınları, 2010, s.287.
¹4 Friedrich Nietzsche, Böyle Buyurdu Zerdüşt, Çev. A. Turan Oflazoğlu, İstanbul, Cem Yayınevi, 2010, s.140.
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veya haz tamamlayıcıdır, uğruna mücadele edilen şey elde edilince ortaya çıkar.15 Böylelikle 
mutluluk Nietzsche ahlakında ulaşılması için gayret edilen, kendisi için tercih edilen nihaî 
amaç olmaktan yine uzak bir anlamdadır. Mutluluğa ulaşmak için erdemli olmayı olumsuzlarken 
erdemin mutluluğun sonucu olduğunu söylemiş�k. Burada ise asıl erdemin bize daya�lan 
iyi-kötü diyalek�ğiyle ilgisi olmayan, yaşama hayır demeyi değil evet demeyi önceleyen, 
değer yara�cı güç istenci olduğunu görüyoruz. Öncelik sonralık ilişkisine göre 
formülleş�rmek gerekirse güç-mutluluk-erdem sıralaması Nietzsche felsefesinin “mutluluk” 
olgusuna bakışını özetleyecek�r. 

 Güç istenci, dışardan buyruklara göre hareket etmeyi engelleyecek, kendi 
buyruğunu kurmasını sağlayacak�r insana. Arzu nesnesine isteyerek yönelecek�r. Bunun için 
neyi isteyeceğimizin, neye yöneleceğimizin de bilincinde olunmalıdır. Alelade isteklerimizin 
bizden ne kadar güç istediği ve bizi ne kadar güçlü kılacağını düşündüğümüzde istemenin bizi 
hangi sonuca götüreceğini de kes�rmiş oluruz. İstenç kendi buyruğunun itaatçisidir. Burada 
dileme, istek duyma, arzulama anlamında bir yönelme yoktur aksine, saf isteme olarak bir 
şeye yönelme vardır. Örneğin, bir kitap ya da bir motosiklet istemek gibi bir çabada olmak 
istenç değildir. Ancak mutluluk ve zevk yerine istencin amacını güç olarak belirlediğinde 
sadece istencin amacı değil, istencin özsel tanımı da değişir. (…) İsteme efendi olmayı 
istemedir. Böyle bir isteme hizmet edenin isteminde de vardır. Ama bu hizmetkar rolünden 
çıkması anlamında değil, buyruk verip kullanacağı bir şeyin olmasını isteme anlamındadır.16  
Bizi heyecanlandıran, bize yüksek derecede güçlülük duygusu katan, aklın egemenliğini 
bozan seçimlerimiz, mutluluğu nihaî bir amaç olarak değil, zorunlu bir sonuç olarak 
yaşadığımızın göstergesi olacak�r.

Acı-Mutluluk Diyalek�ği

 Nietzsche felsefesinin ahlak anla�sı ve eleş�risinde kimi yayınlarda merhamet kimi 
yayınlarda ise acıma olarak ele alınan, insanın ahlâk düzlemindeki konumun belirleyen 
duygunun, insanın (sürünün/efendinin) mutluluğu üzerindeki etkisini anlamaya çalışacağız. 
Acı ve acıma kavramını tercih edeceğiz çünkü Nietzsche’nin eleş�rdiği ahlâkî erdemin duygu 
temelindeki yansımaları olduğu üzerinden ilerlemek, bize acımanın insanı yaşama karşı 
çaresiz bırakabilecek bir güçsüzlüğe itebileceği ve aynı zamanda ikiyüzlü bir tavra sebebiyet 
verebileceği sonucunu verecek�r. Acımak soylu bir davranış mıdır?  Acıyan ile acınan arasın-
daki ilişkide nasıl bir ahlakî ya da eylemsel alışveriş vardır? Haz ile acı yan yana gelebilir mi? 

 Nietzsche’ye göre yaşam her türlü olumsallığıyla iyi ve kötünün ötesinde kırçıllıdır, 
renklidir, perspek�vizmi zorunlu kılar. Düz bir çizgi üzerinde ilerlemez, inişli-çıkışıdır, birçok 
ani heyecan ve duyguları da içerir. Mutluluk, keyif veya haz gibi acı duygusu ve acıma eylemi 
de yaşamın insanın varoluşunu değerli kılabilecek imkânlardır. İnsan seçme gücüyle 
seçmeme gücünün u�unun birleş�ği noktada kendini gerçekleş�rmeye yaklaşmaktadır. 
Burada acıma, bazı  ölçülere  vurularak  seçilmemesi  gereken  bir  eylemdir  ancak; seçildiği  

¹⁵ Nuriye Merkit, Spinoza ve Nietzsche’nin Felsefesinde İyi Yaşam İdeali, Doktora Tezi, Erciyes Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Felsefe Anabilim Dalı, 
Kayseri, Eylül 2020, s.88.
¹⁶ Feyruze Cılız, Zehragül Aşkın, “Nietzsche’de Varlık ve Oluş Üzerine Heidegger’in Yorumu”, Özne Dergisi, Sayı: 31, 2019, s.181.
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durumlar için de ölçüsü mevcu�ur. Nietzsche’nin, erdemci/özcü/özgeci ahlak kalıplarına 
ge�rdiği eleş�rilerde diğer bütün ahlak erdemleri gibi acımanın da bizi aşağı çeken, insanı 
doğasından ve yaşamın gerçek koşullarından uzaklaş�ran bir duygu olarak kabul edilmesi 
gerek�ğini sölyeyebiliriz. Acımam gerekirse, bana acıyan kişi denmesini istemem ve acıyan 
kişiysem, uzaktan olmasını yeğlerim.17 diyen Nietzsche’ye göre acıma duygusu acınan 
insanın acısını çoğaltacak bir davranış�r. Sürü insanı merhamet e�ğinde muhatabının acısını 
çoğaltmaktan ve bencillikten başka bir işe yaramaz. Acıma duygusu sürü insanı eliyle insan-
lar arasında ne kadar yaygınlaşırsa acı o kadar yücel�lecek�r ve kabul gören bir ahlakî 
erdeme dönüşecek�r. Acı duygusu ve acıma eylemi insanın vicdanıyla değerlendirme yap�ğı 
durumlarda sıklıkla karşısına çıkar: Bugün acı daha fazla etkiliyorsa bizi, belli bir yüceltme ve 
incelik gerek�rdiği içindir; hayali ve ruhsal olana dönüştürülüp öylesine masum adlarla 
süsleniyor ki, en yumuşak, en ikiyüzlü vicdan bile kuşkulanmıyor bundan (“trajik acıma”, 
böyle bir addır, “les nostalgies de la croix” bir başkası). Gerçekten de acıya karşı �ksin� 
uyandıran şey, acının kendisi değil de, anlamsızlığıdır; oysa ne bütün bir gizemli kurtuluş 
mekanizmasını acıda yorumlayan Hıris�yanlar, ne de tüm acıları ya bir seyirci ya da acıları 
yaratan kişiler açısından anlayan eski zaman insanları için böyle bir anlamsız acı söz konusuy-
du.18

 Nietzsche’ye göre acıma duygusuyla hareket edildiğinde utanç duygusu yi�rilmiş 
demek�r. Acıyan ve acınan iki taraf için de utanmanın gerçek anlamıyla ortadan kalk�ğı 
yerde soylu bir karakterde olmayan özgecilik var demek�r. Özgecilik efendi ahlakında yeri 
olmayan, acıyan ve acınan arasındaki utanma duygusunu soyluluktan uzaklaş�rır. Bu 
Nietzsche’nin kabul etmediği ve karşısına acımanın örtük olması gerek�ği fikrini çıkardığı 
düşüncedir. Nitekim acımanın utançla ilişkisinde kaynak, hedef önemsizdir. İster Tanrı 
acıması, ister insan acıması olsun, utanç duygusunu inci�r. Ve yardım etmek istememek, 
yardım etmeye can atan erdemden daha soylu olabilir. Oysa bugün bütün küçük insanların 
erdem dedikleri budur, acımadır: büyük yıkıma, büyük çirkinliğe, büyük başarısızlığa saygı 
gösterdikleri yok.19  İnsana acımak, ne kadar yücel�lmemesi gereken bir davranışsa insanın 
acı çekmeyi bilmesi de o kadar yücel�lmesi gereken bir seçim olmalıdır. Ancak yaşamın 
genişliği, imkanların çokluğu, duyguların yoğunluğu, büyük acıların insan ruhunu bir nevi 
sonraki aşamaya hazırladığı bir zemindir. Acı çekmeyi bilen, mutsuzluk, yıkıcılık ve yıpra�cılık 
gibi süreçler karşısında doğru değerlendirmeleri yapabilecek olgunluğa erişmiş demek�r: Acı 
çekme eği�mi, büyük acılar çekme – bilmiyor musunuz, yalnızca bu eği�min şimdiye dek 
insanın tüm yüceliklerini yara�ğını? Şu mutsuzluktaki ruh gerginliği, kendi gücünü, büyük 
yıkımlar karşısındaki korkusunu, mutsuzluğa dayanmada, ısrarda, mutsuzluğu yorumlama-
da, mutsuzluktan yararlanmadaki icatçılığını ve yürekliliğini eğiten, onun üstüne söylenen, 
derinlik, gizem, maske, ruh, hile, büyüklükle ilgili her şey - acı çekmeyle, büyük acı eği�miyle 
söylenmiyor mu?20  

 Nietzsche’nin onaylamadığı acı, gücümüzü aşağıya çekebilecek budalalıklar türün-
dendir. Ancak biz yine de bizi güçsüz kılabilecek acımadan kaçmalı, asıl duymamız gereken 

¹⁷ Friedrich Nietzsche, Böyle Buyurdu Zerdüşt, Çev. A. Turan Oflazoğlu, İstanbul, Cem Yayınevi, 2010, s.109.
¹⁸ Friedrich Nietzsche, Ahlakın Soykütüğü Üstüne, Çev. Ahmet İnam, İstanbul, Say Yayınları,2013, s.84.
19 Friedrich Nietzsche, Böyle Buyurdu Zerdüşt, Çev. A. Turan Oflazoğlu, İstanbul, Cem Yayınevi, 2010, s.311.
20 Friedrich Nietzsche, İyinin ve Kötünün Ötesinde, Çev. Ahmet İnam, İstanbul, Say Yayınları, 2015, s.149.

Erdemir, Friedrich Nietzsche’de Mutluluğun İmkânı



44

duygusundan ise kaçmamalı ama neye nasıl bir duygu göstereceğimizi de bilmeliyiz. İnsanda 
karmaşa vardır; öte yandan, yine insanda yara�cı, biçim verici, çekiş sertliği, seyircilik 
Tanrısallığı ve yedinci gün vardır - bu zıtlığı anlayabilir musunuz? Sizin acımanız “insandaki 
yara�lmış” için geçerli olmalıdır; biçimlenmiş, kırılmış, haddeden geçirilmiş, parçalanmış, 
yakılmış, kor haline ge�rilmiş, arı�lmış olanlar için.21  Nietzsche, insandaki yara�lan ve 
yaratan dikotomileri arasında onun varoluşunu güçlendirecek olanın kendi yaratması 
olduğunu söyler ve onun dışında yara�lmış olanın zayıflığı, güçsüzlüğü ile aşınmışlığına 
acımanın, bizi güçsüz bırakacağının farkındadır. Oysa asıl acıma; güçlü ve yara�cı insanın 
acıması şöyle olmalıdır:

Ve bizim acımamız – hala anlamadınız mı kime bu tersine çevrilmiş acıma, tüm zayıflıkların 
ve yumuşatmaların en kötüsü olarak acımanıza karşı koyduğunda? - İşte: Acımaya karşı 
acıma!22 

 Peki insanı acı ile ilişkisinde mutlu kılacak olan nedir? Nietzsche’ye göre başka-
larının acı çekişine şahit olmak insanı mutlu kılar. Burada acının kaynağı biza�hi insanın 
kendisidir. Acı verme, bundan haz duyma ve acı verecek kadar kendisini önemli hissetme, 
Nietzsche’ye göre kişiyi başkalarına rağmen kendinden haz duymaya ve bunun arayışına 
sürükler.23  Başkalarının acı çekişini görmek, mutlu kılar insanı, başkalarına acı vermek daha 
da mutlu: Bu çe�n bir sözdür, ama eski, güçlü, insani, çok insani ilkedir, maymunlar, bile imza 
atabilir al�na.24 Nietzsche bunları söylerken bir başkasına acı vermenin haz duygusunu 
tatmin e�ği gerçeğini kabul etme konusunda insanların büyük çoğunluğunun isteksiz 
olduğunu ve bunda da bir tür ikiyüzlülük bulunduğunu ifade eder. Nietzsche, köle ahlakının 
taşıyıcısı olarak gördüğü böylesi bir insanın merhamet talebini kuşkusuz bir çıkar ilişkisi 
olarak okumakla beraber, merhamet edende ortaya çıkan acı duygusunun da yaşamın 
tümüne yayılarak tehlikeli bir hale geldiğini ekler. Zira merhamet etmekten kaynaklanan acı, 
yaşama kök saldıkça onu küçültür ve sahteleş�rir.25  Acıyan ile acınan ilişkisinde açığa çıkan 
haz, kölenin istediği ve beklediği, bencilce arzuladığı şeydir. Sürü, iyi ve kötünün ötesindekini 
göremediği için kendi dışında olan her şeyi “kötü” olarak yargılar. Kötü olana duyduğu hınç 
ile hareket eden sürü, karşısında merhamet bekleyeni gördüğünde haz duyacak ve mutlu 
olacak�r, bu da sürünün mutluluğundaki gayri sahiciliği gösterir. İnsanın varoluşunu 
yükselten sahici eylemde ise mutluluk yine bir nihaî amaç olarak acıma duygusuna bağlan-
maz. 

²¹ A.g.e., S. 149.
²² A.g.e., s. 149-150.
²³ Volkan Ay, “Nietzsche’de ‘Merhamet’ Kavramının Yeniden Değerlendirilmesi”, Beytulhikme An International Journal of Philosophy, Volume 3, Issue 1,  
2013, s. 10.
²⁴ Friedrich Nietzsche, Ahlakın Soykütüğü Üstüne, Çev. Ahmet İnam, İstanbul, Say Yayınları, 2013, s.82-83.
²⁵ Volkan Ay, “Nietzsche’de ‘Merhamet’ Kavramının Yeniden Değerlendirilmesi”, Beytulhikme An International Journal of Philosophy, Volume 3, Issue 1,  
2013, s. 9.
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Sonuç

 Friedrich Nietzsche, yaşamın bize sunduğu imkânlar karşısında çöküşün habercisi 
olan özcü ahlak yaklaşımlarına ge�rdiği yorumlarda, verili değerlerin (erdemler) insanı 
konformizme yönlendirmesini ve mutluluğun nihaî amaç olarak belirlenmesini eleş�rmiş�r. 
Sürü insanı, erdeme uyarak kendi davranışını iyi, kendi dışındaki davranışları da kötü olarak 
yorumlamış�r. Nietzsche için ise ahlak bir değer yara�mı olarak iyinin ve kötünün ötesindedir. 
İnsan özgür ve sorumlu değildir, erdemlere harfiyen uyması mutluluğa ulaşması için yeter-
lidir. Oysa Nietzsche’ye göre, mutluluk erdemi takip etmez, içgüdüleriyle eylemde bulunan 
ve değer yaratan insanın mutlu olduğu anlarda yap�ğı eylemler erdeme dönüşecek�r. 
Böylece erdem mutluluğu takip etmiş olacak�r. İnsanın geçmiş, şimdi ve geleceğin onun 
üzerindeki baskısından kurtulup mutluluğa ulaşması, yalnızca insana özgü unutma ve/veya 
anımsama eylemlerinin sürekli ve dengede gerçekleş�rebilmesiyle mümkündür. Bunun için 
de üstün bir güç gerekir. Mutluluğun bir başka yönü, onun aslında güç istenci olduğunun 
anlaşılması gerek�ğidir. Gücü isteyen ve elde eden insan, gücü her ar�ğında bir sonuç 
olarak mutluluğu karşılayacak�r. Kendisi için istenilen şey Nietzsche’de mutluluk değil 
güçtür. Kaynağı dışarıda olan hazzın yerine güç, insana kendi buyruğunu oluşturma dış ahlak 
koşullarından etkilenmeyen iç ahlakı kurabilme imkânı verecek�r. 

 Sürü insanı, yaşamı “kötü”lüğün kaynağı olarak görür, yaşamın kendisine karşı bir 
hınç ve öç alma duygusuyla yaklaşır ve nihaye�nde bir öte dünya fikrine inanır. Bu dünyadan 
kaçış, bir başka anlamıyla kötüden yani acıdan kaçış�r. Bu kaçışın ne�cesi de insanın ebedî 
mutluluğa ulaşabileceği düşüncesinin baskın değer haline dönüşmesidir. Nietzsche’ye göre 
yaşamın kendisi bütün duygu durumlarının kaynağı iken özcü yaklaşımlar ile dinin sunduğu 
bu ebediyet vaadi anlamsızdır, saçmadır. Yaşamın heyecan, coşku, mutluluk dolu olumsallığı 
içerisinde insan acı ve mutluluğu aynı anda isteyebilmelidir. Sürü insanı acı çekmeyi değil 
acıma duygusunu yücel�r ve onun toplumsal düzlemde yayılmasına, kalıplaşmasına, yerleşik 
hale gelmesine sebep olur. Öç alma duygusu ile birlikte karşısında acınacak birini 
gördüğünde mutlu olacak�r. Birinin acı çek�ğini görmek veya birine acı çek�rmek, ona 
mutluluk verecek�r. Nietzsche’ye göre acıma duygusunu tamamen yok saymak doğru olmaz, 
yalnızca neye acıma duygusu besleyeceğini bilmelidir insan. Değer yaratan insan için kendi 
yara�mları dışındaki “yara�lmış”ların tamamı acımanın muhatabı olabilir, bir anlamda 
acımanın kendisi de.

Erdemir, Friedrich Nietzsche’de Mutluluğun İmkânı
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 İnsan bir ahlâk varlığıdır. Ahlâki kararlarının kendine yüklediği ödevleri yapmakla 
mükelle�ir. Ahlâki eylemlerinin, iyi ve kötü arasında özgürce yap�ğı seçimlerinin sorumlu-
luğunu üstlenir. Ya haya� boyunca daima iyiyi seçmek gayre�nde olur ve erdemli bir hayat 
sürer ya da kötüyü seçmenin vicdan azabını yaşar.  İçerisinde ahlâk yasası bulunan insan, 
ahlâki eylemde bazen mutluluk, bazen haz, bazen de ödev için bulunur. Ya da Sartre bakış 
açısıyla ahlâki eylemin amacını özgürlük olarak görebilir. Ha�a An�sthenes ve Diogenes 
düşüncesinde olduğu gibi insanın ahlâki eylemlerde bulunmasının al�nda mutlak bir kayıtsızlık 
da söz konusu olabilir. Her ne sebeple olursa olsun insan ahlâk yasasının buyrukları doğrul-
tusunda karar verir ve bunu eyleme dönüştürür. Bu davranış insanı bir ahlâk varlığı yapar. 
Bunu sürekli hale ge�ren insan ise erdemli,  iyi insan olur. 

 Sâmiha Ayverdi tek ahlâk varlığı olan insanın ve onun kurmuş olduğu medeniye�n 
peşindedir. “Sâmiha Ayverdi bir insan ve medeniyet düşünürüdür” (Bayraktar, 2017: 76). 
Ayverdi’nin eserlerinin tamamında ortak nokta insandır. Ona göre; “Hayatta gâye ne muhar-
rirlik ne sanatkârlık ne âlimlik ne kâşifliktir. En büyük hüner iyi insan olabilmektir” (Zülfikar, 
2014: 31). 

 Sâmiha Ayverdi’nin işaret e�ği o ahlâklı, “iyi insan” nasıl olunur? Her isteyen olabilir 
mi? Aklıselim, ölçülü, sorumluluk sahibi insan olmak hangi şartlarda mümkündür? İyi insan, 
ahlâklı insan ye�ş�rmek kimin vazifesidir? Ayverdi düşüncesinde bu soruların cevaplarını 
bulmak mümkündür.

 İnsanın etra� değerlerle kuşa�lmış�r. Ahlâkı konuşacağımız tek varlık odur. İnsan 
kendini, ötekini nihayet bütünü kavrayarak bu bütünle bir olarak ve değerleri bu paydaşlar 
ile yaşayarak var olur. Ayverdi düşüncesinde, “Dâvâ, insan olmak davasıdır”(Gürsoy, 2014: 
149). Kendini, bütünü kavrayan insan bilinçli ve özgür seçimleriyle insan olur. Bir ahlâk şahsi-
ye� olur. Ahlâklı olmak tesadüfen gelişen bir yaşam tarzı değildir. İnsan ahlâklı olmayı ancak 
özünde gerçekleş�rmek ister ve bu suretle kâmil insana doğru yol almak gayesinde olursa 
başarabilir. 

 İnsan değerleri tek başına değil toplum içerisinde yaşar. Ahlâklı olmak öteki ile 
yaşandığında ortaya çıkar. İnsan toplumun genelinin menfaa�ne olan iyi davranışları 
yaparak, kötüden kaçarak kendisine bir ahlâk alanı oluşturur. Toplum bazen insanın ahlâklı 
olması ve kalması için büyük imkânlar sunar. Bazen de topluma, kütleye rağmen değerleri 
yaşamak ve ahlâklı olmak durumunda kalabilir. İnsan yer yer kâinat ve toplum, kütle, 
içerisinde ahlâklı kalmakta zorlanıp acziyet hissine kapılabilir. Buradan çıkmak, iyi insan 
olmak mümkündür.

 Sâmiha Ayverdi’nin işaret e�ği “iyi insan”, ahlâklı insan olmak İslâm Tasavvufu ile 
mümkündür. İslâm Tasavvufu; “İslâm’ın ruh hayatı ve İslâm peygamberinin şahsında temsil 
ettiği manevi otoritenin, müesseseleşmiş ve günümüze kadar yaygınlaşarak gelmiş şeklidir” 
(Yılmaz, 2012: 13).  Tasavvu�a “Asıl önemli olan; ‘görüntüler’in ardındaki ‘Öz’ü, ‘çokluk’un 
ardındaki ‘Bir’i ve ‘Başka’ aracılığıyla ‘Aynı’yı bulabilmektir” (Gürsoy, 2013: 44). 
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 Tasavvuf insanı ferdî ve toplumsal yaşam için sürekli besler. Ahlâklı kılar. Sorumlu-
luklarını ha�rla�r ve bu dünyanın geçici olduğunu telkin eder. Ayverdi’nin Son Menzil adlı 
eserinin girişinde Prof. Dr. Mehmet Demirci tasavvufu şu şekilde tarif eder:  “Tasavvuf, dinin 
bir algılanış tarzı, daha içten ve derinden yaşanış biçimidir. Tasavvufta amaç insanın, 
Yaradan'la olan bağlantısını sağlam tutmaktır. Bir başka ifâdeyle O'na kavuşmak, O'na 
ulaşmak, O'nunla birlikte olmaktır. Dünya hayâtında da mümkün olan bu ‘vuslat’ hâli, aynı 
zamanda en büyük mutluluk kaynağıdır. Bunu başarabilenler, herkesle ve her şeyle barışık 
olgun insan örneğidirler. Tasavvufun gâyesi insanı Allah'a kavuşturmaktır. Tasavvuf sistemi 
içinde bunun çeşitli vâsıtaları vardır. En kestirmesi ise aşk’tır”(Ayverdi, 2007b: 7).

 İslâm Tasavvufu Allah sevgisi ile beşeriyete olan aşk’ın bütünleş�rildiği bir ahlâk 
sistemidir. Ayverdi’ye göre ahlâk Muhammedî ahlâk�r. Yücedir. Aşk ve iman ahlâkıdır. Hz. 
Peygamber:  “Ben, (başka değil, sadece) (iyi), güzel ahlâkı tamamlamak (uygulamak) için 
gönderildim” (İbn Hanbel, II, 381) demiş�r.  Sâmiha Ayverdi’de ahlâk bu yüzden Peygamber 
mirası olarak görülmektedir. Yani Kur’an ahlâkıdır. “Ancak onun anlayışında bu üstün ahlâka 
erişmenin yolu; sâdece Kur’an okumak değil, o İlâhî kitabın âyetleri üzerinde akl-ı selim ile 
tefekkür edip, onları en doğru şekilde anlamaya ve yaşamaya çalışmaktır” (Bilecik, 1988: 77)

 Ahlâk haya�n her alanına ve her anına hükmetmelidir. Belli yer ve zamanda ortaya 
çıkmamalıdır. Hakk’ın karşısında da halkın yanında da haya� kuşatmalıdır. Hayat boyunca 
is�kamet üzere olmayı ifade etmektedir. İs�kamet muhafaza edilmelidir. İnsan değerlerinin 
dağılmasına, yok olmasına müsaade etmemelidir. Değerlerle kuşa�lan erdemli bir haya�an 
taviz vermek insanı ahlâklı olmaktan uzaklaş�racak�r. 

 Ayverdi’ye göre insan bir enerji deposudur. Bu enerji doğru bir şekilde kullanıl-
malıdır. Ahlâklı ve iyi olmayı istemek başlangıç için yeterli olsa da sonrasında bu süreç 
kalplerin yumuşaması ve arındırılması gereken uzun bir yolculuğa açılır. Özgür insan ahlâklı 
yaşamayı, bu yolu kendisi tercih eder. Kendisi, çevresi ve Hak ile aşinalık kuran insan hürriye-
�ni elde eder: “İşte kendi hakikatiyle aşinalık kurabilendir ki, kendini kendi aynasında görür. 
Kendini kendi aynasında görendir ki, kendini Hakk’ın aynasında görür. Kendini Hakk’ın 
aynasında görendir ki, kendini cümle âlemin aynasında görür” (Ayverdi, 2008a:184). 

 Sâmiha Ayverdi’de asıl gaye bizi yaradan, yoktan var eden, vahyine muhatap kılan 
ilahî kudre�n karşısına ak alın ve pak yürekle çıkmak�r. Dünya seferini bu şekilde 
tamamlayabilmek, hayvanî ve beşerî zaafların tuzağına düşmemek, gaflet erbabı olmamak 
çok önemlidir. Seferin başladığı ilk çocukluk yıllarından, ailede aldığı terbiyeden başlayarak 
ölünceye kadar geçen sürede insan hep ak alın ve pak yüreği muhafaza için çalışmalıdır. 
İnsan bunu yaparak erdemli, ahlâklı ve huzurlu olur. “Muhammedî ahlâkı yaşamayı 
hayâtınızın sermâyesi yaparsanız mesut olursunuz. İslâm demek, insanoğlunun bir fazîlet 
âbidesi hâline gelmesi demektir vesselâm” (2 Kasım 1984 Fâ�h - İstanbul - Ses bandı ).



 Bir insanın ahlâklı ve iyi insan olarak ye�şmesi ailede başlar. Ayverdi evde devam 
eden tahsile-terbiyeye çok fazla inanmış�r. Haram ile helâli, doğru ile eğriyi, güzel ile çirkini, 
mektep sıralarına oturmadan öğrenen bir nesil bah�yardır. Böylesi bir nesil ahlâklı olmanın, 
iyiyi seçmenin, doğru kalmanın önemini ilk çocukluk yıllarında, dünyayı henüz anlama 
aşamasında, keşfetmiş�r. Erdeml bir haya�n ilk basamakları ailede başlayan bu terbiye ile 
oluşturulmuş, tohumlar burada a�lmış�r. Bunun üzerine mektep sıralarında da talim ve 
terbiye olunan genç ar�k bir ahlâk şahsiye�, kararlarını kendi veren “Hür adam” olmuştur. 
Ayverdi “Hür adam” olma sürecini şu şekilde açıklar: “Aile, sıralı sırasız nasihatler ve akıl 
hocalıkları ile çocukları tedirgin etmek yerine, kendi mazbut, ölçülü ve dürüst davranışları ile, 
onlara, nazarî kalıpları belletmek yerine evlatlarını canlı bir terbiye tablosu göstererek 
yetiştirmiş olduklarından, öyle sağlam bir temel üstüne kurulan hayata, daha sonra da 
mektep, çocuğun şifaî bilgisine, kitabî ve planlı bir zihnî terbiye ile onu "hür adam" olarak 
cemiyetin malı kılardı” (Ayverdi, 2008b: 123).  

 Kütlelerin mukaddes bir zincir halinde birbirine emanet e�ği bu terbiyeyi devam 
e�rmek, Türk ailesinde bir iman borcu sayılmış�r. Onun için aile, Türk fikriyat ve ahlâkının 
bir mecellesi olmuştur. Medeniye�mizdeki aile içi ilişkiler, bayram gelenekleri, büyüklerin 
küçüklere, küçüklerin büyüklere davranış şekilleri nihayet sosyal haya�n her alanından 
kesitler kişinin ahlâkını şekillendirmiş�r. Tüm bu kültürün, mazinin bugüne söyleyecekleri 
mutlaka vardır. “Zira istikbalin kulağına söylenecek söz, gözüne gösterilecek istikamet, 
vadesini tamamlamış bu tarih hazinesinin derinliklerinde saklıdır” (Ayverdi, 1999:11).

 Ahlâklı insan ye�ş�rmek arzusu devletlerin de temel poli�kalarındandır. Devlet 
bunu örgün ve yaygın eği�m kurumları ile yapar. Genç nesilleri kendi kendine yetecek ve 
topluma faydası olacak şekilde ye�ş�rme çabası her dönemde ve şar�a ortaya çıkar. Devlet 
eği�m aracılığı ile genç nesillere kültürü, inancı, ahlâkı ve tüm diğer değerleri anla�r. Sâmiha 
Ayverdi devle�n bu vazifesinin farkındadır. Bu farkındalığı kendisine bir mesuliyet 
yüklemiş�r. Bu inançla devle�n farklı kademesindeki yöne�cilerine mektuplar yazmış, 
uyarılarda bulunmuştur. Genç nesillerin tarihi ve milli benliklerinin farkına varmalarını 
istemiş ve kendi şahsında toplumun her ferdine, yöne�m kademesindeki kişilere şu soruyu 
sormuştur: “Bu, her türlü bağdan mahrum olarak ortaya bıraktığımız taze kuvvetlere neden 
acımıyor, onları tarihî ve millî benlikleri ile yüz yüze getirecek gayreti neden göstermiyoruz 
bilmem ki?” (Ayverdi, 2001: 145).

 Ayverdi’ye göre ülkemizin eği�mden daha önemli meselesi yoktur. Ona göre suçlu 
olan öğrenciler değil ta ilkokul yıllarından başlayarak öğrencilere, gençliğe milli ve manevi 
değerlerimizi aşılayamamış olan eği�m sistemimizdir. Gelecek nesillere daha müreffeh bir 
ülke bırakmanın tek yolu eği�mdir. Bunun için de mutlaka bir eği�m felsefemizin olması 
gerekir. Sâmiha  Ayverdi’nin bahse�ği eği�m felsefesi ana hatlarıyla şu şekildedir; “İnsan 
yetiştirmeyi, insanı kalkındırmayı hedefleyen bir eğitim felsefesinden bahseder. İnsanın 
kafasını da ruhunu da kontrollü ve şuurlu bir seviyeye getirerek, insanı hem kendi benliği hem 
de cemiyetle uzlaşmaya götüren, dünyanın neresine giderse gitsin kendi değerleri ile oraya 
katılabilen, Hakk bilinci olan insandır yetiştirilmesini istediği” (Bayraktar, 2017: 70-71).
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 Sâmiha Ayverdi eği�m felsefesi içerisinde de en mühim meselenin dil olduğuna 
vurgu yapar. Dil her türlü değerin bir kuşaktan diğerine aktarılmasında temel araç�r. Türk dili 
muhafaza edildiği ölçü de milli şuur sağlam kalacak�r. “Hırpalanan millî şuur manzumesinin 
içinde zaman kaybetmeden müdâhale gereken büyük maârif dâvamızın Türk dili olduğu 
şüphe götürmez bir hakikattir” (Ayverdi, 2006a: 35). 

 Dil aracılığı ile birçok mille�n düşüncesi, yaşam tarzı değiş�rilmiş bu milletlerin 
emperyal güçlerin karşısında dillerini kaybe�kleri için öz benliklerini de kaybe�kleri 
görülmüştür. Dillerini kaybeden milletlerin zamanla değerlerinin de değiş�ğinin tarih tanığı 
olmuştur. Müslüman Türk başına gelecek felaketlerin önüne geçmek için şuurunu ve dilini 
geri almak zorundadır.“Türk milleti, kaybetmiş olduğu milli şuurunu ve kendi dilini, bu iki 
temel kuvveti yıkıp mağlup etmeyi planlamış bulunan hasımlarından geri almak zaferine 
erişmeye mecburdur” (Ayverdi, 2006b: 60). Bu ülkenin insanları bunu yapmaya muktedirdir.

 Sâmiha Ayverdi’nin işaret e�ği “Müslüman – Türk” şahsiye� olunduğunda, genç 
nesiller inancını ve kültürünü yaşamayı bir ahlâk şiarı haline ge�rdiğinde millî şuur yeniden 
canlanacak�r. Yerelden evrensele kimsenin zara görmeyeceği, herkesin fayda bulacağı bir 
sosyo – kültürel ortam oluşacak�r. Genç nesiller kendini ikrar edecek�r. Geçmişini bilen 
Müslüman - Türk geleceğini tanzim edecek�r. Canlanan bu millî şuur yeniden kendi dilini 
kullanmaya başlayan ahlâklı insan sayesinde nesilden nesile aktarılacak�r. Böylece hasımları 
karşısında mağlup olmayacak hep ayakta kalacak�r.  

 İnsan bir ülkenin en büyük ana sermayesidir. Ülkenin kudret ve emeği bu ana 
sermaye üzerine yoğunlaşmalıdır. İyiyi kötüden ayırt edebilen, sağlıklı düşünebilen, ahlâklı 
nesiller ye�ş�rilmelidir. Bu ana sermaye doğru harcanmazsa geleceğimizden ümit kesmek 
yerinde olacak�r. Sâmiha Ayverdi eği�m ile gençlerin değerleri öğrenmesi gerçeğine olan 
inancı sebebiyle “Millî Kültür Meseleleri ve Maârif Dâvâmız” adlı eserini yazmış�r. Bu 
eserindeki şu tespi� çok önemlidir: “Türkiye'de sınâî, iktisâdî, zirâî, ticârî ve teknik sâhalar 
birer alâka merkezi olurken, unutulan, ihmal edilen, mühimsenmeyen, işlenmeyen, 
işletilmeyen ve netîcede de boşuna harcanan sermâye, insandır” (Ayverdi, 2006a: 19).

 İnsan enerjisini daima bir şeylere harcar. İhmal edilen, boşa harcanan genç insan 
bugün kurtuluşu içsel derinleşme yerine, hazza yönelmede aramaktadır. Maddi olanı yudum 
yudum tüketmenin, enerjiyi bu yolda harcamanın akıl almaz endişesizliği içindedir. Tüm bu 
yönelmeleri ise bir hürriyet olarak görmektedir. Denilebilir ki çağın insanı kontrolsüz, çok 
tehlikeli bir hürriye�n esiri olmuştur. Ülkemiz yöne�cileri, eği�mcileri, aileler genç nesilleri 
bu esare�en kurtarmak gayre�nde olmalıdır. “Fabrika, baraj, köprü, yol, su tesisleri, 
santraller, silolar muhakkak ki siyâsî bir iktidârın takdire lâyık gayret ve himmet eserleridir. 
Fakat asıl gayret ve himmet isteyen, insandır. İnsanı kalkındırmadan, onun kafasını da, 
rûhunu da kontrollü, düzenli ve şuurlu bir seviyeye getirmeden yapılan her maddi hamle, 
akamete mahkûmdur”(Ayverdi, 2006a: 28).
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 Ailesinde, eği�m haya�nda değerleri tanıyamamış, cemiye�n içerisinde ve Hak’kın 
karşısında sorumluluk üstlenmemiş kişiler ar�k benlik dehlizlerinde yol almaktadırlar. Hayat-
taki asıl gaye ve tek önemli şey kendileridir. Oysa ahlâklı olmak, iyi olmak, insan olmak başka-
larını da düşünmeyi gerek�rir. Ayverdi şunları söyler;  “Kendinden evvel başkalarını düşün-
mek seviyesine ermeni çok isterim. Bu olmazsa kendin kadar; bu da olmazsa kendine yakın 
düşünmek de bir nimettir” (Aren, 1997: 166). 

 İnsan başkalarını düşünmek seviyesine Müslüman Türk insanının hasletlerini 
kazanarak ulaşacak�r. Tarihini, kültürünü bilerek ve içinde yaşadığı çağın gerçeklerinin 
farkında olarak arzu e�ği insani ve medeni zirveye gelmesi mümkündür. Ayverdi Müslüman 
Türk’ün görevinin bu olması gerek�ğini ifade eder: “Üç asır boyu dünyanın maddi manevi 
ilim irfan ve fen merkezi olmuş bulunan İslâm dünyası, şimdi de günün şartlarını basamak 
yaparak, kaybetmiş olduğu zirveye yeniden çıkmayı planlamalıdır” (Ayverdi, 2001: 203). 

 Sâmiha Ayverdi ümitsiz değildir. Ahlak ve medeniyet alanında insanımızın mevcut 
durumunu görmekte, geçmişi bilmekte ve gelecek için eserleri vasıtasıyla insan ye�ş�rmek-
tedir. Ona göre meyus olmaya gerek yoktur. “Biz, bir târih, bir an'ane, bir görüş, bir nizam, bir 
üslûp, bir medeniyet kaybettik. Ammâ dirilişe inanıyoruz. Hâlk-ı cedid nüktesi ayan olacak ve 
ademin bağrından yeni bir hayat, yeni bir çehre ile baş kaldıracaktır” (Ayverdi, 2008a: 40).

 Maddi ve manevi değerlerin birlikte gelişmesi sağlanarak zirveye yolculuk 
başlamalıdır. Bu iki alan birlikte geliş�ği zaman, ahlâklı-iyi insan ye�ş�rildiği zaman medeni-
ye�miz yeniden inşa edilecek�r. Sâmiha Ayverdi’ye göre bunlar bir kuşun iki kanadıdır. Bir 
kuş asla tek kanatla uçamaz. Ortaya konulan maddi kıymetler bir kültürün, inancın manevi 
değerlerini taşır. Şehir inşa edilir ve genç nesil ihya edilmezse de genç nesil ihya edilir çağın 
gerekleri es geçilirse de sonuç hüsran olur. 

 Maddi alandaki eksikliğimizin giderilmesinin gerekliliğine çok fazla inanan ve bu 
alanda çalışmalar yapılmasını savunan Ayverdi’ye göre asıl eksikliğimiz mâna âlemindeki 
eksiklik�r. Mâna âlemini inşa etmek ve yerli yerine oturtmak, milli, manevi ve insani değer-
lerin içselleş�rilmesi, milli bilincin oluşturulması çok önemlidir. Milli bilince sahip, ahlâklı 
Müslüman – Türk kendisi ihya olduğu için bir medeniyet inşa edecek�r. Ayverdi bizlere: 
“Esasen bir tevhid medeniyetine işaret eder. “Tevhid fikri, maddi ve manevî olanı birlemeyi 
bize öğretmektedir” (Gürsoy, 2014: 152).

 Sâmiha Ayverdi her alanda uç nokta gibi görünen farklılıkların benzerliklerini ortaya 
koymaya çalışmış�r. Ahlâk görüşlerini, madde ve edna durumlar karşısında var olmak, ahlâklı 
kalmak, ak alın ve pak yürekle dünya haya�nı hitama erdirmek nasıl olur fikriya� ve inancı 
üzerine kurmuştur. O Müslüman – Türk’ü, bu topraklarda var olan milli bilince sahip şahsiye-
�, iyi insanı canlandırmak istemektedir. Ayverdi’de asıl gaye insan olmak, iyi insan olmak 
gayesidir. 
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 Milli bilinç Müslüman – Türk’ün inanç ve kültür alanlarındaki tarihsel birikimini 
geçmişten geleceğe doğru transfer etmekle ortaya çıkacak�r. Ayverdi mazi ve a�’yi 
birleş�rme ilim, irfan ve tefekkür geleneği oluşturma gayesindedir. Ayverdi’nin medeniyet ve 
ahlâk çalışmalarının özünü bu bağ oluşturur. Maddi ve manevi olanı, geçmiş ve geleceği 
yazmış, amacını şu şekilde açıklamış�r: “Geçmiş ile gelecek arasına kurulacak köprüyü inşâ 
etmenin, memleketime en büyük hizmet olduğunun şuûru ile yaşamaya ve yazmaya 
çalıştım” (Ayverdi, 2013: 23).

 Bugün genel anlamda insanlığın özelde ülkemizin içinde bulunduğu toplumsal ve 
bireysel buhranlar, ahlâk ve medeniyet krizi ortadadır. Ahlâki değerlerin beynelminel bir 
zeminde değersizleşmesi ve bundan ülkemizin de etkilenmesi ar�k bir toplumsal gerçeklik�r. 
Müslüman Türk’ün bu durumun dışında kalma şansı yoktur. O halde zihinsel paradigma-
larımızı yeniden kurgulamak gerekmektedir. Bu buhran ve krizleri atlatmanın yegâne yolu 
içinde bulunduğumuz durumun farkına varmamız, ahlâk şahsiye� olmamız ve kalmamızla 
mümkün olacak�r. Yoksa Ayverdi’nin şu tespitleri yaşanmaya devam edecek�r: “Bugünün 
Türk çocuğu hemen hemen geçmişinden habersiz. Onun için de, mazisinin ihtişamlı varlığı ile 
bağlantı kuramıyor, oradan kendi yaşadığı zamana kovasını daldırıp o berrak, o temiz ve o 
duru sudan bugüne bir şeyler aktaramıyor. Susuzluktan bayılsa da, hararetini teskin edecek 
bir yudum vereni yok” (Ayverdi, 2007a: 10).

 Ayverdi’ye göre insanoğlu kötülüğe, benciliğe, toplumun diğer fertlerinin mutsuzluğu-
na rağmen mutlu olmaya, ahlâksızlığa, çağın krizini te�kleyen tüm bu kötü hasletlere 
alışmamalıdır. Hangi çağ ve şartlar al�nda olursa olsun özgür iradesiyle iyiyi seçmeye, iyi 
insan olmaya alışmalıdır. İyiyi görebilecek, seçebilecek olgunluğa erişmeli ve bu ye�sini 
muhafaza etmelidir. İnancını, İslâm’ın ruh haya�nı ve Hz. Peygamberin şahsında yaşadığı 
ahlâkı yaşayan kişi cümle varlığın sırlarını daha iyi görebilecek�r.  Ayverdi’de “Görmek, insan 
kudretinin erişebileceği en yüksek basamak”�r (Ayverdi, 2002: 82).

 Ayverdi’de ahlâklı her insanın uğraşacağı asıl mesele kendi eksiğini görme, nefsinin 
yanlışlarını düzeltme olmalıdır. Başkalarının hatalarını görmek hataların en büyüğüdür. 
Başkalarının hatalarını gören, iyi yerine kötüyü, doğru yerine yanlışı, ahlâklı olmak yerine 
ahlâksızlığı seçen insan aslında can çekişir. Bu fani dünyaya aldanır.  Aksini yapan huzur 
içindedir. Kendini kurtarmış�r. İnsan bu dünyada gaflete düşmekten korkmalı ve kendini her 
türlü ahlâki krizden korumalıdır. Sorumluluk sahibi olmalı, her canlıya vicdanlı davranmalıdır. 
Bir kalbi olduğunu ha�rlamalıdır. Kalbi olduğunu unutan insan her an ahlâki bir helâka 
düşebilir. Bir insanın düşebileceği en büyük felaket doğru yolu, ahlâklı olmayı gördükten-bil-
dikten sonra ondan baş çevirmek�r. Yaratanla, arasına mesafe koymak�r.

 Sâmiha Ayverdi edebiyat, tarih, tasavvuf, ha�ra, gezi gibi pek çok türde eser vererek 
medeniye�, ahlâkı, bilumum toplumsal değerleri incelemiş ve yeni nesillere aktarmış�r. 
Yap�klarının sorumluluğunu üstlenen, yaşadığı çağın problemlerine çözümler üreten, 
geçmişi ve geleceği arasında bağ kurmuş “iyi insan”ın ye�ş�rilmesine katkı sunacak her türlü 
çalışmanın içerisinde yer almış�r. Genç nesillere; “Çocuklar, ben sizin öğrenmeye haris 
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olduğunuzdan daha çok size öğretmeye harisim” diyerek çalışma azmini ve kaybedilecek 
zaman olmadığını göstermiş�r. Genç nesillere her anlarını dolu geçirmelerini, ahlâklı, iyi 
insan olmarını tavsiye etmiş�r. Ona göre, insan olmak savaşta ve barışta, zor zamanda, her 
çağda insanca yaşamak ve ölmek demek�r. 
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"Tarihçilerin gerçeği aramak 
üzerine kurulu bir töresi vardır."

Halil Berktay
 
 
Ahlâk dergisinin bu sayısında tarihin ve tarihçinin ahlâkı dosyasını konuşuyoruz. Bir tarihçi 
olarak siz tarihi bir disiplin olarak mı görürsünüz? Yoksa bir bilim alanı olarak mı 
görürsünüz?  

 Burada bana göre kri�k mesele bilim sözcüğü. Tabi ki tarih bir bilgi alanı ve 
dolayısıyla da özel bir bilgi alanını içeren bir disiplin. Ancak bana göre bir bilim değil. Tarih 
disiplinini ve bilgi alanını bir bilim alanı olarak tanımlamakta tereddüt ediyorum. Neden 
olduğunu açıklayacağım. İngilizce söyleyişiyle ifade etmek gerekirse tarih; science’den çok 
scholarship kategorisine giriyor benim için. Bu nedenle tarih bilimi ifadesini, özellikle de 
İngilizce olarak The Science of History ifadesini kullanmaktan tereddüt ediyorum. Ancak bu 
tarihin bilimsel bir uğraşı alanı olmadığı anlamına da gelmiyor. Tarihin metodu ve vardığı, 
varabileceği sonuçlar ile adına “yasa” diyebileceğimiz genellemelere ulaşıp ulaşamayacağı 
arasında bence bir farklılık var. Aynı zamanda tarih bilimsel ve ampirik bir araş�rma 
yöntemine de sahip. Yani Descartes’dan, Newton’dan bu yana bilimsel metodoloji üzerine 
yapılan çeşitli tanımlara üç aşağı beş yukarı uyuyor.  Verilere sadakat, hipotez formüle 
etmek, veri toplamak, verileri doğru yorumlamaya çalışmak; bu açılardan bakıldığında tarih 
alanının bir bakıma diğer bütün bilimlerle ortak bir zemini bulunmaktadır. Tarihçi gerçeği 
araş�rıyor, gerçeği kovalıyor, topladığı verilerden ve ampirik bulgulardan hareketle ölçülü, 
dikkatli, ��z sonuçlara varmaya çalışıyor. Bütün bilim insanları gibi tarihçi de kendi alanında 
doğruyu ve gerçeği arıyor. Ama öte yandan tarihe doğrudan bilim dediğimiz zaman karşımıza 
şöyle bir problem çıkıyor ki bu problem idiografik ve nomote�k ayrımla da ilgili bir mesele. 
Nomote�k -Yunanca “nomos” sözcüğünden- olarak tarif e�ğimiz bilimler ve sosyal bilimler, 
adına “yasa” diyebileceğimiz farklı koşullarda geçerli sebep-sonuç genellemelerine 
varabilme kapasitesini içeriyor, bu temelde tanımlanıyor. Yer çekimi yasası, termodinamik 
yasalar, ekonomide arz-talep yasası ve benzeri yasalar… Her ne kadar sosyal bilimlerin 
“yasa” kavramı çeşitli nedenlerle zayıf olsa bile bu tür genellemelere varma kapasitesi açısın-
dan tarihin geri planda durduğu kabul ediliyor. Bu özellikle 19. yüzyıl başından beri oldukça 
konuşulmuş, tar�şılmış bir değerlendirme ve ben de bu değerlendirmeye ka�lıyorum. Bu 
açıdan tarihin geçmişten ve bugünden hareketle özellikle de geleceğe teşmil edilebilecek 
yasalar kovalama ve vaz’ etme kapasitesini çok zayıf olarak görüyorum, ha�a yok olarak 
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görüyorum. Burada işin içerisine sosyolog, antropolog ve felsefeci Ernest Gellner’in ifade-
siyle; “insanın eksik programlanmış bir yara�k olması” faktörü de giriyor.  Bunu günümüzde 
pek çok sosyal bilimci veya tarihçi şu veya bu şekilde tekrarlıyor. İnsanın gene�k açıdan 
programlanmış eksik bir yara�k olması; onun farklı maddi ve manevi koşullarda, farklı 
mekanlarda çok çeşitli tepkiler vermesi anlamına geliyor. Zaten adına farklı kültürler 
dediğimiz çeşitlilikler de bu durumdan kaynaklanıyor. Belirli koşullarda insanın önüne çıkan 
problemlere verebileceği tek bir cevabın olmaması ile birlikte geleceğin bilinemezliği ve 
öngörülemezliği bugün geçmişe bakarak vaz’ edebileceğimiz birtakım genellemeleri 
geleceğe uyarlama kapasitemizin, gelecekte böyle olacak deme kapasitemizin çok çok sınırlı 
olması, ha�a bu yolda yapılan bütün tahminlerin kronik olarak yanlış çıkmaya mahkûm 
olması anlamına geliyor. Belir�ğim gibi bu nedenle tarihe bir bilim demekte tereddüt ediyo-
rum. Diyemiyorum, demek istemiyorum. Tarihin bilimsel bir araş�rma yöntemi var ama 
diğer bilimler ha�a diğer sosyal bilimler gibi “bilim” değil. Çünkü “Laws of History” veya 
“Tarihin Yasaları” diye bir şeye ulaşma kapasitesini kendi düşüncemin bugün geldiği noktada 
yoklukla ma’lul sayıyorum.

Şu hâlde tarihçi kimdir? Neyin gerçeğini arar? Kategorileş�rmek gerekirse tarihçiyi nasıl 
kategorize edersiniz?

 Az önce de ifade e�ğim gibi tarihçi, bütün bilim insanları gibi kendi alanında 
doğruyu ve gerçeği arayan kişidir. Peki tarihçinin özel alanı nedir? Geçmiş… Çok açık bir 
şekilde tarihçi geçmişin gerçeğini arar. Geçmişin gerçeğini aramanın çeşitli alt katmanları 
olabilir. 19.yy. başlarında, modern araş�rma üniversitesi konsep� ilk defa tanımlanırken 
-1800’lerin başlarında Berlin Üniversitesi’nde- ve aynı zamanda bu kurumsal tanımlamaya 
bağlı olarak çeşitli disiplinlerin alanları da birbirlerinden net çizgilerle ayrış�rılırken -ki bu 
ayrışma üzerine kuruluydu- geçmişte, modernite öncesi geçmişte disiplinler çok daha 
karışık�. Çok daha fazla birbirleriyle örtüşüyordu. 19.yy. başları uzmanlıkların -specializa-
�onların- tanımlanması dönemi oldu. Bu çerçevede tarih, edebiya�an, felsefeden, mitolo-
jiden, sosyolojiden, ekonomiden ve siyaset biliminden ayrış�. Böylece tarihin alanı oldukça 
dar bir şekilde -amprisist- “geçmişte ne oldu?” “What happen in the past?” sorusuyla tanım-
landı. Leopold von Ranke “wie es eigentlich gewesen ist?” veya “what exactly happened in 
the past?” yani “geçmişte tam olarak ne oldu?” sorusunun cevabını tarihin alanı olarak 
tanımladı. Bu bağlamda Ranke’yi de hafife almayalım. Post-modern akımların yeşermesiyle 
birlikte Ranke’yi darlıkla, dogma�zmle, ka�lıkla eleş�rmek çok yaygın oldu ancak aslında 
Ranke çok önemli bir şey ifade ediyordu. Tarihe ve tarihçiliğe başka ve aşırı işlevler yüklemeye 
karşı olarak; geçmişte ne olduğunu -tam olarak ne olduğunu- araş�rmak tarih alanı için 
yeterli bir çabadır. Siyaset, ahlak, din ve poli�kayla olan ilişkiyi bir tarafa bırakarak tarihçinin 
asıl görevinin geçmişte ne olduğunu araş�rmak olduğunu ifade ediyordu Ranke. Bu nedenle 
Ranke’yi toptan reddetmek bir yana onu bir başlangıç noktası ve önemli bir merhale olarak 
görmek gerek�ğini düşünüyorum. 19.yy’dan bu yana çok önemli gelişmeler oldu. Tarihin 
yanı sıra başka disiplinler ortaya çık� ve aşırı ayrış�rmalara, -separasyonlara- entelektüel ve 
metodolojik bir tepki olarak bu sefer de örtüşmeler ve disiplinler-arası dediğimiz anlayışlar 
gündeme geldi. Sosyoloji-tarih ilişkisinde tarihsel sosyoloji ön plana çık�. Bu durum 
“geçmişte ne oldu?” sorusunun yanı sıra “toplumlar nasıl çalışırdı?” “How do socie�es 
work?” veya “How did socie�es worked?” sorusunu da beraberinde ge�rdi. Bence bu soruyu 
bugün tarihçilik alanından, tarihçiliğin özel misyonundan dışlamak çok zor. Dolayısıyla 
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la günümüzde “tarihçi neyi arar?”, “tarihçinin özel alanı nedir?” sorularını sorduğumuzda 
ben “geçmişte ne oldu?” sorusu ile “geçmişteki topluluklar nasıl işliyordu?”, “nasıl çalışıyor-
du?” sorularını birlikte düşünmeye yatkınım. Günümüzde tarihçiler, geçmişte kendilerini çok 
fazla ayırdıkları sosyoloji, antropoloji ve ekonomi gibi diğer sosyal bilimlerden de beslenerek 
bu iki soruya cevap arıyorlar, bu iki sorunun çeşitli uygulamalarında gerçeği arıyorlar. 

Tarih disiplininin ahlâki değeri şu hâlde nedir? Eğer  tarihten -geçmiş olaylardan- bir ders 
çıkarmayacaksak, çıkarmaya kalkmayacaksak tarihin ahlâki değer ne olarak elimizde 
kalıyor?  

 Bence dolaysız değil, dolaylı bir değer söz konusu. Tarihin, tarih disiplininin, tarihçi-
nin uğraşısının apriori bir değeri yok. Başarısı ölçüsünde değeri var. Tarihçinin namusu 
ölçüsünde, tarihçinin gerçeğe sadaka� ölçüsünde bir değeri var. Sonuç olarak şöyle bir 
paradoks söz konusu, tarihçi tarihe tanıklık etmeye, geçmişin tercümanı olmaya çalışıyor. Ne 
pahasına olursa olsun gerçeğe daha fazla ve daha fazla yaklaşmaya çalışıyor. Bu ancak ve 
ancak asimpto�k bir yaklaşım ile olabilir. Asimpto�k derken matema�ksel bir kavram 
kullanıyorum. Şöyle bir soru var, geçmişin gerçeğini yüzde yüz elde edebilir miyiz?  Amerikan 
mahkemelerinde tanıklar “the truth, the whole truth, and nothing but the truth” yani 
“gerçeği, bütün gerçeği, sadece ve sadece gerçeği söyleyeceğime yemin ederim” şeklinde 
yemin ederler. Bu yeminin kendi ahlâki içeriği tarihçi açısından önemli ancak geçmişe tanıklık 
söz konusu olduğunda tarihçi bunu ne ölçüde gerçekleş�rebilir? Yüzde yüz gerçekleş�rebilir 
mi? Mesela, tarihçi herhangi bir tarihsel olay, süreç veya toplum hakkında bir kitap yazıp 
“işte budur ve bi�, yüzde yüz yakaladık, bundan ötesi olamaz” diyebilir mi? Bu asla mümkün 
değil. Anali�k geometride parabola ve hiperbola dediğimiz birtakım eğriler vardır. Bir hiper-
bola iki parça eğriden oluşur. Bir dikey ekseni bir de yatay ekseni vardır. Hiperbola eğrisinin 
özelliği şudur; dikey veya yatay eksenine sürekli yaklaşır ama onu kesmez. Yani, aradaki 
mesafe sonsuza kadar küçülebilir ancak asla kesişmezler. Denklemin tanımlanış tarzı ise 
buna aykırıdır. Bu duruma asimpto�c approach (asimpto�k yaklaşım) diyoruz. Diyelim ki 
hiperbola eğrisi bir ekseni kesmeyi hedefliyor ancak kesemiyor bir türlü, sürekli ona 
yaklaşıyor ancak bir türlü eksene tam ulaşamıyor. Tarihçilik de biraz böyle bir şey, geçmişin 
gerçekliğine daha fazla yaklaşmaya çalışıyoruz. Ama hiçbir zaman bu gerçekliğe yüzde yüz, 
bütün ayrın�larıyla ve mutlak olarak ulaşamayacağımızı biliyoruz. Geçmişin eksiksiz bir 
portresi ne olabilir? İnsanlar tarihte yaşarken ve bugün de yaşamaya devam ederken uzayda 
her saniye insanların hayatlarını kaydeden esrarengiz bir mul�medya kamerası olsaydı belki 
bu mümkün olabilirdi. Ancak böyle bir imkana sahip olmadığımız için mümkün olduğu kadar 
geçmişe bir yolculuk yapmaya ve yakalayabildiğimiz kadarını yakalamaya çalışıyoruz. Ama bu 
ölçüler içinde tarihçinin hipote�k tanıklık yemini ve o ahlâka sadık kalması son derece 
önemli. Tabular, yasaklar, kutsallıklar, çağın özel ahlâkı, -Kant, ahlâkından bahsetmiyorum- 
son derece önemli. Bir kategorik impera��en bahsetmiyorum. Çağın o yıllar için, o dönem 
için geçerli usûlleri, töreleri, kuralları ile kendini sınırlamamak ve bunları aşmaya çalışmak. 
Ne olursa olsun her zaman kendi idrakinin ve kapasitesinin el verdiği ölçüde doğru söylemek 
ve doğru söylemeyi amaçlamak. Şöyle bir şeyi bilinçli ve kasıtlı olarak yapmamak, bilinçli ve 
kasıtlı olarak bazı kaynakları, bazı verileri örtbas etmemek, bilinçli ve kasıtlı olarak yalan 
söylememek. Tarihçi çeşitli şekillerde yalan söyleyebilir.
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 E.H. Carr 1961’de yayınlanan ünlü Tarih nedir? Kitabında bunun çeşitlerini veriyor. 
Benim çok sevdiğim bir kitap daha var; “How to lie with sta�s�cs?” İsta�s�klerle nasıl yalan 
söylenir? diye. Ar�k günümüzde bunları çok iyi biliyoruz. Örnek vermek gerekirse; kitabınıza 
yan yana dizilmiş üç Afrikalı siyahinin dizlerinden aşağısını göstermeyen bir fotoğra�nı 
ekleyebilirsiniz ve bu fotoğra� Afrika kabile topluluklarındaki siyahilerin barışçı yaşan�sın-
dan görüntüler adıyla yayınlayabilirsiniz. Ancak fotoğra�n odağını üç Afrikalı siyahinin 
ayaklarını da gösterecek şekilde değiş�rdiğinizde bu kişilerin ayaklarının birbirlerine 
prangalı, zincirli olduğunu göreceksiniz. Çünkü bu insanlar birer köledir. Ayaklarını gösterip 
göstermemeniz çok ciddi bir tercih. Neye bak�ğınızla ve neyi göstermeyi ya da neyi göster-
memeyi tercih e�ğinizle ilgili bir mesele. Tarihçi, ister seç�ği ve incelediği belgeler i�bariyle, 
ister onları yorumlayış tarzı i�bariyle bilerek ve isteyerek ya da kasıtlı olarak gerçeğin 
herhangi bir parçasını okuyucularından ve meslektaşlarından saklamayı tercih etmemeli. 
İçinde yaşadığı toplumdan ve genel olarak insanlıktan gerçekleri saklamamalıdır. Bu anlam-
da idrakinin, kapasitesinin, ve vicdanının el verdiği ölçüde sonuna kadar gerçeği her şeyin 
üzerinde tutmayı tercih etmelidir. Bu gerçekler tarihçinin kendisi açısından da içinde yaşadığı 
toplum açısından da çok acı�cı ve çarpıcı sorunlara, sorulara, sonuçlara yol açsa da bunları 
ifade etmekten kaçınmamalıdır; ben tarihçinin meslek ahlâkından bahsedilince böyle bir şey 
anlıyorum. Afrikalı zincirli köleler örneğini verdim. Diyelim ki, Marksizm, sosyalizm, 
komünizm ve Sovyetler Birliği tarihi üzerine çalışıyorsunuz. Mesela, Stalin dönemindeki 
ekonomik gelişmelerin sanayileşmedeki başarısını inceleyen bir makale veya kitap yazabilir-
siniz ancak çalışma kamplarına, Stalin terörüne, 1936-38 yıllarının büyük vitrin mahkemelerine, 
OPP’nin, NKVD’nin veya KGB’nin neler yap�ğına hiç ama hiç değinmeyebilirsiniz. Bu 
tercihleri yapanlar ve Sovyetler Birliği’nin tarihini bu şekilde inceleyen tarihçiler oldu. 
Aslında bu yaklaşım bilinçli ve kasıtlı olduğu takdirde meslek ahlâkına saygılı olmayan bir 
tarihçilik örneği. Tarihçinin sahip olması gereken ahlâka saygılı olmayan bir tarihçilik, 
aşılması gereken bir tarihçilik ve nitekim günümüzde de çok büyük ölçüde aşılan bir tarihçilik 
örneği.

Biz tarihin ahlâkını konuşurken aslında tarihçinin ahlâkını da mı konuşmuş oluyoruz? Bazı 
şeylerin aşıldığından bahse�niz, peki tarihçinin ahlâkının temel kriterleri nelerdir?

 Evet, tarihin ahlâkını konuşmak büyük ölçüde tarihçiliğin meslek ahlâkını da konuş-
mak demek. Tarih, tarihçiler dışında ete kemiğe bürünmüş, tarihçilerin dışında var olan bir 
ruh, bir me�um, bir transandantalizm, bir aşkınlık değil. Tarih bir pra�k, tarihçilerin pra�ği. 
“Tarih metodolojisi”, “tarih metodolojisine giriş”, “tarih araş�rmalarında yöntem sorunları-
na giriş” gibi dersler ideal olarak tarihçilerin pra�k dersi olmak durumunda. Sonuç olarak 
tarih dediğimiz şey tarihçilerin zaman içerisinde üre�ğinden ibaret. Tarih, tarihçilerin elinde 
vücut bulan bir zanaat. Ünlü Fransız Tarihçi Marc Bloch haya�a iken yayınlayamadığı metodo-
loji kitabına “Le Mé�er d'historien”, “The Historian’s Cra�” yani “Tarihçinin Zanaa�” başlığını 
vermiş�. Bence bu çok iyi bir metafor, çok iyi bir benzetme. Benim ideal tarihçim bir bakıma 
ideal bir orta çağ zanaatkârına karşılık gelir. Yani bir orta çağ zanaatkârının meslek ve emek 
ahlâkı neyse tarihçinin de meslek ve emek ahlâkı odur. Bir orta çağ marangozu, demircisi 
veya ayakkabıcısı mesleğe çıraklıkla başlar, kalfalıktan geçer ve ustalığa yükselir. Zamanla ve 
bin bir zahmetle edinilen, emekle elde edilen ve ustalık ile taçlanan bir süreç. Sonuç olarak 
o çağa ve o olgunluğa geldiği düşünüldüğünde loncaların mevcut ustalarının önünde bir 
ustalık sınavından geçer. Bu da şöyle bir şey, kendi alanınızda öyle bir şey -ustalık eseri- 
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yapıyorsunuz ki onu en iyi ustalara takdim ediyorsunuz. Bugün genel-geçer olarak başyapıt, 
şaheser için kullandığımız masterpieces(ustalık eseri) sözcüğü buradan geliyor. Ulaş�ğınız 
seviyenin kanı� olarak loncanızın diğer ustalarına takdim e�ğiniz eserin bana göre 
günümüzdeki adı doktora tezi oluyor. Bir orta çağ geçmişi var arkamızda ve bunun olması iyi 
bir şey. Bir orta çağ zanaatkârının derinin, köselenin, ahşabın en iyisini kullanması, göz algısı, 
el becerisi, kaç tane üreteceği ve karşı karşıya kaldığı maliyet koşulları yap�ğı zanaa�n kalite-
si açısından oldukça önemli. Bunların hepsi orta çağda kurallara tabidir.  Öyle kötü malze-
meyle, seri üre�m, 5 tane üreteceğinize 123 tane üretemiyorsunuz. Zanaatkarın eserini 
meydana ge�rirken ödediği ücretler ve ürün tamamlandıktan sonraki sa�ş fiya�nın ne 
olacağı gibi detayların hepsi lonca kurallarına ve lonca kurallarının ötesinde mesleğin 
genel-geçer ahlâk töresine tabi. Buna benzer şekilde aslında tarihçilerin de bir meslek töresi 
ve bir meslek ahlâkı vardır. Gerçeği aramak üzerine kurulu bir ahlâk. Zanaa�mızı nasıl icra 
e�ğimiz, belgeleri nasıl okuduğumuz, nasıl yorumladığımız, nasıl dipnot verdiğimiz, nasıl 
kaynak gösterdiğimiz, dipnot verirken neleri yapmanın kural dışı, neleri yapmanın ise kural 
içi olduğu oldukça önemlidir. Özetle, tarihçi olarak zanaa�mızı icra etme şeklimiz oldukça 
haya� bir meseledir. Post-modernizmden çok şey öğrendim ve öğrenmeye de devam ediyo-
rum ancak sınırı da burada çiziyorum; eğer tarih ile edebiyat, -tarih ile kurmaca- birbirinden 
farklı değilse, tarihçi de romancı gibi sadece kurguluyorsa ve sadece bir anla� hayal ediyorsa 
o zaman ortak bir mesleğimiz yoktur. Ar�k ortak bir tarihçilik mesleği de yoktur, ortak bir 
tarihçilik cemaa� de camiası da yoktur. Çünkü zanaa�nızı nasıl icra e�ğiniz, ortaya 
koyduğunuz ürün ve gerçeğe sadakat ölçüsü üzerinden hesap verebilirliğiniz ortadan kalkmış 
demek�r. Neyse ki bütün sarsın�lara rağmen böyle bir meslek töresi üç aşağı beş yukarı 
sürüyor. Harvard’ın ünlü paleoantropolog’u ve paleolozolog’u, biyoloji bilimlerinin büyük 
ismi Stephen Jay Gould, New York’ta benim de ka�ldığım bir konferansta bunun çok güzel bir 
izahını yapmış�: “Post-modernimden çok korkmayın” demiş�, “bu tutmaz, metodolojik 
açıdan tutmaz”. Özel olarak tarihçilikten bahsetmiyordu biyolojiden, zoolojiden, antropolo-
jiden her şeyden bahsediyordu, “gerçeğin peşinden koşmak, doğruyu daha fazla yakalamak 
dışında hiçbir amaç bilimin zahme�ne katlanmayı beraberinde ge�rmez, bir düşünün” 
demiş�. Bilim insanları olarak yap�klarımızın, uğraşımızın %90’ı veya çok daha fazlası son 
derece can sıkıcıdır. Mesela biyokimyada bir santrifüj deneyi kurmak ne demek�r? Deneyi 
dizayn etmek ve cihazları kurmak için kaç gün, kaç ha�a ve ne kadar emek gereklidir? Deney 
günlerce sürecek, santrifüjler günlerce çalışacak, yanında ya�p kalkacaksınız ve sonunda çok 
az bir sonuç ortaya çıkacak. Diyelim ki bilinenlerin %0,3’ünü değiş�receksiniz. Onca zahmet 
uğruna buna ne için katlanılır? Gerçeği aramak dışında başka hiçbir amaç için katlanılmaz. 
Sadece içinizde böyle bir tutku varsa bunu yapabilirsiniz. Pek çok tarihçi arşivlerde geçirdiği 
zamanı otobiyografilerinde anla�lıyor. Marc Bloch anla�yor, George Duby anla�yor, herkes 
anla�yor. Eski tozlu vesikaları, parşömenleri inceden inceye okuyorsunuz; 50 tane, 60 tane 
100 tane, 150 tane ve sadece bir kırın� kadar bilgi elde ediyorsunuz. 200-300 tane okuyor-
sunuz, ancak edindiğiniz bilgiler sadece bir paragraf tutuyor. Sonuç olarak bu kadar zahmetli 
çabadan sadece bir makale veya kitap çıkar�yorsunuz. Buna ne için katlanılır? Bilim insanları 
bunu ne için yapar? Tarihçi ne için yapar? Tarihçi elinde ne gibi teknikler ve argümanlar varsa 
onları azami ölçüde kullanarak kendi bildiği ve anladığı kadarıyla gerçeğin peşinden koşmak 
için bunu yapar. Mevcut literatüre ve geçmişte bilinenlere kıyasla ne kadar gerçeğe 
yaklaşabildim? Bir parmak daha yaklaşabildim mi? Her ne kadar tarihçi kendisine bu soruları 
sorsa da, bunun verdiği heyecan, tatmin duygusu ve mutluluk başka bir şeydir. Bunu da 
meslek dışından insanlara kolay kolay anlatamayız. 
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Belge konusu ile bağlan�lı olarak, belgelere biz ne kadar güvenebiliriz? Belgeleri tarih 
çalışmalarının merkezine koymak ne kadar sağlıklıdır? Belge dışında mitolojiler, efsaneler 
“ispatsız birikimler” nasıl değerlendirilmelidir? 

 Belge deyince belki dikkatsiz kullanmış olabilirim. Belge öncelikle yazılı belgelerdir. 
Ama sadece yazılı belgeler değildir; sikkeler, paralar da tarihçinin belgeleri arasındadır. 
Arkeolojik buluntular da tarihçinin yazılı belgeleri arasındadır. Belge kavramını illa yazılı 
me�nlerle sınırlı olmaksızın, çok çeşitli maddi veriler olarak düşünmek gerekir. Bu soru 
tarihçilikte yeni bir soru değil, 2.500 yıldır mevcut olan bir soru. İsa’dan önce 5. yüzyılın ilk 
Yunan tarihçileri Herodotos’tan ve Thukydides’ten beri mevcut olan bir soru. Atalarımızı 
küçümsemememiz gerekir. Entelektüel atalarımızı, ilk tarihçileri, tarihçiliğin babaları olarak 
nitelendirilen insanları küçümsemememiz gerekir. Onlar daha baştan i�baren uydurmamak 
gerek�ğinin ve mümkün olduğu kadar geçmişin gerçeğine ulaşmak gerek�ğinin pekâlâ 
farkındaydılar. Onların zamanında olanaklar çok daha sınırlıydı. Kütüphaneler, arşivler, 
arkeolojik buluntular söz konusu değildi, nümizma�k ve arkeoloji gelişmemiş�. Bilgisayar-
ların, dijital ve internet, arşivlerinin hiçbiri mevcut değildi. Ancak yine de ister Herodotos, 
Pers-Yunan savaşlarını araş�rırken, ister Thukydides, kendi zamanında cereyan etmekte olan 
A�na-Sparta-Peloponez Savaşı üzerine çalışırken şu konuda son derece hassas�lar: okuyucu-
larıma kendi uydurduklarımı değil gerçeğe olabildiğince yaklaş�ğını düşündüğüm şeyleri 
aktarmaya çalışıyorum. Bu amaca ulaşmak için ne yapıyorlar? Seyahat ediyorlar. Zaten o 
çağda başka türlüsünü yapmak da mümkün değil. Herodotos, bütün Pers imparatorluğu 
topraklarını geziyor, dolaşıyor ve önüne çıkan kişilerle konuşuyor, tabi seçerek. Bir bakıma 
bugünün anlayışıyla sözlü tarih yapıyor, mülakatlar yapıyor. Bu yolla bilgi toplamaya çalışıyor. 
Onun belgelerini mülakatlar, yap�ğı görüşmeler ve bunlardan aldığı notlar oluşturuyor. 
Hemen şu gündeme geliyor, hangisine güvenilir, hangisine güvenilmez? Dolayısıyla tek bir 
kişiyi dinlemekle ye�nmediklerini aynı olay hakkında mümkün olduğu kadar çok anla�ya 
ulaşmaya çalış�klarını ve bunları birbirleriyle karşılaş�rarak -croschecking yaparak- mümkün 
olduğu kadar palavraları, uydurmaları ve teressüba� ayırmaya çalış�klarını ve geriye daha 
saf bir şeyler, daha temiz bir şeyler kalması için gayret e�klerini görüyoruz. Oturup metodo-
loji kitapları yazmasalar bile onlar da metodu üç aşağı beş yukarı biliyorlar aslında: Belgeler 
olmadan olmaz. Birmingham’da doktora yaparken tanış�ğım hocalarımdan ve meslek-
taşlarımdan biri olan Anthony Bryer hiç unutmam bir seminerinde biraz esprili bir şekilde 
şöyle söylemiş�: “Without documents we would all lose our jobs” yani “belgeler olmasaydı 
hepimiz işsiz kalırdık”. Doğru! Öte yandan her belgeye güvenilir mi? Tabi ki güvenilmez. Her 
belgenin lafzı yüzde yüz doğru kabul edilir mi? Tabi ki kabul edilmez. Ama tarihçilik Herodo-
tos’tan, Thukydides’ten bu yana bu konuda çok ince yöntemler geliş�rmiş�r. Almanca 
Quellenkri�k, İngilizce Source Cri�cism, Türkçe ise Belge Eleş�risi, dediğimiz bir alan var. 
Birincil ve ikincil kaynakları birbirinden ayırt ediyoruz. Bir kere araş�rma yaparken ve özgün 
bilgiye ulaşmaya çalışırken birincil kaynaklar üzerinde yoğunlaşıyoruz. Bu birincil kaynakları 
da dış ve iç tenki�en geçiriyoruz.   Dış tenkit şu demek; önünüzde yazılı bir me�n ya da sikke 
var diyelim bu me�n ya da sikke sahte mi gerçek mi? Fiziksel bir madde olarak sahte mi 
gerçek mi? Üzerine yazılı zeminin niteliğine bakıyoruz, yazının niteliğine bakıyoruz, mürekke-
bi tahlil ediyoruz, kaligrafiyi tahlil ediyoruz. Yani doğrudan doğruya maddi verileri tahlil 
ederek belgenin gerçek olup olmadığına ulaşmaya çalışıyoruz. Arkasından iç tenkide yani 
metnin kendisine geçiyoruz. Bu aşamada belgenin ait olduğunu iddia e�ği çağda o üslupla, 
o dille, o sözcüklerle yazılmış olma ih�malini inceliyoruz?
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İkinci olarak böyle bir eleş�riye tabi tutuyoruz. Benim öğrencilerime verdiğim en basit 
örnek; diyelim ki Anadolu’da bir köylü tarlasını sürerken sabanı sert bir cisme çarpıyor, cismi 
çıkar�yorlar bir küp ve küpün içinde birtakım parşömenler…  Yerel müzeye götürüyorlar, 
müzedeki uzmanlar bakıyorlar ve belgelerin İsa’dan önce 4. yüzyıl Yunancası gibi olduğunu 
düşünüyorlar sonra belgeyi okuyorlar. Şöyle bir şey yazıyor; “ben İskender’in generallerin-
den Ptolemaios, İsa’dan önce 321 yılında buradan geçerken küpü buraya gömdüm”. Uzman-
lar belgeyi uydurma olarak nitelendiriyorlar. Neden? İsa’dan önce 321 yılı diye bir terim 
olamaz. Bu en basit örnek. Bir belgenin sahte veya uydurma olup olmadığını başka nasıl 
anlarsınız?  Belgelerin okunması ve yorumlanması gerekir çünkü belge kendiliğinden 
konuşmaz. Bizim onları konuşturmamız gerekir. Onlara sorular sorarak bu sorulara verecek 
cevaplarının olup olmadığını incelememiz, cevapları cımbızla çekip almamız gerekir. Diyelim 
ki bir yerde çeşitli suçları sıralayan bir kanunname okuyorsunuz; burada at çalmanın mutlak 
sure�e yasak olduğu ve çok ağır cezalara çarp�rıldığı yazıyor. Bu kanunnameden hareketle 
bu belgenin ait olduğu toplumda at hırsızlığının hiç olmadığı ve yasak olduğu sonucunu mu 
çıkar�rsınız?  Yoksa at hırsızlığının çok fazla olduğu ve bu yüzden de çok ağır cezaların 
uygulandığı sonucunu mu çıkar�rsınız? Bu da çok basit bir yorum örneği. Tarihçinin sadece 
belgelerin sa�rlarını değil, sa�r aralarını da okuyabilmesi gerekir. Tabi ki tarihçi araş�rmaya 
bir müktesebatla geliyor. Önceden okuduğu ve bildiği şeyler, ikincil literatür bilgisi, genel 
kültür ufukları var. Bütün bunlarla elindeki belgeleri değerlendiriyor. Belgede yazıyor, öyle 
ise doğrudur, ya da hiçbir belgede yazmıyor, dolayısıyla bu konuda hiçbir şey söylenemez 
türü yaklaşımlar- iki uçtan örnek verdim- doğru değil.  İkinci halde de tarihçinin aradaki 
boşluğu doldurmak için çok başka ipucu veya veri türleri olabilir mi? Rivayet, efsane, mitolo-
ji, inanç dünyası ve edebiyat… Hem hayır hem evet. Tarihsel olayların fiziksel, faktografik ve 
kronolojik gerçekliğini saptamak için bunlara başvurulamaz, güvenilemez. Mesela Tevrat’ta-
ki Nuh tufanı anla�mını ele alırsak, gerçekten belirli bir tarihte kırk gün kırk gece muazzam 
bir yağmurun yağdığını, Nuh’un bir gemi inşa ederek her hayvan ve bitki türünden bir çi�i 
gemisine aldığını faktografik olarak doğru kabul etmek mümkün değil. Ancak şöyle bir soru 
beraberinde gelebilir pekâlâ; acaba böyle bir efsanenin doğmasına yol açacak büyük bir 
taşkın olayı oldu mu? Belirli bir dönemde olmuş olabilir mi? Nitekim bu açıdan bugün çok 
ciddi arkeolojik çalışmalar var. Son buzul çağının sona ermesi ve deniz seviyesinin genel 
olarak yükselmesiyle ilgili olabileceği de düşünülüyor. Öte yandan büyük bir deprem sonucu 
boğazların meydana gelmesi, Çanakkale ve İstanbul boğazlarının oluşması, Akdeniz’in çok 
daha yüksek olmasının su seviyesinin Marmara üzerinden Karadeniz’e akıp Karadeniz’i 
taşırması ve Karadeniz’in sularının bütün çevreyi basması sonucu böyle bir efsanenin 
doğmuş olup olamayacağı bugün çağın arkeolojisi ve arkeologları açısından çok ciddi olarak 
tar�şılıyor. Tarihçiler mitolojiyi, efsaneyi, edebiya� vs. nasıl ve ne ölçüde kullanabileceklerini 
çok iyi bilmek ve usulünce değerlendirebilmek zorundadır. Ünlü Fransız orta çağ tarihçisi 
George Duby doktora tezini yazarken Fransa’nın Macon bölgesindeki köylülerin toplumsal 
haya�nı çevreleyen inançlara, kutsallara ve tabular dünyasına yeteri kadar önem vermediği 
için kendisini sonradan otobiyografisinde çok eleş�riyor. Şu anda elimde okumakta olduğum 
bir kitap var, Kahraman Şakul’un II. Viyana Kuşatması kitabı. Çok önemli bir çalışma, majör 
bir çalışma olduğunu düşünüyorum. 
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 Kitabın ikinci bölümünde dönemin kroniklerine, Osmanlı tarihçilerine, II. Viyana 
kuşatması hakkında yazıp çizmiş, yorum ge�rmiş kafa emekçilerinin- o dönemin aydın-
larının- düşünce, ideolojik ve poli�k dünyasına muazzam yer veriyor. Kitap sadece Viyana 
kuşatmasının nasıl gerçekleş�ği anlamında değil, -onu da tar�şıyor o ayrı ama- tüm Osmanlı 
seçkinlerinin düşünce âlemini ve fikri dünyasını canlandırması bakımından fevkalade büyük 
önem taşıyor. Mesela Osmanlı seçkinlerinin Viyana bozgununu neden Allah’ın gazabına 
bağladıkları ve bunun o çağın düşünüş tarzı açısından nasıl bir öneminin ve ağırlığının 
olduğunu ele alıyor. Osmanlı seçkinleri neleri Allah’ın gazabını te�kleyen olaylar olarak 
görüyorlar. Bize Osmanlının düşünce dünyası hakkında çok şey söylüyor. 1683’te Viyana 
önlerinde Alamandağı/Kahlenberg muharebesinde Osmanlı bozgununun tam olarak neden 
meydana geldiğini belki tarihçileri tatmin edecek düzeyde tam olarak açıklamıyor.  Ama bu 
tar�şmanın cereyan e�ği düşünsel ortama dair muazzam bir bilgi veriyor. İfade e�ğim gibi 
faktografi ve olgular açısından güvenilir olmasa bile bu tür kaynakları tarihçinin değer-
lendirmesi, değerlendirebilmesi lazım. Balzac’a, Balzac’ın 19. yüzyıl Fransa’sı hakkındaki 
romanlarına ve o romanlardaki karakterlere dayanarak olgular düzeyinde bir kitap 
yazamazsınız ancak Balzac’tan da is�fade edebilirsiniz. Balzac bize 19. yüzyıl Fransa’sında 
kapitalizmin, burjuvazinin ve burjuva hayat tarzının gelişimi hakkında muazzam şeyler söyler 
ve Balzac’ı okumayan bir 19. yüzyıl tarihçisini günümüzde tasavvur edemiyorum.  

Peki, belgeleri çalışan tarihçiye ne kadar güvenebiliriz? Tarihçinin bir hipotezi, 
varsayımının olması, onun metodolojisini nasıl etkiler? 

Bir kere apriori güven, yüzde yüz güven diye bir şey olmaz, olamaz. Yani, profesyonel 
tarihçidir, akademik tarihçidir, falanca üniversitede, filanca kürsüde profesördür; bunlara 
güvenilir diye bir yaklaşım söz konusu olamaz. Sadece ürün, ürünün kendisi ve ürünün eleş�-
risi üzerinden bir güven -göreli güven- söz konusu olabilir. Bunun da her seferinde tekrar 
sınanması gerekir. Ünlü İngiliz tarihçi Hobsbawm’ın Devrimler Çağı, Sermaye Çağı, İmpara-
torluk Çağı adlı üç fevkalade cilt üretmiş olması, Aşırılıklar Çağı adlı dördüncü cildi yayın-
ladığında onun da mükemmel olduğunu veya olacağını varsaymamız için bir neden olamaz. 
Diğer üç cildin ne kadar mükemmel olduğunu bir yana bırakıyorum, ama üç tane çok güçlü 
makale veya kitabın ardından yazdıklarınızda önemli hatalar yapabilirsiniz -Hobsbawm’ın 
Aşırılıklar Çağı’nda olduğu gibi. Tam da az önce sözünü e�ğim şekilde Sovyetler birliğine 
bakış, 20. yüzyıl tarihine sosyalizm-kapitalizm mücadelesi açısından bakış ve bütün 20. yüzyıl 
tarihinin bu ana eksen üzerine oturtulması çok önemli deformasyonları beraberinde ge�riy-
or. Dolayısıyla her şey her seferinde baştan sınanır. Ayrıca bilimsel camianın -scien�fic 
community- değerlendirilmesi de çok önemlidir. Thomas Khun’un Bilimsel Devrimlerin Yapısı 
kitabında ortaya a�ğı bir paradigma vardır ve o paradigmayı benimsemiş, o paradigma 
içinde çalışan bir bilimsel camia da vardır. Bu camia değerlendirmelerini, iç tar�şmalarını o 
çerçevede yapar. Bu oldukça önemli bir mesele çünkü amatör-profesyonel ayırımını da 
beraberinde ge�riyor. Sıradan vatandaş, sokaktaki insan bir kitapçıya girdiğinde ve orada 
çeşitli tarih kitaplarını gördüğünde hangisine güveneceğini, hangisine güvenemeyeceğini 
nasıl bilebilir? Maalesef bilemez çoğu zaman. Çok parlak, tantanalı başlıklar taşıyan kitapları 
şu veya bu nedenle kendi sübjek�f değerleri i�bariyle güvenilir olarak addedebilir. Alır, okur, 
içselleş�rir, ezberler neredeyse ve yanlış şeylere inanarak, yanlış şeyleri doğru kabul ederek 
bu serüvenin bir noktasına gelebilir. Profesyonel camianın çok ciddi kıstasları vardır; bilimsel 
dergiler, akademik dergiler, yayın eleş�rileri, book reviews oralarda cereyan eder tar�şma-

64

Halil Berktay ile Ahlâk Dergisi Mülakatı



lar. Tarihçiliğin her bir alt dalı için güvenilirlik-güvenilmezlik, kabul edilebilirlik-kabul edilmez-
lik ölçütleri buralarda ve amatörlerin kolay kolay nüfuz edemeyeceği çok uzun süreçlerle 
belirlenir. Arkalarında bu akreditasyon mekanizması olması kaydıyla, nadiren bazı kitaplar, 
bazı isimler, bazı tarihçiler genel kamuoyu tara�ndan da bilinir hale gelir ve belirli bir 
popülerlik düzeyine ulaşır. Esas mesele olarak hipotez, mutlaka vardır. Açık veya örtük, 
bilinçli veya bilinçsiz, ne kadar bas�rılsa veya inkâr edilirse edilsin bir hipotez muhakkak 
vardır. Tarihçinin yaşadığı çevreden, geçmiş birikimlerinden, çocukluğundan, hocalarından, 
lisans derslerinden, okuduğu kitaplardan, arkadaşlarından, siyasi-ideolojik tercihlerinden ve 
inançlarından gelen birtakım ipuçları mutlaka vardır. Tarihçi sı�r noktasında bir insan 
değildir. Mesela doktora tezi üzerine çalışmaya başladığında yirmi beş yaşındadır ve o 
zamana gelinceye kadar bir yığın şey okumuştur. Edinilmiş fikirleri ve mükteseba� vardır, 
bunlardan kendisini soyutlaması mümkün değildir. Tarihçinin arşive girip hangi belgeleri, 
hangi de�erleri okumaya başlayacağı bile bir ön tercih meselesidir. Neden falanca yüzyılın 
de�erlerini okumaya girişiyorsun da falanca yüzyılın de�erlerini okumaya girişmiyorsun? 
Veya neden mühimme de�erlerini okumaya girişiyorsun da şer ’iye sicillerini okumaya 
girişmiyorsun? Bunların hepsi ön hipotezler ve ön tercihler meselesidir. Kristof Kolomb, 
İspanya kralı Ferdinand’a ve kraliçesi İzabella’ya ne sundu? Bence bu önemli bir örnek�r. 
Kristof Kolomb kral ve kraliçeye; “bana gemi, asker, para ve cephane verin, okyanusta neler 
var bakmak is�yorum” demiş olabilir mi? Eğer Kolomb bu şekilde söylemiş olsaydı muhte-
melen kral ve kraliçeden hiçbir şey alamazdı. O takdirde, Kolomb bir hipotez sundu. Yani 
kendi merakını değil, hipotezini sundu, bir teori sa� İspanya kralı ve kraliçesine. Kolomb 
“dünya yuvarlak olduğuna göre ben bundan bir sonuç çıkar�yorum; Uzakdoğu’nun, Çin’in, 
Hindistan’ın zenginliklerine ba�ya doğru yelken açarak varabiliriz, eğer dünya bir küre ise 
ba�ya doğru yelken açarak dönüp dolaşıp buraya gelebilmem lazım” diyerek bir teori sa�. 
“Bana gemi, asker, para ve cephane verin, ben size al�n, gümüş, toprak ve fethedilmiş 
ülkeler ge�reyim” dedi. Kral ve kraliçe bu nedenle onu desteklediler çünkü Kolomb hangi 
yöne yelken açacağını biliyordu. Bu örneği tarihçinin çalışmasına aktarırsak tarihçinin arşive 
girip hangi belgeleri inceleyeceği bile bir sezginin, tahminin ve hipotezin ürünü. Peki bu 
durum eleş�rel ve öz eleş�rel olmayı, nesnelliği ve objek�viteyi başından zedeler mi? Hayır. 
Objek�flik, nesnellik ve dürüstlük kıstası bununla yan yana ve el ele gider. Bu ne anlama 
gelir? Yine Stephen Jay Gould’a başvuracağım. Apriori güven diye bir şey olamayacağı gibi 
apriori objek�flik diye bir şey de yoktur. Objek�flik şununla ilgilidir; birincisi, bir tarihçi 
olarak kendini bilmek, kendini tanımak. Ben neyim, benim düşünce dünyam nedir? Bir insan 
ve vatandaş olarak bu toplumda nelere inanıyorum? Acaba inançlarım ve tercihlerim tarihe 
bakışımı nasıl etkiliyor? Böyle bir vicdan sesinin olması gerekir. Nerelerden yanlış yönlere 
kayabilirim? Hangi konularda taraflı, dogma�k, fana�k vs. davranabilirim? Sahip olduğum 
zihniyet yapısı beni hangi tuzaklarla karşıya bırakabilir? Yani tarihçinin kendisini tanıması ve 
farkında olması gerekir. İkincisi, çok kri�k bir mesele, yanlışlandığınızda yanlış olduğunuzu 
kabullenebilmek. Bu anlamda dürüstlük, gerçeğe sadakat ve hipotezinin ne olursa olsun 
dogma�k bir şekilde kuyruğuna takılıp gitmemek apriori değil, aposteriori bir sonuçtur. 
Karşılaş�ğınız sonuçlar, topladığınız veriler ham maddenizdir. Bunlara bak�ğınızda, bunları 
işlediğinizde hala aynı hipotezde ısrar ediyor musunuz? Yoksa kabullenebiliyor musunuz? 
İstediğinizin değil, olduğunu gördüğünüzün kitabını yazabiliyor musunuz? Aslında bütün 
mesele burada düğümleniyor. Bu bütün bilim insanları için geçerli. Tarihçi için de geçerli. 
Kendimizi tanımak, kendi şeytanlarımızın üstesinden gelebilmek için önemlidir. Beklediklerimizle 
karşılaşmadığımızda ve farklı sonuçlara ulaş�ğımızda bu farklılıkları kabullenebilmek 
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ve olacağını tahmin e�ğimizin ya da olmasını istediğimizin değil gerçekten olduğunu 
gördüğümüzün makalesini veya kitabını yazabilmek gerekir. 

Tarihçilikle alakalı bir diğer kavram da anakronizm, sizce tarihçinin anakronizmden 
sıyrılabilmesi mümkün müdür?  Şeffaf, objek�f bir şekilde kendi içinde bulunduğu 
zamanın ve şartlarından bağımsız olarak geçmişi anlaması ve aktarması sizce mümkün 
müdür? 

 Hem hayır hem evet. Tarihçi içinde yaşadığı koşullardan, ortamdan ve o ortamın 
kendisine yap�ğı telkinlerden veya etkilerden yüzde yüz sıyrılamaz, kısmen sıyrılabilir. 
Önemli olan bu ih�yacın farkına varabilmesi, az önce kullandığım ifadelerle kendi şeytan-
larını domes�ke edebilmesi, ehlileş�rebilmesi, onları zapt edebilmesi ve frenleyebilmesidir. 
E. H. Carr az önce sözünü e�ğim 1960’ların başlarında yayınlanan What is History kitabıyla 
bu tar�şmayı aç�. 19. yüzyıl ve erken 20. yüzyıl tarihçiliğinin saf amprisist ve yüzde yüz 
tarafsızlık iddialarına karşı bu iddianın aslında ne kadar yanlış ve yanıl�cı olduğunu, tarihçile-
rin de aslında ideolojik poli�k varlıklar olduğunu ve pek çok durumda yüzde yüz tarafsızlık 
iddia ederken aslında son derece taraflı şeyler üre�klerini eleş�rel bir şekilde ortaya koydu. 
Ama bana göre E. H. Carr’dan çıkar�lacak asıl sonuç, onun muazzam katkısı; benim “kendi 
kendinin farkında olmak” diye tarif e�ğim şey. Aslında bu bir özgürleşme olanağı, kendi 
kendimizi suçüstü yakalamak mümkün. Kendi kendimizi evcilleş�rmek, ehlîleş�rmek 
mümkün, kendi kendimizin, kendi ön yargılarımızın veya içsel arzularımızın hakkından 
gelmek mümkün. Ben kendimi buna bir örnek olarak görüyorum. Marksist bir gelenekten 
geliyorum, Marksist bir geçmişten geliyorum ve geçmişte yazdığım pek çok şeyde Mark-
sizm’e çok kuvvetle inandığım bir ideolojik-poli�k iç âlemin çok kuvvetli etkilerini ve bunun 
yol aç�ğı bin bir hatayı görüyorum. Bu yüzden sürekli olarak kendimi eleş�riyorum. Bugün 
kendimi ar�k bir Marksist tarihçi olarak tarif etmiyorum. Aslında çok uzun bir süredir böyle 
tarif etmiyorum. Ancak geçmişte yazdıklarımın yeni baskılarını yaparken onların sadece uzun 
öz eleş�rel değerlendirmelerini yapmakla kalmıyorum, aynı zamanda kendi kendime bugün 
üzerinde çalış�ğım herhangi bir konu hakkında sürekli soruyorum, “Halil acaba burada bir 
şeyi atlıyor musun?” Acaba uzak geçmişindeki kültür birikiminden ve ön yargılarından gelen 
bir sezginin peşinden mi gidiyorsun? Acaba bunu böyle mi söylemek gerekir? Bunun başka 
türlü bir alterna�fi olamaz mı? Çok mu fazla siyah beyaz görüyorsun? Sürekli olarak kendi 
kendime bu soruları soruyorum. Şu an yap�ğım şeylerin mükemmel olduğunu söylemiyo-
rum ancak kendi yaşadığım tecrübe bana böyle bir fren mekanizması, böyle bir duyarlılık 
kazandırdı. Aslında bütün ciddi tarihçiler böyle bir içsel vicdan, böyle bir iç dene�m sesi 
peydahlamak zorundadır. Bugün içinde yaşadığımız güncellik bize çeşitli konuları araş�rmak 
için imkân verir ama tarihçi bugünün kendi mükteseba�nın, çevresinin, ortamının ve atmos-
ferinin kölesi veya esiri olmak zorunda da değildir. Esasen bu büyük bir içsel mücadeledir ve 
tarihçi gerçeğin peşinde koşma tutkusunu ancak bu öz eleş�rel farkındalık sayesinde ve 
ölçüsünde gerçekleş�rebilir. 
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Burada tarihçinin ahlâki kaygılarının sınırına da değinelim. Çıkar, fayda, korku ve endişeyle 
oluşturulmuş tarih çalışmalarında ahlâk süzgecinden bak�ğımızda bu çalışmalar sizce nasıl 
değerlendirilir? 

 Bütün söylediklerimden iyi değerlendirmeyeceğim çok açık. Tekrar edeyim, bana 
göre tarihçinin bir bilim insanı olarak ahlâki kaygısı tek olabilir: Gerçeği aramak. Meslek 
ahlâkı budur. Diğerleri, ahlâki değil farklı kaygılardır. Bilimsel yöntemin ve meslek töresinin 
ge�rdiği kaygılar değildir. Tarihçilik disiplinine dışsal kaygılardır. Devle�en, mille�en, ik�dar-
dan, cemaa�en, mahalleden, ideolojiden ve poli�kadan kaynaklanan kaygılardır. Arada bir 
çelişki vardır; tüm bu kaygılar tarihçinin kendi bilimsel uğraşı ahlâkıyla ça�şan ve ona müda-
hale etme kapasitesi olan kaygılardır. Kendimden ve Marksizmden örnekler verdim. Her 
ideolojik ortamın, her ideo-poli�k ortamın böyle kaygıları vardır. Mesela, Atatürk ve 
Atatürkçülük, onun kendi tabuları vardır. 1920’ler ve 1930’lar öyle bir tek adam ve mükem-
mel bir lider etra�nda örülmüş bir anlayış�r ki milli mücadele her şeye sadece ve sadece 
onun doğru gördüğü ve doğru yap�ğından başlar. Bu dönemdeki her şeyin kusursuz veya 
neredeyse kusursuz olduğuna kadar devam eder. Mesela Osmanlı’yı yeryüzünde İslam 
medeniye�nin en mükemmel tezahürü ve İslamiyet’in ahlâk ve insan anlayışının kusursuz 
olarak uygulandığı bir toplum ve medeniyet olarak görebilirsiniz. Bu anlayış kendi paradig-
ma�k körlüklerini, tabularını ve kutsallıklarını da beraberinde ge�rir. Örneğin, kardeş katlini 
yorumlayamazsınız bu çerçevede bir yere oturtamazsınız. Mesela Osmanlı’da hiç içki 
içilmediğini, Osmanlı sultanlarının hiç şarap içmediğini farz edebilirsiniz. Bunu ispatlamak 
için olmayacak yorumlara kalkışabilirsiniz. Osmanlı’da eşcinsellik olmadığını farz edebilir-
siniz, madem İslamiyet yasaklıyor ahlâk dışı görüyor, öyle ise olmamış�r diyebilirsiniz. Kasıtlı 
olarak uç örnekler veriyorum. Bunlar günümüzde pek çok tarihçinin üzerine gidemediği 
konular. İlla bunlar yazılsın, işlensin demiyorum ama bu tabulara ve kutsallıklara örnekler 
vermek is�yorum.  Marksizm ve sosyalizm tarihinden basit bazı örnekler vermeye çalış�m. 
Mesela Türkiye’de sol tandanslı bazı efsaneler üre�ldi. 1 Mayıs 1977’de kırka yakın insanın 
ölmesinin, bir derin devlet saldırısının sonucu olduğu efsanesi üre�ldi. Halbuki bunun 
gerçekle hiçbir alakası yoktur. Solun kendi içerisindeki ça�şmalar yüzünden meydana zorla 
girmeye çalışan bazı fraksiyonlar havaya ateş açınca oluşan panik sonucu insanlar ezildi ve 
öldü. Bunu söylemek tarihçinin ahlâki borcu. Ancak tabii burada da solun tabularına ters 
düşen bir şeyle yüz yüzesiniz. Ama ben çık�m ve bunu söyledim açıkçası. Aynı şekilde 1915 
olayları; ister tehcir veya katliam olarak adlandırın, ister soykırım deyin böyle bir olayın 
tarihsel gerçeklikte adı ne olursa olsun, bunun da etra�nda çeşitli tabular, kutsallıklar ve 
dokunulmazlıklar mevcut. Ancak tarihçi meslek ahlâkına sadık kalmalı ve gerçekleri ifade 
etmelidir. Tarihçinin mesleki borcu budur. 
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"İnsanın özü ahlâki olmasıdır, 
ahlâklı olmasıdır."

Tahsin Görgün
 
 
Genel çerçevede tarihin ve tarihçinin ahlâkını konuşmak arzusundayız.  Bu meyanda bir 
ara soru ile başlayalım isterseniz.  Tarihi bir disiplin alanı olarak mı yoksa bir bilim alanı 
olarak mı görüyorsunuz?

 Tarihin bir disiplin mi bir bilim alanı mı olduğu sorusunun cevabını neye ilim 
dediğimize bağlı olarak cevaplamamız mümkün. Bu biraz da bizim hangi dili konuştuğumuzla 
alakalı, eğer İngilizce veya Fransızca konuşuyorsak, science tabirini tarih için kullanmak biraz 
zor gözükür. Niye? Çünkü İngilizce ve Fransızcada bilim, daha çok tabii ilimler için, fizik 
ağırlıklı olarak kullanılır. Onun dışındaki alanlar daha farklı bir bağlamda değerlendirilir. Ama 
Almanca, Türkçe ve Arapça konuşuyorsanız o zaman Wissenscha� veya ilim dediğiniz vakit 
ilim aslında insanların bütün maarifini içine alır veya belirli bir düzen içerisinde müselles ve 
ter�pli bir bilgi söz konusuysa ona zaten ilim denir. Biz tabii Türkçe konuştuğumuza göre, o 
zaman tarihin bir ilim olduğunu rahatlıkla söyleyebiliriz. O noktada hiçbir sorunumuz yok. 
Ama yok, İngilizce konuşanlar daha doğrusunu bilir diyenler varsa şayet onlar yine tarihe ilim 
değildir demeye devam edebilirler. Biz Türkçe konuştuğumuz müddetçe tarihi bir ilim olarak 
göreceğiz.

Tarih ilminin ahlâki değeri nedir? 

 Tarih ilmiyle alakalı olarak sorun, çok yönlü bir sorun. Bir defa tarih alanında ahlâkın 
yeri var mı?  Öyle bir sorumuz var. Bunu daha genel manada ilim- ahlâk arasındaki ilişkiyi 
konuşarak, oradan bakarak cevaplayabiliriz. İlimle ahlâk arasında bir ir�bat var mıdır? 
Dolayısıyla bu ir�bat varsa şayet bu ir�ba� nasıl düşüneceğiz. Bu sorunun aslında cevabı 
bellidir. İnsanın özü ahlâki olmasıdır, ahlâklı olmasıdır. Dolayısıyla insanın ilgili olduğu her 
alan aynı zamanda bir cihe�yle ahlâkla ir�batlıdır. Ama özellikle son iki yüz yılda ba�da 
ortaya çıkıp, daha sonra bütün dünyayı is�la eden bir tavır var. Bu tavır iyiyi, doğruyu ve 
güzeli birbirinden ayırdı ve bunu bir ilerleme alame� olarak kabul e�. Dolayısıyla sizin 
yap�ğınız bir şey iyi olabilir. Onun doğru olması gerekmez veya güzel olması gerekmez. 
Yap�ğınız bir şey güzeldir ama ahlâki açıdan problemli olabilir. Doğrulukla hiç alakası olmay-
abilir.  Aynı şekilde siz bir şeyi  doğruluk kriterine  bağlı  olarak  gerçekleş�riyorsunuzdur, o
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doğru olan şey ne ise siz onu olduğu şekli ile ifade etme durumundasınız. Orada herhangi bir 
şekilde ahlâki bir kaygı kadar este�k bir kaygı da gütmezsiniz. Dolayısıyla bu biraz 19. ve 20. 
yy’da Ba� dünyasında ortaya çıkıp bütün dünyayı is�la eden, dünyanın sömürgeleş�rilmesi 
ile birlikte sömürge mekanizmaları içerisinde farklı bölgelerde yaşayan insanlara da zerk 
edilen ve eği�m sistemleri vasıtasıyla sömürge yapılarının tahakküm e�ği, o tahakkümünü 
meşrulaş�ran eği�m sistemleri üzerinden de kabul e�rilen bir yaklaşım. Bu yaklaşımın tabii 
kendi içinde çok esaslı problemleri var. Bir defa eğer siz doğruyla iyiyi bir birinden ayırırsanız, 
doğruyla iyiyi bir birinden ayırmanın ne�cesinde; mesela çok basit bir şey söyleyeyim, bütün 
insanları öldürecek bir silahı bir başarı olarak kabul edebilirsiniz. Hâlbuki insanların işleyebi-
leceği en büyük kötülük haksız yere bir insanın öldürülmesidir. Haksız yere bir insanın 
öldürülmesi, bütün insanlığın öldürülmesi gibidir. Dolayısıyla bütün bir insanlığı öldürmeyi 
sağlayacak bir doğru, ahlâki açıdan problemli olabilir. Bugün yaşadığımız büyük sorunlar da 
biraz bununla alakalıdır. Diğer tara�an da güzel olarak gözüken, güzel olarak takdim edilen 
bir sürü şey vardır. Onun doğrulukla alakası olmadığından mesela, edebiyat alanında güzel 
olarak anla�lan öyle şeyler oluşturursunuz ki bunun ne�cesinde o, hayata hâkim olduğunda, 
yani haya�n este�ze edilmesi onun kurgusal bir şekilde tanzimine bağlı olarak, hakikat ve iyi 
anlamını yi�rir. Her şey bir anlamda, yapıyorsanız doğrudur noktasına ulaşır. Yani siz bir şeyi 
yapıyorsanız ve kimse size hesap soramıyorsa, doğrudur demek�r gibi bir tavır ortaya çıkar. 
Yapıyorsanız doğrudur noktası bizi hakikat sonrası veya post-truth dediğimiz noktaya 
ulaş�rır. Dolayısıyla güzeli mutlaklaş�rıp doğru ve iyi ile ir�ba�nı kopardığınızda o da kendi 
başına çok daha farklı bir sapmanın hareket noktasını oluşturur. Kısaca şunu ifade edebilirim; 
iyiyi, doğruyu ve güzeli birbirinden ayırmak 20.yy’daki bütün sapmaların esasını oluşturur. 
Bütün sapmaların esası demek; bütün aşırılıkların, komünist sistemlerin, faşist sistemlerin, 
azgın kapitalizmin, küreselcilerin bütün yap�kları-işledikleri cinayetlerin, bütün dünyada 
oluşturularak yöne�lmeye çalışılan kargaşanın -ona risk yöne�mi diyorlar- oluşturulan 
risklerin ve bunu yönetmeyle alakalı kurulan tezgâhların, esasında iyinin, doğrunun ve 
güzelin birbirinden ayrılması geliyor, zemininde o var. Dolayısıyla şu anda bütün bir insanlığın 
her yerden ve yönden bir felaketle büyük bir zulüm mekanizmasının içerisine düşmüş 
olmasının esasında; iyi, doğru ve güzelin birbirinden ayrılması var. Bunu tarihle ir�bat-
landıracak olursak, tarih alanında insanların beklediği şey nedir? Geçmişte insanlar ne 
yap�ysa ve nasıl yap�ysa onun tam da ‘ne ise o’ olarak aktarılmasıdır.

 Bunu bekler insanlar. Yüz yıl önce ne oldu? Yüz elli yıl önce ne oldu? Üç yüz yıl önce 
ne oldu? Bu ne oldu sorusu tabi ki çok çok önemli. Bunu bilmek bütün insanların hakkıdır. 
Ama 19.yy tarih kurgusu ki bu, Kant’ın konstruk�vizm’iyle de doğrudan alakalı. Yani, daha 
gerilere gidebiliriz de Kant’ın konstruk�vizm’iyle birlikte aslında bizim bilgimizin konusunun 
“kendinde şey” olmayıp, aklımızın kurduğu nesneler olduğunu, fenomenler olduğunu iddia 
e�kten sonra, tarih alanına bunu uyguladığınızda geçmişteki olayların nasıl olduysa öylece 
olduğunun bilinme imkanını başından kapa�yorsunuz. O zaman geçmişte ne olduysa ar�k 
onu biz bilemeyiz ama bizim geçmişi bir perspek��en inşa etmemiz lazım dersiniz. Geçmişi 
bir perspek��en inşa etmek, yani fenomenler alanını geçmişe dâhil edip oradaki fenomen-
leri aklınızla kurmaya yöneldiğinizde bir tara�an Alman roman�kleri çıkar karşınıza. Bir adım 
sonrasında da Hegel. Hegel tutar size speküla�f bir şekilde bütün bir tarihi inşa eder. Sonra 
da speküla�f olarak kurduğu o mekanizmanın içerisine olguları yerleş�rerek, tarihte olan 
hadiseleri, o speküla�f olarak kurduğu şemanın, sistemin içerisine yerleş�rdiğinde, orada hiç 
kimsenin hakiki manasını ar�k araş�ramayacağı bir şekilde o hadiseler anlamlanır. 
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 Fakat o hadiselerin anlamlanması aslında kendinde şey olarak idrak edilemez. Nasıl 
olduysa öylece bilinmesi ar�k imkânsız, anlamsız ve ha�a gereksizdir. Dolayısıyla o bütün 
sistemin ön gördüğü yerdeki manasıyla ve o şekilde var olan hadiseler haline gelir ve tarih de 
o sisteme bağlı olarak inşa edilmiş fenomenlerin birbiriyle ir�batlanmasından ibaret olur. 
Bunu dikkate aldığımız vakit -her ne kadar tabi Hegel’in sisteminde bu karşımıza çıkıyor ama- 
bütün pozi�vizm de aslında daha farklı bir yöntemi tercih etmez. Pozi�vizmin önde gelen 
isimlerinden birisi Ernest Renan’dır. Ernest Renan’ın Millet nedir? diye bir konferansı vardır. 
Orada: “Bir Fransız tarihçisinin vazifesi Fransa da olup bitmiş olan hadiselerin, gerçek 
hadiselerin tahkiyesi olamaz. Çünkü Fransızlık dediğimiz Fransızca konuşan insanların 
oluşturduğu bir millet söz konusu olduğunda ki bunların çekirdeğinde Franklar vardır ve bu 
franklar Fransızca konuşur ve çok küçük bir azınlık�r” der. Franklar zaman içerisinde etra�n-
daki insanları Fransızca öğrenmeye zorlamış ve onları Fransızca konuşan insanlar haline 
ge�rerek Fransızlaş�rmış, bu arada da ciddi şekilde zorbalıklar, kötülükler yapmışlardır. İşte, 
“Fransız tarihçisinin vazifesi buradaki ha�rlanması uygun olmayan şeyleri unu�urmak, 
sadece ha�rlanması, Fransız mille�nin varlığı açısından değerli olanları tarihte anla�lmaya 
değer olarak kabul ederek nakletmek�r.” der. Benzer bir şeyi Nietzsche’nin tam orijinali, 
“Vom Nutzen  und Nachteil der Historie für das Leben”  “Hayat için tarihin fayda ve zararları” 
olan eserinde görebiliriz. Orada Nietzsche “tarihçinin insanlığa yapacağı en büyük kötülük 
hakika� anlatmak�r. Hâlbuki tarihçinin vazifesi, haya� takviye edecek olan ne ise onları 
seçip-bulup oradan bir söylem oluşturmak�r.” der. Tarihin hayat için çalışması lazım, oradaki 
haya� biraz daha somutlaş�rmak isterseniz, Nietzsche’nin bu sözleri söylediği zamanda 
Alman İmparatorluğunun teşekkül ve tahkim sürecinin gerçekleş�ğini ha�rlatmak gerekiyor. 
O zaman şöyle yorumlayabilirsiniz, Alman imparatorunu tahkim eden tarzdaki söylemleri 
oluşturmak, geliş�rmek tarihçinin vazifesidir. Bunlar sadece iki örnek, bunları çok geniş bir 
şekilde anlatan Hayden White (Amerikalı bir edebiyat teorisyeni, tarih filozofu), Metahistory 
adlı kitabında çok geniş bir şekilde anla�r. Ayrıca orada 19.yy Avrupa tarih yazıcılığı da 
anla�lır. Özet i�bariyle, 19.yy Avrupa tarihçiliğini ironik olarak tanımlar. Yani tarih kitapların-
da gördüğümüz hakikat anla�ğından daha başkadır. Son bir örnek vereyim, mesela Marks’a 
bakarsak, Marks açısından tam da Hegelvari bir şekilde bir şablon vardır. O şablonun 
içerisine tarihteki hadiseleri atarak onlara mana yükler. Yani bütün bir tarihi sınıf ça�şması 
olarak kavrayıp, onu kavradıktan sonra hadiseleri bir yerlere serpiş�rdiğinizde geçmişteki 
bütün dikkate değer hadiseler, sınıf ça�şmasının bir parçası olarak karşımıza çıkar. Eğer 
herhangi bir hadisenin sınıf ça�şması açısından anlamı, yeri, değeri yoksa tarihte zikredilm-
eye de değmez zaten. Dolayısıyla tarihte yer almaz. 

 Bu tabii 19.yy’da etkin olmuş ve dünyayı is�la etmiş tarih kurgusu. Kendi adımıza 
bak�ğımız vakit şunu bir defa baştan kabul ederek başlıyoruz, her bir hadisenin kendinde bir 
varlığı vardır ama kendinde varlığı olmakla birlikte insanlar onu kendi cihetlerinden anlayıp 
yorumlayabilirler. Bu şekilde ir�bat kurabilirler. Bu çerçevede bir hadiseyle alakalı olarak biz 
onun bizden bağımsız varlığını baştan kabul etmekle birlikte, onu bütün teferrua�yla ihata 
etmek iddiasında bulunmadan onunla ir�ba�mızı sağlayan ön şartları açıkça belirterek o 
hadise hakkında konuşabiliriz. Benzer bir şekilde her insan o hadise hakkında konuşurken 
dikkate aldığı ön şartları belirterek konuştuğu vakit, onun ne�cesinde üçüncü şahıslar o 
anla�lara bakarak hadise hakkında intersubjek�f geçerliliği olan bir hükme ulaşabilirler. Bu 
bize her halükarda geçmişte olan hadisenin bizzat kendisini nasıl olduysa vermez ama onun 
bizim haya�mızda nerede bulunabileceği konusunda; onu tespit etme, onu o çerçeveye 
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yerleş�rme konusunda hakiki bir imkân sunar. 

Aslında biz tarihin ahlâkını konuşurken aynı zamanda tarihçinin de ahlâkını konuşuyoruz. 
Tarihçinin ahlâki kaygılarının sınırı nedir? Bu bağlamda tarih çalışmalarında çıkar, fayda, 
korku ve endişeyle oluşturulmuş tarih çalışmaları ahlâk kapsamında, ahlâk söz konusu 
olduğunda nasıl değerlendirilmelidir?

 Akademik veya ilmi faaliyetler fertler tara�ndan yürütülse de ferdi faaliyetler 
değildir. Herhangi bir fizikçi fizik alanında çalışmalar yaparken -sadece kendisi olarak çalışıyor 
tabi onda şüphe yok ama- kendi ait olduğu bir bilimsel cemaa�n mensubu olarak çalışır. O 
bilimsel cemaate ka�lmadan da zaten fizikçi olamaz. Öyle bir durum söz konusu. Dolayısıyla 
bu bilimsel bir faaliyet demek, fertleri aşan bir grubun parçası olmak demek�r. Bu grup da 
kabaca Imre Lakatos’un Scien�fic Research Program adını verdiği bir gruptur. Larry Laudan 
buna Scien�fic Research Tradi�on adını veriyor. Thomas Kuhn ona paradigma diyor vs. bu �p 
isimlendirmeler var. Bunlar aslında çok isabetli isimlendirmeler. Bizde de tam da Scien�fic 
Reserach Program veya Scien�fic Research Tradi�on adı al�nda mezhepler var. Bütün İslam 
medeniye� içerisinde ortaya çıkan mezheplerin herbirisi aslında bir bilimsel araş�rma 
geleneği (Scien�fic Research Tradi�on)dir. Dolayısıyla bu, bazı ilkelere bağlı olarak sorunları 
tespit edip onları bir yönteme bağlı olarak halletmeye teşebbüs eden insan grubu anlamına 
geliyor. Bu insan grubunun kitapları var ve çözdükleri problemleri bir araya ge�rdikleri el 
kitapları var. Bu, İslam medeniye�nde çok yaygın. Özellikle �kıh ve kelam alanlarında aynı 
şekilde felsefede, dil biliminde hepsinde mezhepler var. Siyaset düşüncesinde de çok çeşitli, 
farklı faklı mezhepler var. Bunların hepsi Scien�fic Research Tradi�on. Medeniyet demek 
zaten bol bol araş�rma gelenekleri olan bir bütün demek�r. Modern Ba� dünyasında, 
modern bilimde araş�rma gelenekleri zaten çok yaygın. Marksist araş�rma gelenekleri var, 
tarih alanıyla alakalı olarak söyleyeyim, bir Cambridge ekolü var. Öbür tara�a Heidelberg’de 
Begriffsgeschichte (kavramlar tarihi), history od concepts diye başka yaklaşımlar var. Fransız 
Anales Okulu’nun yaklaşımı var, yapısalcılık var. Türlü türlü ekoller var ve bu ekollerin olması 
gayet normal zaten. Siz bir ekole mensup olmadan zaten tarihçi olamıyorsunuz. Eğer bir 
ekole mensup değilseniz, bir yönteminiz yoktur demek�r. Yönteminiz yoksa şayet siz hikâye-
cisiniz, yani tarihçi değilsiniz. Geçmişle alakalı bir sürü şeyler anlatabilirsiniz; bunu yönteme 
bağlı olarak yapmadığınız zaman kabaca hikaye, yap�ğınız zaman ilim deriz. Eğer ilim olacak-
sa da bir yöntemi olması lazım. Yöntem, bir kişilik ve bir defalık olmaz.

Musikideki makam gibi aslında

Evet, musikideki makam gibi. Şimdi bunu dikkate aldığımız vakit temel soru şu, acaba scien-
�fic community dediğimiz o mezheplerin ahlâkından bahsedebilir miyiz?  

 Şimdi biz tarihçiyi hep fert olarak düşünüyoruz da, Müslümanların öz ayırıcı hususi-
yetlerinden birisi odur zaten. Müslümanlık, fert olmadan anlamlı değildir.  Bir scien�fic 
community’de olsa, bir mezhep de olsa -İslam medeniye� içerisinde de, �kıhta da bu 
öyledir-  ona mensup olan âlimin ferdiye�ni yok etmez. Ferdiye�ni, özgünlüğünü mezhep 
içerisinde görünür hale ge�rir. Çok daha  genel  ve  kolay  anlaşılması  açısından  şöyle  
söyleyeyim, mesela Türkçe konuşmak belli başlı bazı kurallara uyarak ses çıkarmak demek�r. 
Orada seman�k, sentak�k, fone�k kurallar vardır. O kurallara uygun bir şekilde ses çıkardığın
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vakit Türkçe konuşmuş olursun.Türkçe konuşan insanlar, büyük edebiyatçılar, şairler aslında 
Türkçenin kurallarını annelerinden öğrenirler. Hiçbir zaman da terk edemezler. Bütün büyük 
şairler Türkçenin kurallarına uyarlar ama hiçbirisi diğerinin tekrarı değildir. Kendi özgün-
lüklerini o kurallara bağlılık içerisinde izhar ederler, gösterirler. Bunu dikkate aldığımız vakit, 
yani bir araş�rma geleneğinin içerisinde bulunmak özgürlüğünden ve özgünlüğünden 
vazgeçmek anlamına gelmez. Bu nerede, tabii İslam medeniye� içerisinde. Bunun ön şar� 
nedir? Her hâlükârda bir hakika�n var olduğunu baştan kabul etmek ve hakika�n 
bağlayıcılığını önceden teslim etmek. Tam bu noktada modern paradigma araş�rma 
gelenekleri ve araş�rma programları adı al�nda bildiğimiz faaliyetlerin hepsinin ortak 
noktası, bilimi sadece bir enstrüman olarak kabul edip -problem çözmede enstrüman olarak 
kabul edip- hakikatle ir�ba�nın olmasının gerek�ği tezinden vazgeçmiş olmalarıdır. 
Dolayısıyla eğer herhangi bir modern bilimsel faaliyet içerisinde, herhangi bir araş�rma 
geleneği kendisinden beklenen yani, problem olarak ön görülmüş şeyleri çözebiliyorsa ve bu 
beklen�ler ar�k kime karşıysa; bir hükümet olabilir, bir devlet olabilir, bir dil cemaa� olabilir, 
bir askeri pakt olabilir fark etmiyor. Katoliklik, Protestanlık, Ortodoksluk gibi bir dini cemaat 
olabilir.  Onların gözünde problem olarak kabul edilen şeyleri çözüyorsa, zaten başka bir 
kriter beklenmez. Ama İslam medeniye� içerisinde bu böyle değil; İslam medeniye� 
içerisinde hakikat, tek tek fertleri ha�a Müslümanları da aşan bağlayıcı bir şeydir. İbn 
Haldun’u rahmetle yad etmemiz lazım, İbn Haldun şöyle der, “innel hakka la yukâvemu’s 
sultan /Hak öyle bir şeydir ki onun karşısında kimse direnip dayanamaz. O kendi hükmünü 
icra eder.” Müslümanlar böyle düşünür dolayısıyla Müslümanların hakika� diye bir şey yok. 
Hris�yanların hakika�, Türklerin hakika�, Arapların hakika�… öyle değil. 

 Bir hakikat var ve bu hakikat Müslümanları da Hris�yanları da, Türkleri de Arapları 
da herkesi bağlar. Esas i�bariyle bir mezhep söz konusu olduğunda hangi alan olursa olsun 
fark etmez, mezhep bir yerlerde bir şekilde kendisini hak mısdakında o sınavı geçmesi lazım 
başka şekilde olmaz. Bunu dikkate aldığımızda peki bu hak mısdakıyla ir�bat, o sınav nerede 
gerçekleşiyor. Bu tabi her şeyden önce her bir insanın, her bir alimin, konumuz tarih olduğu-
na göre her bir tarihçinin vicdanında. Dolayısıyla İslam medeniye� içerisinde ortaya çıkmış 
olan tarih yazımı ve tarihçilikte her halükarda bir hak cihe� her zaman söz konusudur. Bunun 
tabii ki farklı örnekleri var, İslam medeniye�ndeki bütün tarihçiler, tarih yazarları tam da 
burada anla�ğımız gibi hak ve hakikate bağlı olarak işlerini yapmış�r diyemiyoruz. Öyle 
insanlar ve mezhepler var ki onlar kendi mezheplerini hakikat olarak gördükleri için mesela, 
özellikle şia ve şiada da gulat-ı şia dediğimiz perspek�f söz konusu olduğunda orada çok açık 
bir şekilde kendi mezheplerini hakikat olarak, hak olarak gördükleri için her şeyi kendi 
mezheplerine bağlı olarak tam da Nietzsche’nin ve Ernest Renan’ın düşündüğü manada bir 
tarih yazarlığı yapmışlar. Mesela Bîrûni söz konusu olduğunda, Bîrûni Tahkik mâ li’l Hind’in 
mukaddimesinde, çok açık bir şekilde der ki, “Hakikat vardır ve hakikat bütün insanları, 
ümmetleri bağlar ben de, Tahkik mâ li’l Hind’te Müslümanların hoşuna gitse de gitmese de 
Hindistan’daki gördüğüm doğrular ne ise o doğruları herhangi bir şekilde Müslümanlara 
sevimli bir şekilde göstermeye uğraşmadan olduğu şekliyle anlatacağım”der. Bunu farklı 
alanlarda da görebiliriz, yani Müslümanların hayatlarında. Baskın, yaygın eğilim her halükar-
da bir hak olduğu ve bir hakikat üzerine her şeyin anla�lması gerek�ği ama bunun dışında 
tabi ki farklı söylemlerin de var olduğudur. O halde şunu söyleyebiliriz; Modern bir tarihçinin 
ahlâkından bahsedebilir miyiz? Bu soruyu sorarsak bunun cevabı baştan hayırdır. Modern 
tarihçinin ahlâkı olmaz, çünkü modern tarihçi iyi-kötü ayırımı yaparak tarihçiliğini -bir ahlâkî 
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kaygı taşımadan tarihçiliğini- yapar. O da kendisine biçilen fonksiyonu icra etmek�r.  Kimin 
için çalışıyorsa ve kendisinden ne bekleniyorsa o çalış�ğı şahıs, grup, devlet, organizasyon 
ar�k ne ise onun beklen�lerini karşılayacak şekilde, o fonksiyonu icra edecek şekilde işini 
yapar. Bu esas�r zaten, bunun ötesinde bir hakikat derdi ve kaygısı da olmaz. Biz bugün 
Müslümanlar olarak bak�ğımızda bizim bütün insanlığa ha�rlatmamız gereken önemli bir 
şey vardır. Nedir? Bütün insanları aşan hak ve hakikat var. İnsanlığın geçmişinde de böyle bir 
şey söz konusu ve dolayısıyla da geçmişte hadiseler nasıl olduysa onu tam da olduğu haliyle 
-ama biz insanlar tara�ndan ne kadar bilinebilir ve anla�labilirse o kadar- o şekilde ortaya 
koyup anlatmakla mükellefiz.

Aslında birçok yaklaşımınızı anlamış olduk, ben bir ekolden, mezhepten mensup olduğu 
mille�en, dinden bağımsız olarak bunları bir kenarda tutarak bir soru sormak is�yorum. 
Bir tarihçinin gerçekten anakronizmden kurtulması mümkün müdür? Ya da içerisinde 
bulunduğu zamanın öngörüsünden bu mezhepsel, dinsel, milletsel, konuştuğu dilden 
bağımsız olarak soruyorum. Birde zaman gerçekliği var, zamandan bağımsız olarak 
düşünebilir mi?

 Anakronizm aslında farklı farklı alanlarda hep karşımıza çıkıyor. Bir tara�an da 
anakronizmin alterna�fi, farklı bir ekstremist tavırda, her şeyi tarihselleş�rme yani her şeyi 
bir döneme ait ve o dönemin dışında anlamsız gibi görme gayre� ki, onun radikal hali de 
Tarihselcilik. Şimdi o tarihselleş�rme hadisesi söz konusu olduğunda mesela felsefe tarihin-
den bir örnek vereyim  -o da bir tarih�r ne�ce i�bariyle-. Mesela, Heraklit’in düşüncesi söz 
konusu olduğunda bir tara�an kendi yaşadığı dönemin adamı olarak kabul edip ve o döne-
min içerisinde yok etmek te mümkün; ama Heidegger gibi onu bırakın tarihin bir dönemine 
hapsetmek, günümüzü bile aşıp önümüzde bize yol gösterecek büyük bir düşünür olarak 
sunmak, çağdaşlığı da geç�k ar�k geleceğimizi aydınlatan birisi olarak görmek gibi. Bu 
ekstrem tavırlar söz konusu. Benzer bir şekilde mesela, İngiliz tarihçiliği açısından Magna 
Carta diye bir şeyden bahsediliyor. En azından aristokratların tarihi açısından önemli olduğu 
kabul edilen bir şey. Onu tutup bir sözleşme teorisinin esası olarak kabul edip, ilk form olarak 
kabul edip sonrasında işte bütün modern siyaset teorilerinin hareket noktası haline 
ge�rmek, bu anakronizmin bir örneği. Benzer bir anakronizm örneği, diyelim ki Kur’an-ı 
Kerim’i anayasa olarak kabul etmek, benzer bir şekilde peygamber efendimizin Medine’deki 
Evs ve Hazrec kabilesi ileri gelenleri ve Yahudilerle yap�ğı bir ahitname, sözleşme; onu 
mesela bir cons�tu�on, bir anayasa olarak kabul etmek de bir tara�an bak�ğımız vakit 
anakronik bir söylem gibi. Tabiki şunun farkında olmamız lazım, peygamber efendimizin 
Medine’ye gitmesiyle birlikte Yesrib, Medine haline dönüştü ve orada daha önce Hicaz 
yarımadasında örneği olmayan bir düzen teşekkül edildi ve o düzenin merkezinde de Hz. 
Peygamber var. Hz. Peygamberin merkezinde bulunduğu bir düzen teşekkül e�. Bunu daha 
sonra Farabi El- Medinet’ül Fâzıla olarak anla�,  esas olarak kabul e�. Burada tabi ki gerçek-
ten bir devlet teşekkül e�, fakat bu devle�n anayasası sözleşme değil. Bu sözleşme olsa olsa 
oradaki düzenin unsurlarından birisi olabilir. Onun ötesinde çok farklı farklı şeyler var ve her 
şeyden önce Müslümanların kendi hayat düzeni ve o hayat düzeni ile birlikte otoma�k olarak 
kendilerini Medine’nin geleceği haline ge�ren bir hazırbulunuşlukları var diyelim. Onların 
hepsini birlikte dikkate almak lazım.
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 Dolayısıyla eğer buna bir anayasa diyecek olursak yani bugün anayasa yapmak 
gerek�ğinde benzer bir yola girmek lazım. Ne olacak, işte farklı farklı insanlar, gruplar bir 
araya gelecek ve onlar kendi aralarında bir sözleşme oluşturacaklar, yapacaklar. İşin ilginç 
tara� şu, insanlık tarihinde gerçek manada, bu manada bir sözleşme -farklı farklı gruplar 
arasında- sadece Medine’de oldu ve başka olmadı. Ne Magna Carta, ne Ves�alya Antlaşması, 
ne de Augsburg Antlaşması... Hz. Ömer’in verdiği ahitnameler, Fa�h Sultan Mehmed’in 
verdiği ahitnameler bunların hiçbirisi bir toplum sözleşmesi falan değil. Bunlar ahitname, adı 
üstünde bir tane güç var ve bu güç başka birilerine, yani onların can ve mal güvenliğini temin 
etmeyi taahhüt ediyor. Daha doğrusu daha büyük bir bütünün parçası haline ge�riyor.  
Dolayısıyla bu yönden bak�ğımızda aslında Hz. Peygamber zamanında Medine’de tahakkuk 
eden hadise bir defa ve biricik, ikinci bir örneği yok. Dolayısıyla ikinci bir örneği olmadığı için 
de ona anayasa demek zaten o yönden anlamlı değil. Anayasa olsa bizim de benzerlerini 
yapabilmemiz lazım. 

 Dolayısıyla anakronizm, her zaman anakronizmin ötesinde mutlak anlamda 
tarihselleş�rme de iki ekstrem tavır, burada hakikat nerde? Hakikat, vasa�a. Ama vasat 
dediğimiz şeyler o ekstrem olarak gözüken şeyleri de içinde taşıyan üst bakışta. Vasat o 
demek, dikkat!.. Vasat, ikisinin ortasında demek değil. Vasat, o ekstrem olanları da içinde 
taşıyacak olan üst bakış. Geçmişe o üst bakışla bak�ğımızda anakronizm, -kendisi yine var 
olacak�r tabi ama- ekstremler olarak görünür hale gelir.

Hocam peki son soru olarak belgelere ne kadar güvenebiliriz? Belgecilik, vesikacılık bu 
anlamda ne kadar sağlıklıdır?

 Şimdi belge dediğimiz şey tabi bir nesne değildir. Öncelikli olarak belgeler oluşturul-
muştur. İkincisi de belge delil değildir, bir araş�rmacının gayretleri ne�cesinde arşivde 
bulunan herhangi bir belge -belge demeyiz ona- herhangi bir yazılı olan şey, belge haline 
gelir. Bir şeyin belgesi,  bir şeyin delili haline gelir. Şimdi bir defa temel olarak bir hususun 
al�nı çizmek lazım. Bir; her bir belge hakiki ise şayet bir defa kendi hakika� var demek�r. O 
önemli. Kendi hakika�,  ama onun mahiye�nin ne olduğunu bilmeden hakika� bize fazla bir 
şey söylemez. Onun mahiye� bir anlamda neyi temsil e�ğinin araş�rılmasıyla ortaya çıkar. 
Neyi temsil e�ğini araş�rmak için de elimize ulaşan yazı, ferman,  bir şer’iye sicili kaydı, 
mühimme de�erindeki bir kayıt, -Osmanlı belgelerini dikkate aldığımız vakit, Osmanlı 
arşivlerini düşünüyorum hemen-  bunun yanında Amerikan, Fransız, İngiliz devletlerinin 
kendine ait arşivi var. Oralarda mesela o vakitlerde dış işleri birimlerinin gönderdiği raporlar 
var. Şimdi bunları dikkate aldığımızda onların ne olduğunu yani onların mahiye�ni keşfet-
�ğiniz vakit, mahiye�ne uygun bir şekilde ve aynı hadise ile alakalı diyelim bir x hadisesi oldu. 
Bu x hadisesi Almanları, Fransızları, İngilizleri, Türkleri, Rusları ilgilendiriyor ve o hadisenin 
nasıl olduğuyla alakalı siz hakika� tam da nasıl olduysa öylece anlatmak is�yorsunuz. Şimdi 
Rusların arşivlerindeki belgeler hadisenin Ruslar tara�ndan nasıl gözüktüğünü temsil eder.  
İngiliz arşivlerindekiler İngilizleri, Fransız arşivindekiler Fransızları, Türk arşivindekiler 
Türkleri… Şimdi bütün bunları dikkate aldığımızda diğer tara�an da o arşivdeki belgelerin bir 
adım gerisinde bir bağlam vardır.  O bağlam içerisinde de hadisenin o verili durum dâhilinde 
yapısal olarak o hadisenin tek tek devletlerin ilgi ve çıkarından bağımsız bir manası olabilir.  
Şimdi diğer açıdan, -sadece bu değil- o hadisenin manası belki o anda anla�lanın dışında 
belki 20 yıl sonra ortaya çıkacak olan başka hadiselerle birlikte yeni bir mana kazanacak ve o 
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çerçevede değerlendirilecek�r.  Dolayısıyla da tarihçinin o hadisenin 20 yıl sonra kazanacağı 
manayı tefrik ederek dikkate alması gerekir. Bu geniş bağlamlar içerisinde o belgeleri değer-
lendirmeye yöneldiğinizde tabi ki belgeler bu tahditler içerisinde vazgeçilmez kaynaklardır. 
Ama bu çerçevede benim görebildiğim kadarıyla yöntemi ana hatlarıyla, derli toplu olarak 
ortaya koyan -benim bildiğim- yegane düşünür, filozof var; o da İbn Haldun. İbn Haldun 
gerçekten bu söylediğim şeyleri hem de bir metafizik perspek�finde kademe kademe, adım 
adım nasıl oluşturulacağını nasıl yaklaşılacağını düzenli bir şekilde ortaya koyuyor. Tabi ki İbn 
Haldun’un yaklaşımını onun eserinde gördüğümüz gibi bire bir uygulamaya kalkarsak, olmaz. 
Onu bizim bugün güncelleyip, geliş�rmemiz lazım. Güncelleyip geliş�rdiğimizde, belgeler 
söz konusu olduğunda, o belgelerin ne manaya geldiğini, -yani belgeler demek bir kayıt- o 
kaydın neye delalet e�ğini, medlûlünün ne olduğunu tefsir etmek konusunda her halükarda 
bir imkân sunuyor. Fakat şunu da ifade edeyim,  tabi bir hadisenin manasını özellikle biz 
bugün o hadiseyi biliyorsak ve o hadise hakkında konuşuyorsak, bildiğimiz ve hakkında 
konuştuğumuz o hadise bizi şu anda da ilgilendiriyor demek�r. Mesela I. Dünya Harbi 
hakkında konuşuyorsak, bu harp bizi ilgilendiriyor demek�r. Bu sadece Türkleri ilgilendiriyor 
anlamına gelmiyor. Her halükarda şu anda yaşayan insanları ilgilendiriyor. Dolayısıyla I. 
Dünya Harbi’nin ne olduğuyla alakalı soru, biraz da tesirlerin üzerinden doğru bir şekilde 
kavranabilir. Bu tabi önemli bir cihet, önemli bir perspek�f, buna işte Almanlar Wirkungsges-
chichte Tesir Tarihi diyorlar. Almanların özellikle bu kavram tarihinin Begriffsgeschichte 
yaklaşımının esasını bu oluşturuyor, tesir tarihi. Bütün hermeneu�k yaklaşımlar da burada 
çok önemlidir.  Aslında bir hadisenin ne olduğunu biz tesirleri üzerinden, özellikle bugün bize 
ne ifade e�ği üzerinden kavrayabiliriz. Bu da tabiki önemli bir perspek�f ama mutlak-
laş�rıldığında ekstremizm’i oluşturuyor. Bu da bir aşırılık. O zaman bütün bu farklı perspek�-
fleri içinde taşıyan o “vasat”ı oluşturmak ve oradan bakmak, galiba bugün bizim bütün 
insanlığa tarih konusunda sağlayacağımız en büyük imkân. Ve bunu yapabilecek ilmî, fikrî ve 
medenî birikime sahip olduğumuzu da söyleyebilirim.
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"Tarihçinin ahlâklı olması, 
tarihin ahlâklı olmasına yansır."

Ahmet Taşağıl
 
 
Tarihçinin ve tarih biliminin ahlâkı üzerine konuşacağız. Size göre tarih bir disiplin midir? 
Yoksa bir bilim midir? Tarih disiplininin ya da biliminin ahlâkî değeri hakkında ne söylemek 
istersiniz? 

 Tarih, “insanlar nasıl yaşardı?” sorusunu sorup bunun cevabını aramak üzerine 
kurulu bir disiplindir. Bu genel hatlarıyla ilimdir. Bilim diyenler de var. Ben daha çok ilim 
denmesi tara�arıyım. Benim görüşüm tarihin bir ilim olduğu yönündedir. Bu geniş soru, ana 
hatlarıyla söylüyorum; insanlık var olduğu zamandan i�baren günümüze kadar sorulmuştur. 
Gelecekte de sorulacak�r. Burada “insanlar nasıl yaşardı?” sorusunu da sormak lazım. “Nasıl 
yaşıyor?” sorusuna antropologlar, sosyologlar cevap vermeli. Tarih felsefesi ya da genel 
olarak felsefe, bütün beşeriyetle, âlemle ve dünya ile ilgili olduğu için böyle düşünmek 
gerekiyor. Bizler onun kararını veremeyiz ancak insanların yapmış olduğu psiko-fizik 
hareketler tarihin malzemesi olabilir. Bu konuda bir sınırlama yapmak da mümkün değildir. 
Bize göre önemsiz olan bir şey başkalarına göre önemli olabilir. Bu durumda “insanlar nasıl 
yaşardı?” sorusunu sorup bunu disipline ederek açıklamak, günümüze kadar gelmek, daha 
doğru olur. Genelde insanlık tarihinden ve dünya tarihinden söz ediyoruz. Ama bak�ğımız 
zaman bunun içerisinde parça parça toplulukların, toplumların, kavimlerin ve milletlerin 
tarihinden de tabii ki söz ediyoruz. 

 Burada tarihçi ahlâkı derken en başta şu akla gelmeli: Bilgilerin doğru aktarılması. 
Şu soruyu sormalıyız: “Tarihçi ne yapar?” Tarihçinin görevinin üç aşamalı olduğunu 
düşünüyorum. Birinci aşamada tarihçi, ana kaynağa, orijinal kaynağa ulaşır, onu anlar. İkinci 
aşamada, orijinal kaynaktan doğru bilgi üre�r. Üçüncü aşamada da doğru bilgiden doğru 
çıkarım veya sonuç ortaya koyar ama özünde -teknik olarak- bu konuya açıklık ge�rmek 
gerekir. Bu süreç içerisinde yürütülen bütün tarih telakkileri aslında insanlığın serüveni 
gibidir. Pozi�vist, materyalist veya diğer bütün tarih düşünceleri (pragma�st veya hikayeci), 
kendi insanlık tarihinin akışı içerisinde değerlendirilmelidir. Tarih ahlâkı bunu gerek�rir. 
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siyase�n önemli bir malzemesidir, belki de temelidir. Tarih; siyasetçilerin, siyaset bilimcilerin, 
siyasi kişiliklerin ve devlet yöne�cilerinin her dönemde sıklıkla başvurduğu bir alan olduğu 
için dönemlere göre değişiklik gösterebilir veya bu kişilerin kendi bakış açılarının bir 
yansıması olarak da düşünülebilir. Ancak akademik, bilimsel ve ilmi tarihçilik anlamında 
disipliner açıdan bak�ğımızda belirtmiş olduğum üç aşama; doğru kaynağa ulaşma, doğru 
kaynaktan doğru bilgi üretme ve doğru çıkarımda bulunma süreci bir tarihçinin muhakkak 
takip etmek zorunda olduğu bir süreç�r. Bence gerçek tarih ahlâkı da budur. Doğru bilgi, 
doğru yorum yapabilmek. Bunun üzerine diğer konular inşa edilebilir diye düşünüyorum.

Tarihin ahlâkını konuşmak, tarihçinin ahlâkını konuşmak mıdır? Pra�k olarak biz tarihin 
ahlâkını konuştuğumuz zaman tarihçinin ahlâkını mı konuşmuş oluyoruz?

 Kesinlikle öyle, tarihin ahlâkı tarihçinin ahlâkı ile bağlan�lıdır. Çünkü bütün insanlık 
tarihine bak�ğımız zaman tarihçilerin ortaya koyduğu temel mesele budur. Zaten yaşanan 
yaşanmış�r. Mila�an önce üç binli yılları ele alalım, bu dönemde, şafağın sökmesi, tan 
yerinin ağarması gibi, insanlık tarihi aydınlanmaya başlar. “Nerede?” Orta Doğu’da, Çin’de, 
Hindistan’da, Orta Asya’da, Sibirya’da vs. dünyanın değişik bölgelerinde… Bu bir yaşanmışlık-
�r. Bu yaşanmışlığı doğru bir şekilde anlayıp topluma aktarmak ise tarihçilik�r. Tarihçinin de 
dolayısıyla ahlâklı olması gerekmektedir. Tarihçi, doğruya sadık kalmak şar�yla yaşanmışlığı 
aktarabiliyorsa, gerçek tarih ahlâkı budur. Tarihçinin ahlâklı olması duruma da yansır. Türk 
dünyasının başına örülen Ermeni meselesi üzerinden hareket edersek, -eski Türk tarihiyle 
ilgili bunun başka örneklerini de verebilirim- Arnold Toynbee’nin yazmış olduğu Blue Book, 
-savaş propaganda kitabı- ve Amerikan Büyükelçisi Morgenthau’nun raporları bu duruma 
örnek teşkil etmektedir. Tarihçinin ahlâklı olması, tarihin ahlâklı olmasına yansır. Yoksa önce 
tarihin ahlâklı olup olmadığını sorgulamak çok doğru olmaz. Tarih bir yaşanmışlık�r. Olaylar 
olmuştur zaten, ancak tarihçi ahlâklı olursa olayları doğru bir şekilde yansı�r. Ermeni mesele-
si örneğini verdiğim gibi yakın zaman içerisinde, 1990’lı yılların başında -belki o da ar�k tarih 
oldu-, Azerbaycan-Karabağ olayları sırasında Ermenilerin Azerbaycan askerlerine ait ünifor-
maları giyerek iki kesik kafayı ellerine alıp, Interna�onal Herald Tribune gibi dünyanın her 
tara�na servis edilen gazetede yayınlanan fotoğraflarla yaratmak istedikleri algılar gibi çok 
sayıda örnekler mevcu�ur. Bu örnekler şimdilik aklıma gelenler, çok daha fazlası var. Çin 
kaynaklarında da Eski Türklerin ahlâkının sorgulandığı örnekler vardır. Mesela Çin kaynakları-
na göre; Çin İmparatoru Tanrının oğludur, Tianzı’dır. Dolayısıyla dünyada yaşayan bütün 
insanlar ona bağlı olmak zorundadır. Çin kaynakları bu minvalde ifadeler ile doludur. Bu 
konsep� bilmezseniz Çin kaynaklarını da anlayamazsınız. Onlar gibi düşünmeniz gerekmek-
tedir. Bu Avrupa tarihi için de söz konusudur. A�la örneğine bak�ğımız zaman Kuzey Avrupa 
destanları A�la’yı iyiliksever, babacan biri olarak tanımlar; ama La�n kaynakları, Ba� Roma 
ve Doğu Roma dünyası A�la’yı kötü, barbar ve vahşi bir insan olarak tanımlar ki bundan 
dolayı 1.500 yıl A�la hakkında genelde olumsuz şeyler söylenmiş�r. Bizim gördüğümüz 
kadarıyla bu imajı oluşturan tarihçilerdir. Dolayısıyla tarihçilerin ahlâkı, tarihin ahlâkı gibidir. 
Aksi takdirde zaten yaşanan yaşanmış�r. Bu durumu farklı şekilde sorgulamak gerekmekte-
dir. 
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Tarihçilerin ahlâklı olmasını konuştuk ama sizin vermiş olduğunuz örneklerden yola 
çıkarak, biz belgelerin ya da vesikaların doğruluğuna ne kadar güvenebiliriz? Güvenilirliği-
ni ne kadar sorgulayabiliriz? 

 Tarihçinin yapması gereken gerçek görev, doğruyu açığa çıkarmak�r. Tarihçi belgelerin 
doğruluğunu gerek çapraz okumalarla gerek diğer kaynaklarla karşılaş�rma sure�yle ortaya 
koymalıdır. Tarih ahlâkı bence sorduğunuz bu sorunun içerisinde ya�yor. Size bir olay 
anlatayım ve konuya oradan devam edelim: 698 yılında Kapgan Kağan, kuzeyba� Çin’in 
neredeyse tamamını işgal etmiş�r. Bu işgal ile hedefine ulaşmış�r çünkü bütün Çin’i ele 
geçirmek gibi bir niye� yoktur. Ha�a üzerine gönderilen 18 tane büyük Çin ordusunu da 
mağlup etmiş�r. Ancak günümüzde bu olay kaynaklarda şöyle geçmektedir: “Kapgan Kağan 
daha sonra Çin imparatoruna mektup yazarak barış yapmak istemiş�r”. Olay ba� dillerine bu 
şekilde tercüme edilmiş�r. Normal olarak bak�ğınız zaman, dünyanın neresinde galip gelen 
bir komutan mağlup e�ği bir komutana teslim olur? Burada tarihçinin man�ğı, kişiliği ve 
mukayesesi ortaya çıkmıyor mu? Bu örnek çok çarpıcı bir örnek�r. Sonradan incelediğimiz 
zaman kullanılan o kelimenin anlamı aslında “kifik olmak”, “cihan” kelimesidir. Bu kelimenin 
eski Çince sözlükte on al� tane daha anlamı vardır. Gerçek anlamda tarihçilik yapmak, her 
yönüyle çok ahlâklı olmayı gerek�rir. On al� tane anlam içerisinde anlamlardan biri de 
“mü�efik olmak, barış yapmak” şeklindedir. Ancak burada tarih yazıcılığını ve olayların nasıl 
yazıldığını çok iyi bilmek gerekmektedir. Diğer tara�an da aynı şekilde man�k yürütme ve iç 
okuma -iç tenkit, dış tenkit- dediğimiz yöntemleri bilmek gerekmektedir. İncelediğiniz 
belgeyi yazan kişi hangi şartlarda ve hangi amaçla bu sa�rları yazmış�r? Belgeleri kaleme 
alan kişinin siyasi ve dini durumu, kişisel ve toplumdaki sosyal konumu gibi etkenler çok 
önemlidir. Burada başka bir örnek daha vermek is�yorum; mesela orta çağ tarihçilerinden 
biri olan İbn’ül Esir, çok muteber ve çok doğru olarak kabul edilir. Çünkü o sağlığında hiçbir 
devlet adamına yakın bir duruş sergilememiş�r. Herhangi bir avanta ya da maddi çıkar 
beklen�si yoktur. Dolayısıyla onun yazdıkları daha doğru olarak kabul edilir. Bence de 
doğrudur, böyle olmak lazım. Bir başka örnek olarak El- Cahız’ın Türklerin Faziletleri adlı bir 
eseri vardır. Bu eser, Türklerin İslamiyet’e girdiği ilk dönemlerde, Araplara Türkleri tanıtmak 
amacıyla yazılmış�r. Dolayısıyla El- Cahız eserinde Türkleri över, çünkü onun eseri Türklüğü 
övmek amacıyla yazılmış�r. Bunu bilmek gerekir. Bir eserin kimin tara�ndan hangi amaçla 
yazıldığını bilmek 20-21.yy tarihçisinin görevidir. Bir eser hangi maksatla yazılmışsa orada 
geçen bilgileri de ona göre değerlendirmek daha doğru olur. Bu, objek�fliğe doğru giden bir 
süreç�r. Bence bir tarihçi ne kadar objek�f olursa o kadar da ahlâklıdır. Objek�flik, eşi�r 
tarihçinin ahlâklılığı diyebilirim. 

Tarihçinin ahlâkî kaygılarının sınırı nedir? Bu bağlamda çıkar, fayda veya korku, endişeyle 
oluşturulmuş tarih çalışmalarını ahlâk kapsamında nasıl değerlendirebiliriz?

 Kesinlikle tarihçinin ahlâkî kaygılarının sınırları kendisiyle ilgilidir. Kendi psikolojik, 
sosyolojik, duygusal durumuyla bağlan�lıdır. O anki sosyo-fiziki, siyasi ve dini görüşleriyle 
bağlan�lıdır. Bu mesele özünde tarihçinin kendi kişiliğiyle bağlan�lı bir konudur. Tarihçi 
herhangi bir ideolojiye hizmet etmek için kalemini kullanıyorsa burada ahlâklı bir tarih 
yazımından bahsedilemez. Böyle bir durumda tarihçinin ahlâkı sorgulanmaya başlar. 
Herhangi bir kişiyi, mille� veya topluluğu övmek için tarih yazılıyorsa, o tarihçinin ahlâkından 
da söz edilemez. “Bütün Türkler kahramandır” diye bir tarih hipotezi ortaya koyup yazmak ve 
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o sonuca ulaşmak doğru bir yaklaşım değildir. Kahraman olan Türkler de vardır, kahraman 
olmayan Türkler de vardır. Bu meseleyi başka bir şekilde sınıflandırmak mümkündür. 
Dolayısıyla bu mesele kişinin hem kendi iç dünyasıyla hem de dış bağlan�larıyla ilgili bir 
meseledir. Tarihçi kendi siyasi görüşleriyle veya bir mille�/topluluğu övmek için yola çıkıyor-
sa orada onun ahlâkından bahsedemeyiz. Mesela özellikle kendi çalışma alanımla ilgili aşırı 
abar�lı ifadelerin kullanıldığını sıklıkla fark ediyorum. Bir bilgi kirliliği yara�lıyor. Herkesi Türk 
yapmak, ya da Türkleri aşırı kahraman göstermek, diğer milletlere üstün göstermek gibi… Bu 
tabii ki doğru bir yaklaşım değil, böyle bir şeyin olması mümkün değil; ama bunu bilimsel 
olarak açıklayabilmek de lazım.  Türkiye’de ilk defa benim gündeme ge�rdiğim bir durum 
üzerinden ifade etmek is�yorum. Mesela tarih boyunca, bildiğimiz tarih paradigması 
içerisinde, her yüzyılda bir Orta Asya’dan Avrupa’ya doğru bir göç hareke� görüyoruz. Bu göç 
hareke�ni kahramanlıkla ya da Türklerin bütün dünyayı hâkimiye� al�na alma isteği ile 
açıklamak doğru değildir ki genelde öyle açıklanıyor. Peki ben nasıl açıklıyorum, ona gelelim. 
Ba� Kazakistan bozkırlarında bir hayvanın yiyebileceği ot türü yedidir. Doğu Avrupa’ya 
geç�ği zaman yiyebileceği ot türü ise iki bindir. Yani 285 buçuk kat fazla. Dolayısıyla bu, 
neden göç edildiğini açıklamak için yeterlidir. Bana sorarsanız ahlâklı duruş budur. Doğru 
bilginin peşinde olan bir tarihçi ideolojiye kapılmadan; hiçbir dini, siyasi veya kişisel menfaa� 
düşünmeden çalışmalıdır. Bu da ancak doğru bilgi ve doğru bilgiye sadık olma sayesinde 
gerçekleşebilir. 

Tarihçinin bir hipotezinin, bir varsayımının olması onun metodolojisini nasıl etkiler?

 Araş�rma öncelikle bir merakla başlar. Merak, zaman içerisinde hipoteze dönüşe-
bilir. Buna problema�k veya sorunsal da denmektedir. Sorunsal ya da problema�k olarak 
bakıldığında bir hipotezinizin olması faydalıdır. Ancak zaman içerisinde bu hipotezi doğru 
kılmak ve doğru göstermek için anla�nın içerisine duyguların karış�rılmaması gerekmekte-
dir. Araş�rmanın başında belirlenen problema�kten istenen sonuçlara ulaşılabileceği 
varsayımı hiçbir şekilde kesin ve garan� değildir, araş�rmaların ilerleyen aşamalarında 
değişebilir. Bu değişebilirliğin kabullenilmesi gerekmektedir. Bazen öyle bilgilere ulaşılabilir 
ki, başta ortaya a�lan hipotezler tamamen ortadan kalkabilir veya bambaşka yerlere 
ulaşabilir. Bunun için çok donanımlı tarihçilere ih�yaç var. Saha araş�rmalarında “nasıl 
yaşardı?” sorusunu sormak, akademik ve bilimsel olarak, hipotezi daha iyi anlayıp ortaya 
koymanın en sağlıklı yolu olduğu gibi sonuçların da mutlak verilere dayanması anlamına 
gelmektedir. Ancak bir makale veya kitap düzeyinde de olsa bir araş�rma yapılırken bütün 
mesele tarihçinin hipotezini ortaya koyarken sağlıklı düşünebilmesi, duygusal dünyası ve 
çevre ilişkileri bakımından kendisini soyutlayabilmesidir.

Tarihçinin gerçekten de anakronizmden sıyrılması mümkün müdür? Bugünden binlerce yıl 
öncesini bugünün şartlarından bağımsız bir şekilde görüp bilebilir miyiz?

 Dürüst olmak gerekirse binlerce yıl öncesini bugünün şatlarından bağımsız bir 
şekilde tam olarak bilemeyiz ancak bilmeye gayret etmeliyiz. Mesela, kaynaklarda Hunlar 
veya Hunların ataları hakkında çok az bilgi vardır. Ancak bu kaynaklarda hiçbir Türkçe ifade 
geçmemekte, sadece Çin kaynaklarında Türkçe olduğunu düşündüğümüz bazı kelimeler yer 
almaktadır. Dolayısıyla Hunları yüzde yüz bilmek imkânsızdır. 
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 Bu gibi engeller aslında hipotezlerin doğru sonuçlara ulaşmasını engellemektedir. 
Ayrıca problema�kleri çözmeyi de engellemektedir. Ben bu engeller karşısında her zaman 
çapraz okumayı, iki tara�an bakabilmeyi önemsiyorum. Dönemin şartlarına inip, o şartlarda 
değerlendirmek için başta söylemiş olduğum “nasıl yaşarlardı?” sorusunu aramak, sormak 
ve onun peşinden koşmak gerek�ği düşünmekteyim. Aksi halde 19. ve 20.yy’da herkes bir 
şey söylemiş de yeni söylenecek olan her şey tarih felsefesinde bir çeşni olarak kalacak�r. 
Ancak bu yaklaşım asla bir çözüm yolu değildir. Şunu açıkça kabul ediyorum, bir tarihçinin 
objek�f olması çok zordur. Bu durum Ba�lılar için de bizim için de geçerlidir. Tarihçi, tarihi 
olay örgülerini inceleyerek kaynaklar çerçevesinde ona bir biçim vermektedir. Ancak gen 
çalışmaları, kalın� bilimi, kalı�m bilimi, klimatoloji ve astroloji gibi yeni alanların katkılarıyla 
tarihçi belki daha objek�f değerlendirme yapabilme imkânı elde edecek�r. Tüm bu katkılara 
rağmen tarihçinin objek�f olması zor olsa da bu yönde gayret etmelidir.

 Bir meseleye Türkiye’deki bir tarihçinin bakışı farklı, Fransız veya Amerikan tarihçi-
nin bakışı ise daha farklı olabilir. Yabancı tarihçilerin bir kısmı Türklerin barbar olduğunu ve 
bir şekilde asla kültürü, medeniye� olamayacağını ifade ediyor. Bunun geleceğe yansıması 
önemlidir; çünkü devletlerin, karar vericilerin ve siyasilerin bakış açılarıyla tarihçilerin, toplu-
mun ve insanların bakış açıları farklı olabilmektedir. Dolayısıyla bu insani bir konu, beşerî bir 
noktadır. Herkes kendi zaviyesinden bakmaya gayret ediyor. Bu olabilir… Tarih sadece 
tarihçilerin elinde olan bir alan değildir. Mühendislik veya �p bilimi ile ilgili bir meselede 
sadece alanın uzmanları konuşurken tarih alanı ile ilgili bir meselede herkesin söyleyeceği bir 
söz vardır. Bu da yapısı i�bariyle doğaldır. Çünkü tarih bütün insanlığı kapsar. Ben farklı bakış 
açılarından dolayı ülkemizdeki tarihçileri eleş�rdiğim kadar ba�daki tarihçileri de eleş�riyo-
rum. Mesela, Avrupalılar Türklerin kendi alfabeleriyle oluşturduğu yazıların olabileceğini 
-Orhun Yazıtlarını- yüz yıl boyunca kabul edemedi. Avrupalıların bakış açısı, ahlâkı bunu 
gerek�rdi. Moğolistan’daki tarihi eserlerin %95’i Türklere ai�r. Bunları teker teker göstere-
bilirim size, neredeyse hepsini gördüm. Moğolistan’da arkeolojik çalışmalarla ilgili birçok 
sempozyuma ka�ldım. Türk adı bir iki bildiride ya geçiyor ya geçmiyor. Burada bunların 
dürüst olduğunu, ahlâklı olduğunu, tarihçi ahlâkına, arkeolog ahlâkına, bilim adamı ahlâkına 
sahip olduğunu söyleyebilir miyiz? Hayır. Ba� siyase�, sömürgecilik siyase�nden çıkıp gelen 
araş�rmacılar tara�ndan ortaya konulmaktadır. Ruslarda da öyle, keza hep bir sap�rma 
mevcu�ur. Ruslarda Türkleri tecrit eden, olayların dışında tutan bir yaklaşım söz konusudur. 
Rus tarihçiler bu yaklaşımı Rus poli�kalarına hizmet etmek için kullanıyorlar. Burada tarih 
ahlâkından söz etmek mümkün müdür?  Elbe�e değildir. Çin’de de keza öyle… Burada kendi 
devletlerinin siyasi ideolojilerini ortaya koymaya yönelik yara�lmış ya da yara�lmak istenen 
bir tarih yazımı söz konusudur ve bu siyasi bir bakış açısıdır. “Nasıl yaşarlardı?” sorusunun 
cevabını doğru bir şekilde arayıp analiz etmek, gerçek akademik, disipliner çalışan tarihçile-
rin işidir. 

Mitolojiler, efsaneler, masallar hakkında bir tarihçi olarak ne düşünüyorsunuz? Bunlar 
bizlere kaynak olabilir mi? 

Kesinlikle! Mitoloji, efsane ve masalların Türk kültürünün çok önemli bir parçası olduğunu 
düşünüyorum. Özellikle bizim gibi yazılı malzemesi az olan bir mille�n tarihi için bu me�nlerin 
çok  faydalı  olduğunu düşünüyorum. Ancak mitoloji, efsane ve  masalları  tamamen doğru 
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olarak kabul etmek de mümkün değildir. Benim inancım şöyle: Bizim iki çizgi halinde, 
başlangıçtan günümüze kadar gelen gerçek bir tarih dünyamız var. Bunun paralelinde bir de 
mitoloji dünyamız var. Oğuz Kağanlardan, Ergenekonlardan başlayıp Köroğlu’na, Kıbrıs 
destanına kadar gelen bir mitolojik dünya... Bunlar birbirine paralel olarak mevcudiyetlerini 
devam e�rmektedir. Genel olarak mitolojik dünya insanların daha fazla ilgisini çekerken 
siyasi tarih, -gerçek tarih- özünde kurudur. Dolayısıyla zenginliği mitoloji vermektedir; ancak 
buna da dikkat etmek gerekmektedir. Mitolojik me�nler tamamıyla doğru bilgileri ih�va 
eden me�nler değildir. Mesela, Göktürkler’i anlatan Çince bir mitoloji metninde şu ifadeler 
yer almaktadır: “Kurtla çocuk ilişki kurdu ve on tane çocuk doğurdu...”. Rasyonel bir bakış 
açısıyla bakıldığı takdirde kurtla çocuğun ilişki kurması ve bundan insanın doğması mümkün 
müdür? Elbe�e değildir. Buna benzer başka hikayeler de var. Mesela, “karga geliyor insanları 
besliyor”. Mümkün mü karganın insanı beslemesi? Elbe�e değildir. Oğuz destanında da şu 
ifadeler yer almaktadır: “On başlı ejderhayla savaşıldı, gökten inen ışıkların birinden çocuk 
doğdu, kırk gün annesinden süt emmeden yaşadı, kırk gün sonra; Müslüman olursan sütünü 
emerim, dedi…” Bu ifadeler doğru mudur? Tabi ki değil. Kendi içimizde bu farklılığa da 
varmamız gerekmektedir.
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"Bir tarihçinin ahlâkının en temel kriteri;
doğru olmayı ve doğruya ulaşmayı 
kendine düstur edinmesidir."
M. Fa�h Çalışır 
 
 
Tarih disiplininin ve tarihçinin ahlâkını konuşmak arzusundayız. Ancak öncelikle soralım 
sizce tarih nedir?

 Tarihle profesyonel anlamda ilgilenen hemen hemen herkesin kafasını kurcalayan 
önemli ve faydalı bir soru sordunuz: Tarih Nedir? Tarihi bir bilim dalı mı yoksa sanat, zanaat 
ya da disiplin olarak mı görmeliyiz? Veya bu kategorilerin hepsiyle ilişkisi olan ara/gri bir alan 
mıdır? Esasında bu soruyu son iki yüz yıldır dünya siyase�ndeki gelişmelerin etkisinde 
kalarak köklü bir değişime uğrayan beşeri ve sosyal bilimlerin birçoğuna teşmil edebiliriz. 
Fakat meseleyi tarih özelinde ele aldığımızda biraz da tarih felsefecilerinin eleş�ri ve katkıları 
sonucu ortaya çıkan bir tar�şmadan bahsetmiş oluruz. Tarih, evet, bir yandan kendine has 
araş�rma yöntemleri ve metotları olan ve bunların ge�rdiği imkân ve sınırlılıklarla en doğru 
bilgi ve analize ulaşma hedefini taşıyan, olayları belirli bir zaman ve mekân içinde nedensellik 
bağlarıyla izaha çalışan, meşru bir ilmî/bilimsel alandır. Diğer tara�an tarihin tarihçinin 
eği�mi, eğilimi ve kabiliyetleri çerçevesinde şekillenen ve bu yönüyle özgünlüğe, yara�cılığa 
ve farklı yorum ve izahlara açık sanatsal bir yönü vardır. Tarihsel araş�rmaların sonuçları 
sözlü ya da yazılı olarak paylaşıldığı için dil meselesi de devreye girer ve tarih tam da bu 
noktada edebi bir ürün haline gelir (veya gelmez). Dolayısıyla tarih, bilim, sanat, zanaat ve 
edebiyat boyutları olan ve bir noktada tüm bu kategoriler içinde kendine bir yer bulabilen, 
gri bir alandır. Çekici ve keyifli olmasının sebeplerinden biri de bence budur.

Peki, tarih disiplininin ahlâki değeri nedir?

 Her işte olduğu gibi tarih mesleğinde de ahlâkîlik önemli bir sorun olarak karşımızda 
durmaktadır. İnsanoğlu tabia� i�bariyle geçmişi(ni) bilmek, öğrenmek ister. Geçmişle ilgili 
doğru bilgiye erişmeyi kendisine meslek edinmiş olan tarihçi bu yüzden, örneğin bir doktor 
gibi, kendisine ih�yaç halinde müracaat edilen bir meslek erbabı konumundadır. Doktor 
teşbihiyle söze devam edecek olursak, nasıl ki bir doktor mesleğini ahlâkî sınırlar içerisinde 
yapma zarure� içindeyse tarihçi de ahlâkî değer ve normlara uygun bir şekilde mesleğini icra 
etmelidir. Hastasına gerekli muayene, tahlil ve tetkikleri yapmayan ve dolayısıyla doğru 
teşhis ve tedavi için asgarî gayre� göstermeyen ya da hastasıyla bir çıkar ilişkisine giren, 
onun mahremiye�ne dikkat etmeyen bir doktor nasıl ki doktorluk mesleğinin en temel ahlâk 
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ve e�k kurallarını çiğnemiş oluyorsa, gerek araş�rma gerekse sunum aşamasında tarihçilik 
mesleğinin gerek�rdiği hal, tavır ve yaklaşıma riayet etmeksizin bu mesleği icra eden kişiler 
de tarihçiliğin temel ahlak ve e�k kurallarını çiğnemiş olurlar. Tarihçilik esas i�bariyle zor ve 
tehlikeli bir meslek�r. İnsanların ve insanların meydana ge�rdiği toplumların ne olduklarını 
ya da ne olmadıklarını öğrenmek, bunları açık bir şekilde konuşmak ya da yazmak esasında 
birçok riski de beraberinde ge�rir. Örneğin, ulusların inşa sürecinde tarihin önemli bir araç 
olarak kullanılmış olması ve halen de kullanılıyor olması tarihçiyi büyük bir külfe�n al�na 
sokar. Geçmişinden nefret e�rilerek inşa edilmiş bir kişisel/ulusal kimliği yıkmak ya da tersi 
bir senaryoda hayali bir geçmişin özlemiyle yaşayan bir topluma bildiklerinin 
yanlış/çarpı�lmış olduğunu söylemek, düşman kazanmanın en kolay yollarından biridir. İşte 
tarihçinin meslekî ve şahsî ahlakla sınavı tam da bu noktada başlar. Bir yalanı/hülyayı devam 
e�rip bu gayr-i ahlâkî duruşun beraberinde ge�rdiği imkânlardan faydalanmak ya da söz 
konusu yalanı/hülyayı yıkıp yerine gerçek olduğunu düşündüğü, revize bir geçmişin inşası 
için mücadele vermek, tarihçinin, evet, vermesi gereken bir sınavdır.

Tarihin ahlâkını konuşmak, tarihçinin ahlâkını konuşmak mıdır?

 Tarih, esasında tarihçinin zihninde inşa e�ği soyut bir alandır. Dolayısıyla soyut bir 
alandan ziyade bu alanı inşa eden kişinin ahlakını konuşup tar�şmak daha doğru olacak�r.

Tarihçinin ahlâkiliğinin temel kriterleri nedir?

 Ahlaklı bir tarihçi her şeyden önce doğruluğa önem vermeli ve doğru olanı ortaya 
koymak için gayret göstermelidir. Elbe�e burada mutlak anlamda bir doğrudan bahsetmiyoruz. 
Daha ziyade ulaşabildiği bilgi ve belgeleri ��zlikle ve dikkatlice değerlendiren, merhum Zeki 
Velidi Toganʼın ifade e�ği iç ve dış tenkite tabii tutan fakat bunlardan da önce belirli bir zekâ 
seviyesine, anali�k düşünceye ve hür bir vicdana sahip bir tarihçinin kendisine hedef olarak 
koyduğu doğruluktan bahsediyorum. Doğru olmayı ve doğruya ulaşmayı kendine düstur 
edinmiş bir tarihçi zannımca meslek ahlakının en temel kriterini karşılamış olacak�r. 

Tarihçinin ahlâki kaygılarının sınırı nedir? Bu bağlamda tarih çalışmalarında ‘çıkar, fayda’ 
veya ‘korku, endişe’ ile oluşturulmuş tarih çalışmaları ahlak kapsamında nasıl değerlendi-
rilir?

 Az önce de ifade etmeye çalış�ğım gibi tarihçinin meslek ahlakı ile bir hekimin 
meslek ahlakı arasında bir paralellik kurulabilir ve kurulacak bu paralellik sorduğunuz soruyu 
birçok açıdan cevaplamamıza yardımcı olur. Malumuz olduğu üzere �bbın kişiden kişiye, 
toplumdan topluma veya ülkeden ülkeye değişmeyen, evrensel kuralları vardır. An�k Çağlar-
dan günümüze saygınlığını ve geçerliğini koruyan Hipokrat Yemininde yer alan iki maddeye 
dikka�nizi çekmek isterim: "Mesleğimi vicdanımla, onurumla ve iyi hekimlik ilkelerini 
gözeterek uygulayacağıma ve hekimlik mesleğinin onurunu ve saygın geleneklerini bütün 
gücümle koruyup geliş�receğime" ve "Görevimle hastam arasına; yaş, hastalık ya da engellil-
ik, inanç, etnik köken, cinsiyet, milliyet, poli�k düşünce, ırk, cinsel yönelim, toplumsal 
konum ya da başka herhangi bir özelliğin girmesine izin vermeyeceğime [ant içerim]. 
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Bu iki maddede dile ge�rilen çerçeve şüphesiz tarihçilik mesleği için de geçerlidir. Bu ilke ve 
değerlerden verilecek her taviz, tarihçiyi ve tarihçilik mesleğini gerile�r, gözden ve i�bardan 
düşürür.

Tarihçinin bir hipotezinin olması, var sayımının olması onun metodolojisini nasıl etkiler? 
Kullanılan bu metodolojinin sonuçları nasıl değerlendirilir?

 Tarihçi bir hipotez ortaya koyabilir ve bunu savunabilir. Hal-i hazırda tarih alanında 
yazılan tezlerden beklenen de budur. Ancak bu hususta ne ifrata ne de tefrite düşmek 
gerekir. Bazı hocalarımızın mesleğin icrasında "hipotez" ve "teori" gibi kavramlara sıcak 
bakmadıklarına, ha�a kendilerine sunulan "teorik" tez önerilerini, tarihçiliğin belge ile 
yapılacağı, teoriye gerek olmadığı yönünde i�razlar ge�rerek redde�klerine şahit olmak-
tayız. Diğer tara�a ise, bir teorik çerçeveden ya da varsayımdan yoksun sadece belge merkezli 
bir anla� inşa eden "tez"ler de görmekteyiz (ha�a ülkemizdeki yaygın tarz bu şekildedir). Bu 
ikincisini "Rankeci tarihçilik", birincisini ise "belgesiz tarihçilik" şeklinde tavsif edip küçümse-
mek bence uygun bir tavır değildir. Modern tarihçinin ve tarihçiliğin belge-teori arasında 
kurmaya çalış�ğı dengeyi anlamak açısından Cemal Kafadar hocanın tespi� son derece 
önemlidir: "Tarihi sosyal bilimlerden bir bilim olarak yeniden tasarlama gayretleri bir yere 
kadar başarılı oldu, bir yere kadar hayırlı da oldu. Ama bir yere kadar. Sonuç olarak tarih, 
toplum ve insan bilimleri arasında kendine bir salıncak kurmayı yeğledi, ha�a bilimsellikle 
hikâye etme arasında tercih yapmanın da şart olmadığına kanaat ge�rdi. Tekil ile bağını 
koparmadan yapılardan, süreçlerden, dizgelerden de bahseden bir dil geliş�rdi." (Cemal 
Kafadar, Kim var imiş biz burada yoğ iken, s. 18.) 

Tarihçinin gerçekte anakronizmden sıyrılması, kurtulması mümkün müdür? Şeffaf ve 
objek�f bir şekilde herhangi bir ön kabul ya da kurgudan, bugünün, tarihçinin kendi içinde 
bulunduğu zamanının şartlarından bağımsız bir şekilde geçmişi anlaması ve aktarması 
mümkün müdür? 

 Bu sorunuza "evet" ya da "hayır" şeklinde bir cevap vermek ne yazık ki mümkün 
değil. Anakronizmden kurtulmak için tarihçinin anakronizmi tam olarak bilip bilmediğine, 
bundan ne anladığına bakmak icap eder. Hepimiz bir çağa, belirli bir sosyo-kültürel muhite 
doğuyoruz. Ailemiz ve yakın çevremiz başta olmak üzere aldığımız eği�m, takip e�ğimiz 
medya kanalları, okuduğumuz kitaplar gibi çeşitli kaynakların beslediği değerler ve dünya 
görüşleriyle mesleğimizi icra etmeye çalışıyoruz. Bütün bu yükü bir kenara koyup "Ben 
herhangi bir ön kabul ya da kurgu olmaksızın, içinde bulunduğum ve beni ben yapan tüm 
etkenlerden bağımsız olarak, tamamen objek�f bir şekilde geçmişi anlamaya çalışıyorum" 
diyen bir tarihçi bence gerçekleşmesi pek de kolay olmayan bir özlemi dile ge�rmektedir. 
Evet, tarihçilik mesleği ve e�ği açısından ideali budur ancak bunu başarabilmek kolay 
değildir. 
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Belgelere ne kadar güvenebiliriz? Belgeleri, vesikaları tarih çalışmalarının merkezine 
koymak ne kadar sağlıklıdır? Mitolojiler, efsaneler, teolojik-sosyolojik ispatsız birikimler 
nasıl değerlendirilmelidir?

 Şunu evvel emirde tespit etmemiz gerekir: Belgeler geçmişten günümüze gelen 
aracılardır, geçmişin aynası değillerdir. Her aracı gibi belgelerin de tenkide ve sorguya açık 
olduğunu bilmeli ve elbe�e tenkide tabii tutmalıyız. Ve unutmamalıyız ki iyi bir tarihçi propa-
ganda ya da tahrif amaçlı hazırlandığı aşikâr olan bir belgeden bile sa�r aralarını okuyarak 
sağlam tarihsel veri elde etmeyi başarabilir. Bir diğer hususa da müsaadenizle temas etmek 
isterim: Belge deyince nedense sadece devlet bürokrasinin üre�ği ve bugün yine genelde 
devletlerin kontrolündeki arşivlerde tutulan devlet/bürokrasi kaynaklı yazılı vesikaları 
anlıyoruz. Hâlbuki bu tarz belgeler elimizdeki onlarca belge türünden sadece biridir. Şiirler, 
halk hikâyeleri, efsaneler ve dini me�nler de belgelerdir ve yazıldıkları döneme çeşitli yönle-
rden ışık tutarlar. Benzer şekilde ormanlar, bitkiler, nehirler ve denizler de birer belgedir, 
geçirdikleri değişim ve dönüşümlerle geçmişi anlamamıza yardımcı olurlar. "Biyo-arşivler" 
denilen bu tarz belgeler, bir dönem, bölge ya da toplum hakkında elde edilmesi güç birçok 
veri sağladığı gibi insan/devlet kaynaklı belgeleri de tenkit etmemize imkân tanır.
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Mehmed Sadık Rifat Paşa ve Risâle-i Ahlâk

Haz. Mükerrem Bedizel Aydın
Haz. Ender Büyüközkara

Osmanlı devlet adamlarından Mehmed Sadık Rifat (1807-1857)1  yoğun görevleri arasında 
pek çok eser vücuda ge�rmiş; özellikle siyaset, hukuk ve ahlak konularında yazmış�r. 
Ölümünden sonra, resmî ve özel yazılarından bir kısmı oğlu Mehmed Rauf Paşa tara�ndan 
Müntehabat-ı Âsâr başlığı al�nda toplanarak yayımlanmış�r. Eser şu yazılardan müteşek-
kildir: Rusya Muharebesi Tarihi, Gülbün-i İnşa, Avrupa Ahvaline Ait Risale, İtalya Seyahat-
nâmesi, Maruzat, Mustafa Reşid Paşa’ya Yazdığı Mektuplar, Viyana’dan Bâbıâli’ye Yazdığı 
Mektuplar, İskenderiye’den Bâbıâli’ye Yazdığı Mektuplar, Tanzimat-ı Hayriye’ye Dair Valilere 
Gönderilen Ferman ve Siyasî Yazılar, Resmî ve Hususî Mektupları, Meclis-i Vâlâ Reisi ve Meclis-i 
Tanzimat Âzası İken Kaleme Aldığı Mazbatalar, Devlet İşlerinin Düzeltilmesi İçin Muhtelif 
Zamanlarda Yazılan Layihalar ve Mazbatalar, Bazı Islahata Dair Kaleme Aldığı Layihalar, 
Risale-i Ahlak, Zeyl-i Risale-i Ahlak, Siyasetle İlgili Risaleler (Akyıldız, 2008, s. 401).2
 
Zeyl-i Risale-i Ahlâk

Rifat Paşa ilk kez ge�rildiği Hariciye Nazırlığı görevinden 1841 Aralık’ında azledildikten sonra 
sekiz ay süren mazuliyet dönemi içerisinde Risale-i Ahlâk’ı kaleme almış�r.3 Sultan Abdülme-
cid’in isteğiyle sıbyan mektebi talebeleri için yazılan bu risale, II. Abdülhamid devrine dek 
ders kitabı olarak okutulmuştur (Akyıldız, 2008, s. 400; Kayhan vd., s. 996; Günay, 1992, s. 
58).
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3 Eserin tarafımızca hazırlanmış çevirimetni için bkz.: Rifat Paşa, 2020.



 Rifat Paşa daha sonra bu esere bir de Zeyl yazmış�r. Eserin yazılış tarihi kesin olarak 
bilinmemektedir. Ömer Mahir Alper Zeyl’e ilişkin biri tarihsiz, diğeri 1275 (1858/1859) tarihli 
iki baskıdan söz eder (Alper, 2004, s. 18). Alper’in bibliyografyasında yer almayan, 
Darü’t-Tıbaa�’l-Âmire tara�ndan neşredilen 1273 (1856) tarihli nüsha göz önünde bulundu-
rulduğunda (Rifat Paşa, 1273) eserin yazılış tarihi 1273 ya da önceki bir tarih olmak icap eder.

 Paşa, mukaddimede “Mebadi-i Ahlâk” adıyla zikre�ği “Risale-i Ahlâk” adlı eserini 
okuyan ve böylelikle güzel ahlâk sahibi olmaları umulan çocukların ileride büyüyüp çeşitli 
işlerle meşgul olacaklarını, bir kısmının da çeşitli rütbelerle devlet hizme�nde bulunacak-
larını, bu sebeple “memuriyet ve insaniyete lazım olacak” bazı nasihatler vereceği Zeyl-i 
Risale-i Ahlâk’ı kaleme aldığını ifade eder. 

 Rifat Paşa eserinde vatana, millete, padişaha ve dine hizmet etmenin faziletlerin-
den bahsetmekte, ilim ve akıl sahibi olmanın önemi, yaşça ve memuriyetçe büyüklere 
hürmet gösterme, meşveret etme, akraba ve ahbap hukuku gözetme gibi konular üstünde 
durmakta, vefa, sabır, i�dal, gayret, çalışkanlık gibi güzel huyları överek haset, zulüm, inat, 
hırs, tamah, rüşvet, korkaklık gibi kötü huylardan kaçınmak gerek�ğini anlatmaktadır. 
 
 Eserini, anla�ğı konuları güçlendirecek özlü sözler, kelam-ı kibarlarla süslemiş, 
ayrıca Enderunlu Vâsıf, Haşmet, Müverrih Raşid gibi bilinen ve bilinmeyen şairlere ait çeşitli 
beyitlere de yer vermiş�r. Bunların bazıları Arapça ve Farsça’dır.  
Eserin dili Risale-i Ahlâk’a göre daha ağırdır.
 
 Türkiye kütüphanelerinde yap�ğımız taramada bir yazma nüsha ile dört farklı 
baskıya ulaşılmış�r. Bunların özellikleri aşağıdaki listede verilmiş�r:
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İstinsah Tarihi Müstensihi Açıklama Kütüphane Varak 
 

- 
 

- Türkiye Kütüphanelerinde tespit 
edebildiğimiz tek yazma nüshadır. 
Sahifede talik hatla yazılmış 19 satır 
mevcuttur. Metin üzerinde yapılmış bazı 
ekleme ve çıkarmalar vardır. Yazma, 
baskı nüshalarla mukayese edildiğinde 
1275 baskısıyla uyumlu olduğu tespit 
edilmiştir. 

İBB Atatürk 
Kitaplığı 
Muallim 
Cevdet K 0448 

24 v. 

Baskı Tarihi Matbaa  Kütüphane Sayfa 
1273 [1856] 
Rebiülevvel 

Darü’t-Tıbaatü’l-
Âmire  

 İBB, İSAM 55 s. 

1275 [1859] 
1 Cemaziyelahir 

Takvimhâne-i 
Âmire  

Müntehabat-ı Âsâr içinde bulunmaktadır. 
İlk birkaç sayfada kenarlarda madde 
başları mevcuttur. 

ATAÜNİ, İBB 42 s. 

1293 [1876/1877] 
 
 

Ali Bey’in 
Matbaası 

Müntehabat-ı Âsâr içinde bulunmaktadır. 
1290-1293 yılları arasında basılmış 11 
ayrı cilt birlikte ciltlenmiş halde, Zeyl son 
ciltte yer almaktadır. Ciltlerin bazıları 
Tatyos Divitciyan Matbaası, bazıları 
Dikran Karabetyan Matbaası, bazıları da 
Ali Bey’in Matbaası’nda basılmıştır. 
 

ATAÜNİ, İBB 38 s. 

- - Muhtemelen daha yeni tarihli bir baskıdır. İBB 43 s. 
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Çeviri Metnin Hazırlanmasında Uyulan Esaslar

1. Çeviri metnin oluşturulmasında eserin farklı basımları arasında en eski tarihli olan 1273 
tarihli baskı tercih edilmiş�r. Gerek�ğinde yazma nüsha ile 1275 tarihli baskıya da müracaat 
edilmiş�r. 1273 ve 1275 tarihli baskılar büyük ölçüde benzerlik arz etmektedir. Aralarında 
bazı farklılıklar olmakla beraber bunlar büyük yekûn tutmazlar.
1293 tarihli baskı ile tarihsiz baskı ise ilk üç nüshadan ter�p yönünden farklılık arz etmekte-
dir.

2. Eserde yer alan beyitler ve özlü sözlerin başlangıç ve bi�şlerinde bulunan (*) işare� 1273 
tarihli nüshada zaman zaman ihmal edilmiş�r. Bu durum zaman zaman karışıklığa yol açmak-
ta ve metnin rahat anlaşılmasına engel teşkil etmektedir. Bu sebeple daha ��z bir baskı 
olan1275 baskısı esas alınmış, yine bu baskıda yer alan “Beyit”, “Nazım” gibi açıklamalar ile 
özlü sözlere işaret eden “ع” sembolü “§” şeklinde metne dâhil edilmiş�r.

3. Metnin daha rahat anlaşılması için orijinalinde yer almayan bazı noktalama işaretleri 
kullanılmış�r. Bazı kelimeler (oldukda>olduğunda; kendüye>kendine;  ahbab>ahbap vb.) 
günümüz imlâsına göre yazılmış�r.

Zeyl-i Risale-i Ahlâk

 Bundan akdem ter�p ve tab’ ve neşrolunan Mebadi-i Ahlâk nam risaleyi okuyup 
mealini güzelce anlayan e�al ve sıbyan tehzib-i ahlâk etmiş olacakları me’muldür. Yavru 
füyuzat-ı ilahiye ile büyüdükçe saye-i lütuf-vâye-i hazret-i şehinşahîde elbe�e bir maslahat 
ve kârda ve bazıları ise devlet ve millet ve umur-ı memlekete müteallik memuriyet ve 
hizmet-i ma-bihi’l-i�ihara teşebbüs eyleyeceklerinden ekserisi büyüyüp böyle şeylerde 
is�hdama sinn ü zamanca kesb-i liyakat etmiş olacaklarından fazla şimdiye kadar belki 
memuriyetlerde ve keyta ve keyta menasıb-i âliye ve hidemat-ı mühimmede bulunacakları 
akdem-i me’mul olup elhâsıl her ne türlü [3] sınıf ve hizmet ve memuriye�e bulunsalar 
beher-hâl memuriyet ve insaniyete lazım olacak bazı kelimat-ı nushıyye Zeyl-i Risale-i Ahlâki-
ye kılındı. 

 Kişi her hâlde nimet-i mütenevvia-i ilahiyeye müteşekkir olarak havf-i Allah’ı kalbin-
den çıkarmamalı; zira her din ve mezhepte re’sü’l-hikmet-i mahafetullah olarak bu âlemde 
vukû bulan her bir fenalık kendinde havf-ı Hüda olmayan eşhastan zuhura gelmektedir. Her 
şeyden ziyade i�kad-ı diniye ve usûl-i mezhebiyesine kemaliyle i�mat ve riayet ve muvaza-
bet etmeli. Zira usûl-i diniyesinde salabet ve metanet ve sebat ve hürme� olmayan şahıs sair 
şeylerde dahi mübâlâtsız olarak her hangi mezhepte olur ise olsun mezmum olup hüsn-i 
i�kadı olmayan şahıs emr-i dünya ve ukbada teselliyet-i kalbiyeye nail ve mazhar olamaz ve 
enzar-ı nâsta bile i�barat-ı sahiha ve hürmet-i kâmileden mahrum olur. Bu cihetle ashab-ı 
diyanet ve erbab-ı sebat ve metane�en olmalıdır; fakat taassup ile diyane� fark edip 
taasuptan iç�nap ve hilye-i celile-i diyanet olan [4] fezaili ik�sap etmelidir.

 Irz ve namus dahi kişinin evlad ü iyal ve mal ü menalinden ve belki mâye-i hayat ve 
zindegânîsi olan can ve ruh-ı revanından aziz ve muhterem ve cümleden akdem ve elzem 
olduğundan hiçbir şey ümidiyle namusunu feda etmek olamaz. Umur-ı zâ�ye ve bey�ye-
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sinde herhalde şeref-i namusunu canı gibi muhafaza ile hetk-i perde-i namusu mucip olabi-
lecek ve menfaat-i adîde ve mütenevvia için bile olsun namus ve i�bar-ı nakîsa verecek her  
menfaat-i adîde ve mütenevvia için bile olsun namus ve i�bar-ı nakîsa verecek her türlü zül 
ve hakaret ve rezalet ve fezaha�en bayağı yır�cı hayvandan kaçar gibi kaçmalı ve her cihetle 
muhafaza-i ırz ve namus uğruna nakdîne-i mukadderini saçmalıdır. Zira ehl-i namus ve 
insan-ı kâmile göre bu âlemde namussuz yaşamaktan ölmek evladır.

 Bu cihetle is�hsal-i menfaat-i zaide mülahazasıyla kendisinin şan ve namus ve 
memuriyet ve rütbe ve haysiyete nakîsayı müstelzim olacak kâffe-i ahvalden ve hâlât ve 
etvar-ı na-makbulenin cümlesinden ziyade i�ka ve ih�raz [5] ve iç�nap edip sermaye-i 
i�barını böyle mezmum şeylere değiş�rmeye. Her hâlde hazret-i padişah-ı âlem-penaha 
ziyade itaat ve sadakat ve kalben kemaliyle muhabbet etmek cümlemize farz-ı ayn mesabe-
sindedir. Her kim hâlinde feyiz ve rifat ve refah ve saadet isterse sahihan veli-nimet-i 
şehinşah-ı meâlî-haslet efendimiz hakkında ubudiyet ve sıdk ve is�kamet ve muhabbet 
etmelidir. Zira devlet ve mille�ne ihanet edenler hiçbir zamanda necat ve selamet-i sahiha 
ve rahat-ı müstedime bulamayarak ve her birerleri nice felaketlere ve türlü bela ve hasaret-
lere dûçar ve giri�ar olarak akıbet-i hâlleri vahim olageldiği erbab-ı tevarihe âzâde-i kelefe-i 
te�imdir. Bu cihetle her hâlde sıdk ve is�kame�ne tagayyür ge�rmeyerek devlet ve vatan ve 
mille�ne muhabbet-i daimesi olarak elinden ve dilinden geldiği velhâsıl mütehammil ve 
muktedir olduğu kadar devlet ve mille�nin her türlü is�hsal-i saadet-hâline leyl ü nehar sa’y 
ü gayret eylemelidir. Çünkü devlet ve milletçe hizmet ve memuriyetlerde bulunacak zatlarda 
sıfat ve ahlak ve âdâpça en ip�da bulunması lazım [6] olan dirayet ve zekâvet ve iffet ve 
emanet ve sıdk ve is�kamet ve adl ve insaf ve vekar ve temkin ve sebat ve metanet ve hilm 
ve hamiyet ve kerem ve merhamet ve ulüvv-i himmet ve mürüvvet ve insaniyet gibi büyük 
adam olmaklığa şayan olan ahlâk-ı hasenedir ve işbu sıfat-ı za�ye-i memduhaya hüner ve 
malumat ve tecrübe gibi haysiyet-i kesbiyesi dahi munzam olması elzemdir. Ve kendinde 
bulunması mezmum olan sıfat-ı kabihe ve muzırra dahi hırs ve tamah ve cehil ve zulüm ve 
taaddi ve ihanet ve gaflet ve hıffet ve kibir ve humk ve belahet ve tekâsül ve rehavet ve 
huzuzat-ı nefsaniyeye inhimâk ve mütabaat misilli şeylerdir. Bu cihetle sıfat-ı memduha ile 
mu�asıf olarak zemaim-i ahlâktan vareste olmalı. Zira böyle sıfat-ı zemime ile mecbul olan 
zat her ne kadar rütbe-i celile ashabından olsa bile nazar-ı ehl-i kemâlde hakir ve küçük 
görünerek ulüvv-i kadr ü i�bar ve haysiyet erbabından addolunamaz ve her hâlde memur 
olduğu mesalih-i mütenevvianın rü’yet ve tesviyesinde akıl ve dirayet ve malumat ve tahki-
kat vechile hareket ederek menafi-i umumiyeyi mülahaza ile [7] kemâl-i is�kamet üzere işini 
rü’yet edip menfaat-i mahsusasını menafi-i âmmeden is�hsal etmeye kanaat etmeli.

 Beyana muhtaç değildir ki tabiat-ı beşeriyece medar-ı şeref ve i�bar olan mera�p 
ve menasıba herkesin talep ve rağbetlerinden birer gûne mekasid-ı mahsusaları olup 
bazılarının niyet-i halisesi mukteza-yı hubb-ı vatan ve millet ve şiar-ı gayret ve hamiyet üzere 
devlet ve mille�ne hizmet ederek mucib-i menfaat ve mün�c-i hayr ve beka-yı hüsn-i nam 
vasiyet olacak umur-ı nafia ve memduhaya muva�k olarak kesb-i memduhiyet ve makbuliyet 
ve hem de medar-ı hüsn-i zindegânî ve asayiş-i hâli olacak sure�e ik�sab-ı refah ve menfaat 
etmek mülahazasına mebnidir. Ve bazısının garazı ise ik�za-yı cibilliyet-i rediyesi üzere din ve 
devlet ve mille�ne hizmet ve menfaat maddeleri mültezimi olmayarak mutlaka hırs ve 
tamah belası ile rütbe ve menasıbı ancak menafi-i za�yesine hasr ile her ne suretle olur ise 
olsun tahsil ve iddihar-ı mal ü menal e�âr-ı [8] fâsidesi içindir. Ve birtakımı dahi devlet ve 
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millete hizmet ve ibka-yı nam ve şöhret veyahut is�hsal-i mal ve menfaat mütalaalarına 
mebni olmayarak mücerret hubb-ı cah ve icra-yı huzuzat-ı nefsaniyeye vesile olmak için ister. 
Vakıa tahsil-i mera�b ve menasıb is�hsal-i huzuzat-ı cismaniye ve is�kmal-ı gayret-i ruhaniyeyi 
mucip olan lezaiz-i dünyeviyeden ise de kemal-i insaniyeye göre hidmet-i mühimmede 
bulunan zat bu misilli rütbe ve menasıbı şu üç suret-i meşruhadan evvelki derecede musar-
rah olan e�âr-ı hâliseye mebni talepkâr olmalı ve böyle niyet-i hayriyede olan zat hem devlet 
ve mille�ne ve hem de mütenaim olduğu devlet sayesinde kendine hayır ve menfaat etmiş 
olur ve cemii zamanda ve her devlet ve mille�e kesb-i hüsn-i şan ve şöhret ve saadet-i hâl ve 
akıbet eylemiş olan zat bu misilli niyyat ve mülahazat-ı hayriyede olanlardır. Derece-i 
saniyede olan takım eğerçi is�hsal-i servet ü saman eder ise de devlet ve mille�ne menfaa� 
olmayarak ve kendisi dahi şan ve şöhret-i memduha tahsil [9] edemeyerek hayır ile ibka-yı 
nam edemediğinden başka il�zam eylediği hırs ve tamah belasıyla nice nice vartalara dûçar 
olduğu emsali delale�yle zahirdir. Üçüncü derecede bulunan zevat bütün bütün ashab-ı 
hiffet ve sefaha�an mâdut olup ne devle�ne ve ne kendine bir gûne menfaa� olmayarak 
müddet-i memuriye� bî-faide vü semere olacağından fazla devle�ne dahi mün�c-i hasaret 
olmuş olur. Bu cihetle o misilli mesalihe memur bulunan zevat mertebe-i evvelîde olan 
meslek-i memduhu tarik-i is�kamet ve necat i�haz ederek etvar ve harekâ�nda sıfat-ı 
mergube ve ef’al-i makbule üzere hareket etmeli ve memur olduğu mesalihte âkilâne ve 
bî-garazâne malumat üzere hareket edip vukuf ve maluma� olmayan maslahatlarda tahsil-i 
malumat etmeye sa’y ve ikdam etmeli ve göreceği mesalihte menfaat-i za�ye veyahut 
riayet-i hâ�r veya havf ve ih�raz misilli agraz-ı mütenevvia ile hakikat-i hâl ve ik�za-yı masla-
ha�an udûl etmeyip maslaha�n icab-ı sahihi her ne ise ona göre tesviyesine [10] himmet 
etmeli ve muhafaza-i menfaat-i umumiye husûlü için her türlü ikdam ve himme�e kusur ve 
müsamahayı tecviz etmeyip namus-ı zat ve memuriyete halel verecek maddelerde ve kendi 
kendisine i�ira olunmaya sebep verecek işlerde ve mahallerde bulunmamalı ve azviyat 
vukuunda tebrie-i zimmet ve i�zara bile hacet bırakmamalı ve mesalih-i memuriye�e 
rüfekasıyla hüsn-i i�had üzere olup hiç birbirleriyle bilâ-mucib-i husumet ve nefsaniye� 
is�lzam edecek ef’ali ir�kâp etmemeli ve birbirleriyle kardeş gibi olarak bir devlete hizmet 
eylediklerini daima der-hâ�r etmeli ve esbab-ı memuriyetlerini faide-i za�ye is�hsaline hasr 
ve alet etmeyip fevaid-i umumiyeyi tercih ve is�kmal ile daima mazarrat-ı âmmeyi taklil ve 
menfaat-i umumiyeyi teksir edecek şeylerin husûlüne dikkat ve nezaret etmeli ve esbab-ı 
ârâyiş ve unvan kesb-i şöhret-i hasane etmeye medar-ı kâ� olmadığını ve nüfuz ve ikbal ve 
i�barın mütemadi kalamayacağını bilerek tahsil-i şöhret için sabit ve bâkî olabilecek kadr ü 
haysiyet-i za�ye tedarikine çalışmalı, mal ile [11] zengin olmaktan hüsn-i sabt ile olmayı 
tercih etmeli ve ez-her cihet-i cihanda namını müessir-i hasene ile ibkaya gayret eylemeli. 
Hizmet ve memuriye�e bulunan zevata göre i�haz edecek iki usûl vardır ki biri harekât-ı 
mutedile ve emniyet-i daimede imrar-ı zaman ile tahsil-i hüsn-i sabt ederek makbul-ı cihan 
ve diğeri etvar-ı reddiye-i mütenevvia ile vak�ni bî-huzur geçirip şöhret-i gayr-i marziyeye 
giri�ar olarak rüsvâ-yı âlemiyan olmak�r. Âkil olan elbe�e evvelki sure� tercih eder.

 Ahz-ı rüşvet ile ibtal-i hak ve isbat-ı ba�l edecek ve rahne-i mülk ve devle� mün�c 
olacak şeylerden be-gayet sakınmalı. Çünkü ir�şa ile iş görmek zat-ı maslaha� ifsat etmek ve 
adeta namusunu akçeye değişmek demek olduğundan ne�cesi türlü mazarrat ve rezaletlere 
ve enva-i nedametlere bâdî olur. Hususiyle maslahat-ı maliyeye müteallik şeylerde kat’an 
sirkat ve ir�kâba cesaret etmemeli. Eğer bu misilli harekât-ı reddiyeye mütecasir olan olur 
ise  zu’m-ı  fâsidince  böyle  ir�kâplardan  kesb-i kâr  ve  menfaat  ederim  derken  fi hadd-i 
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za�hi [12] bu maddeler hâlât-ı na-meşruadan ve mazarrat ve mesuliyet-i azîmeyi mün�c 
olacağından başka zahiren dahi muzırrat-ı nefsiyeyi müstelzim olarak ar�k öyle adama kimse 
emniyet edemeyerek ve bir daha bir hizme�e is�hdam olunmayarak evvelki nimet-i refah ve 
asayişinden dûr ve nice zaruret ve felaket-i hâl ile âmmca menfur olur.

 Nev’-i benî Âdem nüsha-i kübrâ olarak sa’y ve gayret eylediği şeyi husûle ge�rmek 
is�dadı kendisine mevhibe-i mahsusa-i ilahiye olup dem-i hilkat-i Âdem’den beri bu âlemde 
nice nice sanayi ve muhteraat icat ve ihdasına bâis olmuştur. Hele mukaddemleri nice şeyler 
türlü suûbet ve müşkilat tah�nda iken sonraları enva-ı suhulet ve menfaat-i müteaddidesi 
husûle ge�rilmiş�r. Ez-an cümle ezman-ı kadimede seyr-i sefain yalnız sevahil-i bahre 
münhasır gibi olduğu hâlde muahharan pusula fenni bulunarak ve haritalar yapılarak sefain-i 
cesîme inşa ve deryalar aşılarak ebhar-i adîdeyi seyr ü sefer ve nice nice ekalim ve cezayir 
keşfolunarak fütûhat-ı mütenevvia ve �caret-i külliye menfaa�ne mazhar [13] olunmuştur. 
Ez-mâ tekaddüm telif ve tahrir-i kütüb ve neşr-i ulûm müteassir iken sanat-ı tabaat 
bulunarak bu vecihle ne derece tahsil-i ulûm ve fünûn kesb-i suhulet etmiş�r ki tarifi hâsılı 
tahsil kabîlindendir. İdare-i umur-ı mülk ü devlet ve is�kmal-i mamuriyet millet ve memleket 
zımnında kavanin-i nafia vaz’ ve tesisi ve talim-i cünud-ı muntazama ve icad-ı barut ile imal-i 
enva-i edevat ve mühimmat-ı harbiye ile nice fütûhat-ı cesîme ve vukuat-ı azîme zuhura 
gelmiş ve bayağı bu şeyler âlemin hâl-i aslîsini bütün bir başka hâle koymuştur. Mukaddem-
leri beş al� bin sene müdde�e husûle gelmiş olan şeylerden ziyade beş al� yüz senede 
measir-i mütenevvia ve âsâr-ı külliye zuhura gelmiş�r ve muahharan dahi eslâfa reşk ü gıbta 
ve muasırîn ve ahlâfa menfaat ve memnuniyet-i müfritayı mucip olacak şeyler ki mesela 
vapur sefineleri ve demiryollar ve telgraflar ve kumpanyalar tabiriyle sermaye-i külliye vaz’ 
olunarak akd-i şirketle cesîm �caret ve vapurlar kuvve�yle enva-i destgâh ve fabrikalar inşa 
ve imaliyle türlü sanatlar [14] ve sair nâ-kabil-i ta’dad bunca menfaat ve hünerler lisan-ı 
Fransuval elsine-i umumiye i�haz ve müteaddit mektepler ihdas ve icat ve fünun ve tevarih-i 
gûnâgûn ve telifat-ı kesire tab’ ve neşir olunarak bu cihetle vüs’at ve kesret ve suhuletle 
is�hsal olunan türlü marifetler olup bunların fevaid-i azîme ve menafi-i umumiyesi tarife 
gelmez derecede olarak kırk elli sene ve belki daha az müddet içinde zuhura gelerek beş al� 
yüz seneden beri vukua gelen âsâra tefevvuk etmiş�r. Ve bunların cümlesi Cenab-ı Hakk’ın 
insana ihsan eylediği liyakat ve is�dat ve sa’y ve gayret ve ulûm ve fünun ve maarifin 
tahsiline ikdam ve dikkat semeresiyle kâffesi eşref-i mahlûk olan insan işidir.

 Mamuriyet-i mülk ve memleket kesret-i nüfus ve ziraat ve sanat ve sermaye ve 
�caret ve ahalice sa’y ve gayret ile hâsıl olur ise de bu dahi akıl ve ilme menut ve muhtaç 
olmakla tahsil-i malumata ikdam etmelidir. İşte bu şeylere şu iklim ve memlekete ve bu 
kavim ve millete münhasır denmeyerek kâffesine insan [15] işi nazarıyla bakılarak esbab-ı 
is�hsaline gayret eylemelidir. Zira � �الص�� ولو  العلم   ,buyrulmuştur. * İlmi tahsile çalış   اطلبوا 
Çin’de ise var ara, bul * musarraı bu kelam-ı vahy-i i�samın tercümesi olabilir, zira bu misilli 
teshilat teksir-i münasebat-ı milliye ve tevfir ve tezyid-i �caret ve mamuriyet-i mülkiyeyi 
mucip olmaktadır. Ve keyta ve keyta böyle sürat ve kesret-i sanayi ve ihdasata nazaran daha 
nice şeyler zuhura geleceği bedihiya�andır.
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 Muhibb-i sadık odur ki her vecihle kendisinden emniyet olunarak tarh-ı tekellüf 
olunup ez-her cihet ondan tahaffuz dâîyesinde olunmaya. Bu misilli muhibb-i hâs ve mü�e-
fik-i mahsus aleyhinde bir i�fak vuku bulur ise razı olmayarak mümkün mertebe hüsn-i 
muhafazasına ve imkân-ı zaman müsait olamaz ise bî-taraf durup bu hususta dahi kabul-i 
sarih göstermeyip nihayet mümkün olamaz ise muvafakat-ı zaruriye irae ederek sonra yine 
elinden ve dilinden geldiği ve �rsat düştüğü vakit dost ve mü�efiki hakkında her türlü 
muavenet-i mümkinede tecviz-i kusur etmeye. Dost ve muhiplerini teksir edip [16] adû ve 
husema teksirinden ih�raz ede ve hasbe’l-maslaha bazı adavet ve husume� hâsıl olan zat ile 
uzun uzadıya adavet tutmayıp a’dasını mertebe-i ye’se îsâl etmek usûl-i ih�ya�yeye muva�k 
olmadığından vesail-i münasibe ve i�zarat-ı layıka vukuunda terk-i husumetle izhar-ı mezâ 
mâ-mezâ ede ve kendinden sonra beka-yı namını mucip olacak measir-i hasene vaz’ına 
muvaffak olmaya gayret ede. Nefret-i âmmeyi ve halkın sıkılmasını müstelzim olacak hâlât-i 
menfure îkâıyla mebguz-i âlem olmaklıktan iç�nap edip herkese muktedir olduğu mertebe 
iyilik etmiş olduğunu ve hiç kimseye bilerek bi-gayrı hakkın bir gûne gadr ve zarar etmediğini 
muhakkak bilerek ömür sürmek gibi hüsn-i hâl olamadığından her hâlde memduh ve 
makbul-ı cihan olmaklığa sa’y-i firâvân eyleye. Hengâm-i ikbal ve idbârında müsavi hâl olup 
yani vakt-i ikbalde ne ziyade mesrur ve müteazzım ve ne de zaman-ı idbarda mükedder ve 
mütezellil olmayıp kader ve kısme�ne razı olarak asıl lazım olacak sefa-yı kalb ve i�bar ve 
namusunu vikaye ve muhafazaya cümleden ziyade dikkat eyleye. [17]

 Cemî zamanda fesat ve nifaktan ih�raz ve her hâlde ıslah-ı umur ve ihlas ile 
hayır-hâhlığı izhar ve ibraz etmelidir, zira i�fak-ı kizb ü düruğ misilli � haddi zâ�hi rezail-i 
hısalden olduğunda i�fak vardır. Bu rezileyi ir�kâp eden ukaladan olsa bile yine menfur-ı 
âlem ve mezmum-ı ümem olur. Hususiyle büyük zatlar beyninde ilka-yı fesad ve nifak etmek 
gibi muzır şey olamaz ve müna�k şahıs hiç bir mahalde nazar-ı hürmet ve kabulde görülemez 
ve bu cihetle elinden ve dilinden geldiği kadar salâh-ı zat ve hâl ve ıslah-ı umur ve ahval-ı 
gayret ve himmet edip memduh ve makbul olmaklığa sa’y ve dikkat etmelidir. Kendisinden 
büyüklere ta’zim ve tekrim ve muva�k-ı maslahat olan idare ve umurlarını ifa ve tetmim 
etmek ve akran ve emsaline hürmet ve riayet ve küçüklere şe�at eylemek mürüvvet-i insaniye 
âsârından olmakla bu hususlara sarf-ı zihn ve himmet etmeli ve mesalih-i vakıalarının imkân 
ve ik�zası üzere tesviyesine bezl-i makderet edip kat’an bunlardan im�na ve is�ğna sure� ve 
fütur ve im�nan hâlâ� gösterilmemelidir. Çünkü [18] bu misilli erbab-ı ih�yacın temşiyet-i 
umur-ı vakıalarına kudret-i mevcude olduğu hâlde tagarrur-ı nefsiye için onlardan rû-gerdân 
olunduğu hâlde miknet-i ik�dariye elden zayi ve telef ve böyle olan zatlara sonra bâis-i 
nedamet ve esef olduğu çok kere görülmüştür. Tesviye-i mesalih-i ibada merci bulunulmasını 
mahz-ı lu�-ı hak bilip ve hiç incitmeyip mümkün mertebe tanzim-i mesalihe himmet ve 
gayret etmek teşekkür-i nime�en madû�ur. İk�dar-ı hâle göre lede’l-hâce bazıları hakkında 
hüsn-i muavenet ve il�mas ve şefaat etmek dahi şerait-i mürüvvet ve insaniye muva�k 
olduğundan münasibi veçhile böyle hayırlı maddelerde diriğ-i himmet etmeyip müstehak-ı 
mükâfat olanlara lütuf ve inayet ve â�fet ve himayet ve sahabet muamelesini icra etmelidir.

 
⁴“İlim Çin'de dahi olsa talep ediniz.” (Hadis-i Şerif) Beyhakî, el-Medhal, I/392-393, h. 324; Şu’abu’l-Îmân, III/193-194, h. 1543. Metinde geçen Arapça ve 
Farsça cümlelerin gerek tercümesi gerek kaynaklarının tespiti hususunda desteğini esirgemeyen Dr. Öğr. Üyesi Ali Vasfi Kurt’a teşekkürlerimiz sunarız.
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 Uğur-ı din ve devle�e feda-yı can ve hubb-ı vatan ik�zasınca is�hsal-i saaadet-hâl-i 
mülk ü millet ve husûl-i mamuriyet-i memleket hakkında sarf-ı tab ü tüvan edercesine 
hizmet ve gayret ve kesb-i hüsn-i sabt ve şöhret ile ibka-yı nam oluna. Ve bir de ziyadesiyle 
sakınacak şeylerden birisi [19] dahi umur ve mesalihte iz’ac-ı nas ve ibad olmaya ye’s ve 
nefret ve taciz-i halk ve ibadı mün�c olacak hâlât-ı zulmiye ve gayr-ı layıkadan ih�raz oluna.

 Umurunda rehavet ve teseyyüb pek muzır olup böyle olan adamların işi ileriye 
varamayarak nihayet ahvali perişan olacağından her neye memuriyet zuhur ederse kemal-i 
gayret ve ikdam ve hüsn-i rü’yet ve temşiye�ne ih�mam oluna. Heva ve müşteheyata 
inhimâk dahi kişiyi işinden dûr ve türlü rezail ve fezayih ir�kâbına mecbur edegeldiğinden 
her türlü menhiyata inhimâktan mücanebet etmek elzemdir. Umur-ı idaresinde ehl-i kanaat-
ten olup her hâl ü kârda telef ve serefden mübaadet ve denaet ve hısset ve buhul ve zille�en 
mücanebet ederek vasat-hâl ile memduhü’l-haslet olup zira buhul ve hısset her ne kadar 
mezmum ise israf ve itlaf dahi o kadar makduh olduğundan başka kişi haddinden ziyade 
masarif-i beyhûde ile israf-ı mal eder ise elbe�e her türlü tamah ve ir�kâba mecbur ve bu 
mecburiyetle nam ve şan ve namus ve i�bar ve unvanına halel [20] verecek nice nice rezail-i 
umura tasaddi ve taaddiye bâdî olacağından her hâlde kâni ve bulunduğu hâle müteşekkir 
olarak haset ve hırs ve tamahtan ziyadesiyle hazer ede. Zira tamah ve ir�kâp sebebiyle nice 
nice erbab-ı ikbal ve i�bar mertebe-i âliye-i şeref ve cahlarından cah-ı idbara dûçar oldukları 
meşhut ve zahirdir.

 Hasbe’l-beşeriye mesalih-ı vakıada bilerek bilmeyerek kişinin bir gûne hatası zuhur 
eder ise hatasında ısrar etmeyip i�raf ile hakîmane suretle imkânı mertebe ıslah ve tadile 
gayret ederek mazarrat-ı hâliye ve â�yesinden devlet ve millet ve za�nı muhafazaya sarf-ı 
dirayet ve dikkat eyleye. Ve her bâr vukuat-ı zamaniyeden ibret alarak ve tecrübe-i maslahat-
ta ahval-i sabıkayı emsal i�haz ederek ahval-i mücerrebeyi tekrar nefsinde tecrübe etmek 
vadisinde bulunmalı ve hatası sebkat etmiş olan mesalihe ziyadesiyle dikkat ederek yine 
dûçar olduğu muhataraya bir dahi giri�ar olmaktan sakınmalı ve masarifat-ı zaruriyesinden 
fazla yeddine fazla mal geçer ise menfaat-i za�yesiyle beraber mamuriyet-i [21] mülkiyeye 
medar olacak şeylerin is�hsaline sarf eyleye. Ve ashab-ı hüner hakkında riayet ve erbab-ı 
ih�yac haklarında muavenet-i mümkünede bezl-i himmet ve her hâlde tatyib-i hâ�r ve celb-i 
kulûblarına sarf-ı mürüvvet ede ve kendine ve devlet ve mille�ne ulüvv-i himmet sahibi ve 
cümle hakkında hayr-hâh ola ve tavır ve muamelede ve lütuf ve sitemde erbab-ı ifrat ve 
tefri�en olmayarak ez-her cihet i�dal üzere hareket eyleye. Emr-i i�dal daima hayrü’l-umur 
olan evsat hâlidir. Bir şeyin iki ucu birleşir denir yani ifrat ve tefri�n fenalığı birdir, demekdir. 
Ahlâk-ı memduha bu iki hâlin ortasında bulunan mehamid ve fezaildir. Mesela, kuvve-i 
nâ�ka ve gazabiye ve şehvaniyenin saf ve vasatları hikmet ve şecaat ve iffet, canib-i ifratları 
cerbeze ve tehevvür ve fücur ve canib-i tefritleri gabavet ve cübn ve humûd olmakla etrafları 
rezailden mâdu�ur. Sehavet ve şecaat ve vakar ahlâk-ı hamideden olup bunların ifra� 
sefahat ve cüret ve kibir olup tefri� dahi buhul ve cübn ve mezele�r. İki tara� dahi mezmum 
ve medhûldür. [22] Erbab-ı cünha hakkında ik�za-yı hâle göre af ve merhamet ve reca ve 
şefaat ve muavenet edip insaf ve i�dalden hariç muamele-i ceza ve gadr ve garaz ve nefsani-
yet etmeye ve mesalih-i vakıada ne kendisi âharını iğfal ve ne de sairlerinin iğfala�na i�mat 
eylemeye ve bir maslahata hüsn-i mülahaza ile rey edip karar verdiğinde sebat ve metanet 
üzere olarak tereddüt ve televvün göstermeye ve re’yinde e�âr-ı zaîfe ashabından 
olmayarak kaviyyü’l-kalb ola ve umurunda nafizü’l-kelam olup lakin teferrüd-i dâîyesiyle 
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ifrat-ı nüfuz ve ikbalden iç�nap eyleye ve hakkında vahşet-i âmmeyi mucip olacak ef’al ve 
harekâ�an sakına ve rüfekasına ve halka daima emniyet-bahş olup mamafih kendisini 
is�hfaf dahi e�rmeyerek nazar-ı halkta mühîb ve muvakkar göstere ve dost ve hayırhâhları-
na emniyet-i tâmme ve kendinin harekât-ı vakıasından dolayı hayır ve şer ve nik ü bed vukuat 
ve mesmuat ve tahkika�an lazımü’l-ihtar olan şeyleri ifade etmek üzere ruhsat-ı kâmile verip
 böyle şeyleri mücrimlerden sual-i hâlden [23] hâlî olmayıp ve ifadat-ı vakıayı mizan-ı akl  ve 
dirayetle muvazene ederek ihtar ve hayırhâhlarından müstefit olarak muktezasına göre 
hareket eyleye ve bazılarının beyan-ı hâlde havf ve ih�raz eylediklerini derk eder ise derhal 
emniyet verip esbab-ı ih�raziyelerinin indifaıyla is�hsal-i malumat ve ı�la-ı ahval-i vukuata 
sarf-ı rü’yet eyleye ve mesalih-i vakıada cihet-i hileyi bilip lakin kendi hile ve iğfala� ir�kâp 
etmeyip ve cemî zamanda mün�c-i vehamet olduğu üzere fart-ı müdahine ve iğfalata 
aldanmayıp daima sıdk ve is�kamet ve adale� kendine müsteşar-ı mutlak ve refik-i sadık 
mesabesinde i�haz edip hâlen ve is�kbalen menfaat-i za�ye ve mahzuziyet-i nefsiyesi 
husûlü için muzır olan şeylerden iç�nap eyleye ve ahval-ı mülkiyeyi daima taharri ve sual ve 
erbabından tahkikten hâlî olmayarak ref’ ve tanzimi lazım gelen maslahatlar olduğu hâlde 
ıslah ve tadil ve tesviyesine müsaraat eyleye ve mugayir-i nizam ve mahall-i asayiş-i mülk ve 
enam olacak [24] mevad-ı muzırra ve mefasid-i reddiye zuhurunda derhal men’i vesail-i 
lazımesinin is�hsaline ikdam ede ve bu şeylerde daima ma-dûnî olanlara hüsn-i misal 
göstere ve her hâlde teb’a ve zîr-destan ve kâffe-i ibadullahın teshil-i havayic-i zaruriyelerini 
mucip olacak şeylere ez-her cihet dikkat oluna. Bir de devlet memurlarına ziyade mühim ve 
elzem olan madde azil korkusuyla ik�za-yı maslahata muzır hareke�e bulunmamak�r, zira 
icab-ı hâle göre âdî azilde beis yoktur. Yine sâye-i hazret-i şahanede nasbolunur. Ashab-ı 
menasıba göre en ziyade havf olunacak şey rütbe-i sadakat ve mertebe-i aliye-i namus ve 
haysiye�en azlolmak�r. Buna da ekseriya tamah ve ir�kab-ı beliyesi ve sair türlü harekât-ı 
reddiye-i rezilesi sebep olur. Mansıp ve memuriye�en azlin yine nasb ve ibkası kabil değil ise 
de hadd-i enkerde rütbe-i sadakat ve haysiye�en mazul olanların nasbıyle iade-i i�barat-ı 
sabıkaları müşküldür. Bu cihetle ukala-yı memuriyet her şeyden fazla vikaye-i namusu ve 
i�barlarını gözetmek farz-ı ayn mesabesindedir ve maiye� memurlarının dahi [25] tahkik ve 
ıslah-ı hâllerine dikkat ede. Velhâsıl memuriyet-i devle�en bulunan zevat âkil ve mutedil ve 
malumatlı ve sadık ve hayırhâh ve insaniyetli olup evsaf ve harekât-ı meşruha ile mevsuf 
olarak hilaf-ı ahvalden ih�raz ve iç�nap ve mübaadet eyleye. Zira erbab-ı malumat ve 
mütalaaya göre sıfat-ı meşruha üzere hareket eden zevat hem kendine ve hem de bulunduğu 
devlete hayırlı ve aksi hâlinde bulunan ne kendine ve ne de devlet ve mille�ne hayrı olur. Bu 
maddelerde edille ve berahin iradı hâsılı tahsil kabîlinden olup erbab-ı malumat ve tecrübeye 
göre cümlesi müsellemdir ve dostlar arasına ilka-yı husumet ve fesat etmeyip cemî zamanda 
fesat ve nifaktan ih�raz ve her hâlde ıslah-ı umur ile hayırhâhlığı izhar ve ibraz etmelidir. Zira 
erbab-ı nifak velev ukaladan olsa bile yine menfur-ı âlem ve mezmum-ı ümem olur. Hususi-
yle büyük zatlar beynine ilka-yı fesad etmek gibi muzır şey olamaz ve müna�k şahıs hiçbir 
mahalde nazar-ı hürmet ve kabulde görülemez. Bu cihetle elinden ve dilinden geldiği kadar 
[26] salâh-ı zat ve hâle ve ıslah-ı umur ve ahvale gayret ve himmet edip memduh ve makbul 
olmaklığa sa’y ve gayret eylemelidir.

 Bazı mevadda mücerret sözüm olsun veyahut garaz ve nefsaniyet ve vikaye-i zat ve 
mesned-i menfaa� bulunsun diye rahne-i mülk ve devle� mün�c olacak şeyleri kat’an tecviz 
etmeye ve icra-yı garaz için yalan ve i�ira ve iğfal misilli bilahire mahcubiye� mucip olacak 
ef’al ve akval-ı reddiyeye cesaret eylemeye. Mesalih-i vakıada ve herkesin tesviye-i umurun-
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da buhul ve denae� ir�kâp etmeyerek elinden geldiği kadar mürüvvet ve fütüvvet ve 
muavenet muamelesini icra eyleye ve heva ve hevesi ir�kab-ı maasîye mükib olmaya. Her 
hâlde iffet ve vakarı mutat eyleye, hususan katl-ı nüfus ve gasb-ı emval ve hetk-i ırz ve 
namusu ve tecrim ve zulüm ve taaddi ve ahz-ı rüşvet ve bilâ-mucib kesr-i kulûb misilli 
mezalim-i azîme ve menhiyat-ı kabîheyi vechen mine’l-vücuh ir�kâp etmeye ve bu misilli 
mevadd-ı nâ-meşruaya i�ba ve müteallika�na zinhar rû-yı müsaade ve tesamüh göster-
meye ve her hâlde müteallika�nın dahi etvar-ı [27] mergube ve i�daliye üzere hareket 
etmelerine dikkat ve nezaret eyleye ve umur-ı memuresinde betaet etmeyip leyl ü nehar 
ikdamat-ı mütemadiyede kusur etmeyerek mesalih-i mülk ve mille� her bâr kendi mesalih-i 
mahsusasına tercih ve takdim eyleye ve umur-ı memuresine müteallik mevadda ve hususan 
ahval-i âleme dair şeylere tahsil-i vukuf ve malumat etmekten ve taharri ve tecessüsten hâlî 
olmaya. Hile ve fesatlı şeyleri tahkik ile mekr-i düşmen ve bedhahdan emin olmayarak ve 
hemîşe mütebassır ve âgâh olarak ve kendisiyle husumet-i şedidesi sebkat etmiş olan 
eşhasın pek de temellukat-ı ebleh-firibânesine aldanmayarak sahihan kizb olan müdaheneyi 
kabul etmemeli. Zira öyle müdahene vehame� mün�c olur bir hile ve hud’adır. Bu cihetle 
ih�yat-kârâne muamele edip ancak kendisi dahi hile ve tezvirat yoluna sapmayarak âkilane 
ve müstakimane reviş ile hakîmane muamele ve hareket ve eşhas-ı mechule ve mezmume 
ile kesret üzere ih�lat etmeye ve etvar-ı laubalîyanede bulunmaya ve her hâlde devlet ve 
millet ve dostlarının hayırhâhı olarak kimse [28] hakkında bedhah olmaya. Erbab-ı câh ve 
ikbal eğer halka buhul ve tekebbür ile izhar-ı sû-i muamele ederse nimet ve cahını zevale 
vermiş olur ve tesviye-i mesalihte usanmak sure� gösterir ise şeref ve câhı zayi olması 
mücerrep�r. Bu cihetle ashab-ı hâcât ve mesalihi yanına gelmekten men ve def’ etmeyip 
ifade-i meram ve maksutlarına ruhsat ita eyleye. Ekseriya ve mümkün olur ise daima ukala 
ve erbab-ı tecrübe ile ülfet ve muhabbet edip kötü ve mezmum adamlarla mecaliseden 
mücanebet etmek kişiye farz mesabesinde bulunduğundan böyle şeylerden ve hususiyle 
mezanne-i töhmet olan maslahat ve mevkide bulunmaktan ziyade i�ka edip her bir şahıs 
kendi kabaha�ni cümleden ziyade bileceğinden kişi nefsi önünde hiçbir şey ile mü�ehem ve 
mâyup olmamaklığa dikkat etmelidir. Hâsılı nefsinin önünde ve kalbinin tasdik ve şehadet 
edecek menzilesinde her türlü töhmet ve kabaha�en sakınmalıdır ve bunun çare-i müessire-
si dahi her ne kadar büyüdükçe kişi kalbine mehafet-i ilahiyeyi o kadar ziyade ilka ve iğraz ve 
nefsaniyet ve fesa�an [29] fuadını tasfiye ve tathire sa’y-i evfa etmek�r.

 Her ne kadar umur-ı diniye ve mezhebiyede salabet ve metanet tavr-ı memduh ise 
de taassup hâl-i tahsin olunacak meslek değildir. Çünkü riya ve taassup sıfat-ı makbuleden 
olmadığından başka taassup zat ve maslahat ve mülk ve milletçe nice nice mazarrat, türlü 
türlü hasaretlere sebep ve bâdî olduğu bedîhîdir. Bu cihetle mücerret taassuba mebni, 
hayırlı ve menfaat-i mülk ve mille� mün�c olur hâlât-ı haseneyi terk ve tehir etmemelidir. 

 İlim bilmek demek olduğundan her şeyin iyisini öğrenmek ve bilmek sıfat-ı insani-
yece en makbul hâl-i im�yaz olduğundan kişi bilmediği şeyi öğrenmeye heves ve sa’y ve 
gayret etmelidir. Okuyup yazmayı ve sair her nev’ hüner ve sana� tahsil etmek ve iyisini 
öğrenmek meziyet-i insaniyeden mâdut ve fevaid-i adîdesi müsellem ve meşhu�ur. Bu 
cihetle her türlü tahsil-i maarif ve sanayie insan himmet etmelidir. Hususiyle ziraat ve sanaat 
ve �caretle kesb ü kâr ve taayyüş ve is�hsal-i [30] sermaye ve servet etmek esbabına 
teşebbüs ederek emr-i taayyüşte bütün bütün devle�ne yüklenmemelidir ve kendi hüner ve 
sana�ndan is�fadeye gayret etmelidir. Zira kendisince hiçbir gûne husûl-i menfaate 
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teşebbüs etmeyerek yalnız hükûmet sır�ndan geçinmek sure�ne hasr-ı hâl eden eşhas 
faideli teb’adan addolunamaz. Devlet ve mille�nden maaş ve vazife ile taayyüş eden zevat 
dahi aldıkları vazifeleri nice zahmet ve meşakkatler ile husûle geldiğini her bâr mülahaza ile 
buna teşekküren vazife-i umûr ve maslahat ve farîza-i zimme� layıkıyla idare ve devlet ve 
mille�ne hüsn-i hizmetle mukabele ve ifa-yı hukuk-i nimet etmelidir.

 İnsan olana göre yalnız kendisinin tahsil-i malumat ve kemalat etmesi kâfi olmayıp 
ahla�nın yani evladının terbiyesine dahi çalışmalıdır. Zira bir hayr-ı halef ye�ş�rmek insanca 
pek büyük eser bırakmak�r ve ip�da bir adam evladına padişahının hayırlı teb’asından 
olmak sıfa�nı ik�sap e�rmek ve devlet ve mille�ne bâr olmayacak suretle geçinecek yol 
bulacak terbiyeyi vermek lazımdır. Liyaka� olmasa bile medar-ı taayyüş bulur ümidiyle 
oğlunu bir tarik-i devlete koyan babanın ne oğluna [31] ve ne de peder-i müşfik-i manevîsi 
olan devle�ne hayrı olur. Bir baba ve anaya göre oğlunu liyakatsiz olarak ve mü�ehirane 
bâb-ı devle�e geçindiğini görmekten marifetli bir çilingir görmek daha hayırlıdır. Kız evlada 
hüsn-i terbiye vermek lazımdır, zira onlarca dahi kemalat-ı cevherden ağır hülliyat olduğun-
dan başka âguş-ı mâder insanın en evvelki mektebi olmakla �fl-ı nevzadını hüsn-i ahlâk 
sütüyle infak eden ümmeha� ye�ş�rmek mille�ne ve insaniyete en büyük hizme�r.

 Kişi kendinden sinnce ve rütbe ve memuriyetçe büyüklere hürmet ve riayet ve 
umûr-ı lazıme ve makbulede itaat etmek dahi âdâb-ı mer’iye ve şerait-i insaniyedendir. Bu 
cihetle insan her hâlde hüsn-i idareye dikkat edip böyle şeylerde yalnız rütbe-i za�yesiyle 
ik�fa etmeyip evlat ve ahfad ve sairini nev’i olan ibad hakkında dahi hüsn-i hâl ve âdâb ve 
menfaa� mucip olacak şeylerin elinden geldiği mertebe husûlü esbabına gayret etmelidir ve 
her şeyde mutlaka kendi hazz-ı nefsi ve nef’-i za�sini gözetmeyip devlet ve millet ve mem-
leke�nin her türlü menafi-i lazıme ve saadet-i daimesini müstelzim olacak şeylere sa’y ve 
mertebe ve memuriyet ve hizme�nin ik�zası derece çalışmalıdır. [32] Hâsılı iyiliklerden nice 
nice hayır ve menfaatler ve fenalıklardan türlü türlü mazarratlar zuhura geldiğini ve geleceği-
ni daima düşünüp her hâlde devlet ve millet ve memleke�ne ve belki kâffe-i ibadullaha iyilik 
etmek niye�ni ve bu meslekten kat’an feragat etmemek e�ârını kalbinden hiçbir vaki�e 
çıkarmayıp mümkün oldukça fiilen dahi icrasına himmet etmelidir.

 Tezyinat-ı zahire-i za�ye insana göre me�aret-i sahiha olmadığından böyle 
beyhude olacak şeylerde israf ve itla� kişi tecviz etmeyerek hâline münasip sure�e hareketle 
ve bulunduğu mülk ve mille�n mahsulat ve imala�na rağbetle husûl-ı mamuriye�n esbab-ı 
lazımesi is�hsaline medar olmaklığa çalışmalıdır ve ashab-ı dirayete göre aklının erdiğini 
yapıp nefis ve mizacının istediğini icra etmemelidir.

 İnsanca memduhiyet-i sahihayı mucip olan ahlâk-ı hasenenin güzidesi sıdk ve 
is�kamet olup her hâl ve umûrda kişi is�kame� il�zam etmeli ve hila� yola gitmemelidir ve 
her ne kadar is�kamet yolu tenha yol ise de [33] tarik-i müstakim olduğundan câ-yı selamet 
ondadır. Her kimse ki câh-ı sıdk ve is�kame�en udul eylerse ya nedametle tarik-i sevab ve 
müstakime avde�ni veyahut vadi-yi zarara dûçar olmasını mün�c olur.
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 .mefahimi üzere doğruluk dü cihanda bâis-i selame�r  (النجاة �� الصدق) (السلامة مع الاستقامة)
Dost odur ki sana doğrusun diye dost değildir o ki doğrusun demeye (صد�قك من صدقك لا من 
 mealince akval ve ef’alde etvar-ı müstakimane üzere hareket etmelidir. Her ne kadar  (صدقك
sıdk tara�nda zahiren hatar görünür ise de yine sıdk-ı kelamı ih�yar lazımdır, zira necat 
ondadır ve ne kadar kizbde menfaat-ı sûrîye müşahede olunsa bile zarar ve muhatarası 
mücerrep�r. Cemî maslaha�a hak ve is�kamet birdir. Kelimat-ı sadık makbul-i enam ve 
akval-i kâzibe cemî edyanda haramdır (§) * مكن فحش ودروغ وهزل پ�شه * Ancak insanı tarik-i 
is�kame�en inhiraf e�ren maddeler ya muhabbeten bir za�n mücerret rızasını tahsil etmek 
veyahut rızasının hila�nda bulunur isem infial eder de hakkımda zararı vuku bulur [34] 
mülahazasıyla gadrindan korkmak veyahut bir menfaat-i mahsusa ve müştereke is�hsal 
etmek için olabilir. Tahsil-i rıza ve menfaat niye�yle olan şeylerin terk ve icrası emr-i ih�yarî 
ise de def-i mazarrat için olan muvafakat-i zarurî kabîlinden olmakla bu hâl vukuunda insan 
nihayet muhafaza-i za�ye daire-i meşruasından hariç hareke�e bulunmak kâr-ı âkildir. 

 Merd-i âkile göre umûr-ı vakıada hazm ve ih�yata riayet etmelidir. Bidayet-i 
maslaha�a fikir ve mülahaza edip acele ve tehalük etmemelidir. (Beyit) * Kâr-ı evvelde kişi 
akıbet-endiş gerek * Her işin âkıbe�n âkile der-piş gerek * Zira encamını mütalaa etmeksizin 
mübaşeret olunan hususlara ekseriya hatalar ve sû-i ne�celer vukuu tecrübe olunmuştur. Bu 
cihetle teenni üzere hareket şiar-ı ih�yat-kârîdendir. Her umûrda ih�malat-ı akliyeyi mülahaza 
ile bir hâlin hudusundan evvel ik�za eden tedbirini ter�p eylemek mukteza-yı hazmdır. (§) * 
E� hazm ü ih�ya� pişe erbab-ı ukul * ve tecrübe-i sahihası [35] hâsıl olmayan şahsın iddia-yı 
sadaka�ne i�mat etmek mugayir-i hazmdır. Sûü’z-zan min el-hazm * د �مان� و  م�اش  نفس   �د 
 Zira badehu vukua hile ve tedbir-i kâr-ger tesir olamaz. Şu kadar tekâsül ve betaet ve *   �اش
maslahatça fevt-i �rsat etmek dahi muzırdır. Âkil olan �rsa� fevt eylemez, nice umûr olur ki 
tesamüh ve tekâsül sebebiyle sû-i hâli ne�ce verdiği mücerrep�r. O hâlde teessüf ve nedamet 
müfid olmaz. Nedamet acısı gibi ziyade teessüf edecek elem-i ruhanî olamaz (§)پش�ما�� چه سود 
 İadesi müstahil olan umûr-ı teessü�en insana bazı hâlât-ı müessire hâsıl *   آخرچودراول خطا كردى
olur ki o hâlet umûr-ı â�ye ve hususat-ı sairenin ıslah ve tedbirinden kişiyi âciz eder ve ziyade 
teessüf nefse dahi mazarrat iras eyler. Maziye teessüf ve is�kbali ümit etmek abes olarak âkile 
göre hâl-i hazırdan is�fade etmelidir. Bir maslaha�a �rsat fevt olduğunda beyhude teessüf 
etmeyerek cihât-ı saire ile iade-i mâfâta gayret oluna ve hasbe’l-beşeriye mesalih-i vakıada 
bilerek bilmeyerek bir gûne hata [36] zuhur eder ise hüsn-i ıslahı esbabına i�na oluna. Bu 
cihetle mesalih-i vakıada sû-i tedbir ve kubh-ı ef’al ve zat ve rütbe ve memuriyete yakışmayan 
her nev’ harekât ve a’malden ih�raz etmelidir.

 Umûr-ı vakıada sebat ve metanet insanca büyüklük sıfat ve alame�dir. Televvün ve 
tereddüt za’f-ı akl ve noksan-ı dirayet eseridir. Bir maslahata şürû ve mübaşeret olunduğunda 
onu itmama ye�ş�rmeli ve bir söz ve re’y vukuunda hila�na kelam ve hareket etmemelidir. 
Tereddüt-i hâl sebebiyle nice umûr-ı mühimme muhtel ve müşevveş olur. Bu cihetle insan-ı 
kâmil re’yinde musib ve me�n ve sabit olmalıdır. Lakin mugayir-i akl-ı selim re’y-i nâ-savabda 

⁵ Necat sıdktadır. Cürcânî, Ta’rîfât, thk. Muhammed Sıddîk el-Minşâvî, Dâru’l-Fadîle, Kâhire, ts. s. 121. Selamet istikamet iledir. (Erduvânu’l-Asgar) Seâlibî, 
el-İ’câz ve’l-Îcâz, nşr. İskender Âsâf, Birinci Baskı, Mısır, 1867, s.50.
⁶ Dostun sana karşı doğru olandır, seni doğru kabul eden değil.
⁷ Küfür, yalan ve şakayı âdet edinme.
⁸ Kötü huylu olma ve su’i zanda bulun!
⁹ Başta hata yaptığından, son pişmanlığın faydası olmaz.

⁵

⁶

⁷

⁸

⁹
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ısrar ve inat etmemeli, zira beyhude inat ve ısrar türlü türlü müşkilat-ı umûra sebep olduğu 
mücerrep�r. Taannüt, noksan-ı akla ve her şeye uymak dahi za’f-ı re’ye delil-i kavîdir. Umûr-ı 
is�’mal-i hile ve desise ve iğfal ekseri husûl-i metalib ve mekasıda bâdî olur ise de 
ne�cesinde vehame� mucip olduğu tecrübe olunmuştur. Adem-i nifak ve hile emniyet-i 
kalbiye ve selamet-i za�yeyi müstelzim olur. Mualecata zehir [37] karış�rıldığı gibi bazen 
hasail-i memduhada lede’l-hace hiyel-i makbule is�mali dahi lazıme-i ih�yat ve diraye�en 
addolunabilir. Bazı haslet-i zemîmesi olan bütün bütün şayan-ı takbih olamayıp lakin hiçbir 
gûne sıfat-ı memduhası olmayan şahıs müstehak-ı zem ve takbih olur. Hud’a-ı bedia kişi 
a’dâsının medar-ı is�nad ve ik�darı olan dostunu kendisine düşman edip onunla muzaffer ve 
nail-i matlab olmak�r.

 Mesalih-i vakıa-i mühimmede meşveret umûr-ı mesnune ve makuleden olup kişiye 
meşvere�en efdal mutemet ve mevsuk dost olamaz. İnsan hasbe’l-beşeriye re’y-i hoduyla 
gördüğü maslaha�a isabet edemeyip ekseriya hatada bulunur * Beyit * Mütefavit olur 
elbette  ukul  * Meşveretle bilinir her makul *  mısdakınca   ictima-ı erbab-ı  ukul  ile 
re’yde cihed-i  savab  zahir  olur,  lakin  meşveretle  gördüğü  işlerde  hata  nadir  vuku  bulur. 
المشورة * ترك  مع  صواب   Vakıa meşveretsiz hatalar çok olur, meşvere�n şart-ı azamı *  لا 
meşveret olunan [38] ukala ve mu’temen zatlar ve mevsuk ve mutemed olup buhul ve cübn 
ve hırs ve tamah ashabıyla müşavere etmek caiz ve münasip değildir. Müsteşar olan zat dahi 
cahil ve müdahin olmayarak hak ve savab ve emniyet üzere re’y ve mütalaasını beyan 
etmelidir. Hüsn-i tedbir her bir maslaha�n hakika� üzere garaz-ı âhar karış�rmayarak 
mülahaza-ı sahihası beyanıyla doğru re’y etmek�r ve is�şare olunan kimsenin re’yi tab’ına 
muva�k gelmez ise gücenmemelidir ve hususan mesalih-i devle�e olunan meşveretlerde 
kendisinden küçük bir adamın makul olan bir re’y ve i�razını kendisine cünha addedip 
darılmak caiz değildir, zira her meşverete dâhil olanların bildiğini ve bildiğinin doğrusunu 
söylemeleri lazımdır. Meşvere�e tecebbür amelde olan tecebbürden ziyade nâ-makbul ve 
gayr-i makuldür.

 Sabır, nev’-i benî Âdeme pek lazımlı şeydir, çünkü ik�za-yı gerdiş-i nâ-hemvar 
cihe�yle insan avarızat-ı kevniyeden hâlî olamaz, derhal çare ve tedbiri bulunamayan 
maddelerde [39] sabır ve tahammülden  başka  çare  olamaz ( الظفر  ve (الص�� يورث 
 Vuku-ı havadisa�a sabır ve sebat üzere nail-i meram olur. Böyle şeylerde      (من ص�� وصل المراد)
acele nedame� mün�cdir. Nitekim (ثمرة العجلة الندامة)    denilmiş�r * Beyit * Def’ etmeye �r-i 
sitem gerdiş-i çarhı * Âlemde tahammül gibi hergiz siper olmaz * Umûrda acele encamı 
kabih ve vahim ve eseri mezmum bir vasıfdır ki ne�cesi hiffet ve tehevvür ve nedamet olup 
zelel ve hatadan hâlî değildir. Teenni ve teemmül hüsn-i husûl-i merama bâdî ve tacil ve şitab 
ise bilahire nedamete müntehi olagelmiş�r. * Beyit * Teenni pişe-i kâr-ı ekhandır. * Teemmül 
bâis-i emn ü emandır. *
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¹⁰ İstişare etmeden hiçbir şey doğru olmaz. (Hz. Ali) Bâ’ûnî, Cevâhiru’l-Metâlib fî Menâkıbı’l-İmâmi’l-Celîl Ali b. Ebî Tâlib, thk. Muhammed Bâkır 
el-Mahmûdî, Macma’u İhyâi’s-Sekâfeti’l-İslâmiyye, Kum, 1415, II/151, h. 62.
¹¹ Sabrın sonucu zaferdir. (Hz. Ali) Luis Şeyho, Mecâni’l-Edeb fî Hadâiki’l-Arab, Dördüncü Baskı, Beyrut, 1886, II/68. Sabreden muradına erer.
¹² Acele işten pişmanlık doğar. (Amr b. el-Âs) Mubârekfûrî, Tuhfetu’l-Ahvezî, Dâru’l-Fikr, yy. ts. VI/153.
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 Hukuk-ı akraba ve ahbabı gözetmek şiar-ı insaniyet ve âsâr-ı refah ve mürüvvet 
ve fütüvve�r. Riayet-i hukuku olmayan şahıs insandan mâdut değildir. Kişi karabet-i za�ye 
ve münasebet ve muhabbet-i mahsusası olan zevat hakkında her türlü levazım-ı vefakârîye riaye�e 
kusur etmemeli, dostân beyninde hâsıl olan husumet bayağı husema ve a’da meyanında 
olan adavetden ziyade şedid olacağından kişi muhafaza-i hulûs ve muhabbe� [40] il�zam ile 
husume� mün�c olacak esbabın vukua ge�rmesinden ih�raz etmelidir. Muhabbet-i kaviyesi 
olan za�n husume� dahi şedid ve müessir olur. Muavene�ne muhtaç olunan za�n ahlâk-ı 
hamidelerinden ziyade ahlâk-ı zemîmelerini bilmek lazımdır. Hususan tahdis-i nimet en 
büyük fazile�r. Ne kadar küçük olur ise olsun birinden bir iyilik görüldüğünde feramuş etme-
melidir. İnsan iyilik gördüğü adamın birinden bir bahş görse bile yine lü�unu unutmamalıdır. 
Bir matlabın kesbi her ne türlü sa’b ve düşvar ise de bade’l-husûl onu muhafaza etmekten 
âsândır. Zira nice umûr olur ki i�fak-ı baht ve saadet-i tali’ ile zahmetsizce hâsıl olur, ama 
bî-tedbir mazbut ve müstemir olamaz.

 Ulüvv-i himmet ve hüsn-i sabt ü şan ve is�ğna gibi hâlât-ı memduha olmadığından 
her hâlde insan-ı kâmil böyle hareket etmeli; menfaat-i mahsusa ve mazarrat-i za�ye gelip 
geçer şey olarak mazarrat-i sâriye ve daimeden sakınmalı (ت همته عظمت ق�مته  Beyit *   (من ك��
 ve menafi-i umumiye ve müstemireyi  *    همت �لند دار كه نزد خدا و خلق �اشد �قدر همت تو اعت�ار تو*
kazandırmaya himmet eylemelidir. Himmet-i âliye ve azîmet-i sadıka ashabına göre niyet-i 
kat’iyesine vusul her ne esbaba menut ise hiçbir gûne mevani’e bakmayıp is�hsal-i merama 
ikdam etmelidir. Ulüvv-i himmet bâdî-i şan ve şöhret ve kanaat ve iffet bais-i saadet-hal ve 
rahat olagelmiş�r. * Bülend himmet ve âli nazar gerek âdem * Uluvv-i cenab her şeye malik 
olmak için her şeyden is�ğna gösterir * Âdemi yümn-i himmet-i âlî iki âlemde kâmrân eyler * 
İnsan beyninde kesb-i iş�har etmek sebepleri hubb-ı şan ve şeref ve mahcubiye�en havf ve 
kesb-i kudret ve refah etmek emeli ve sairine tereffu eylemek garazı ile olabilir. Hubb-ı câh 
ile i�dal bir yerde cem olamaz. Büyük adam olmak için hiçbir �rsa� fevt etmemeli.

 Erbab-ı dirayet olan zat izhar-ı malumat etmekten ziyade ahz ve teksir-i malumat 
ve ik�sab-ı vukuf ve kemalat etmeye daha ziyade sa’y eder. İnsanın en iyisi kendine layık 
görmediği hâlât-ı reddiye [42] ve muzırrayı benî nev’i hakkında dahi tecviz etmez ve za�na 
istediği keyfiyat-ı hasene ve nafiayı sairine dahi talep ve arzu eder ve za�na fenalık edeni 
mutesaddır ise kendisine ih�yaç hâline ge�rip muamele-i lu�iye göstermek dahi eser-i insani-
ye�en mâdu�ur. Hukuk-ı ülfet ve muhabbe� dahi muhafaza edip feramuş eylememeli ve 
bilâ-mucip izhar-ı adavet etmemelidir. Bi’l-farz bazı mertebe ehibbadan sitem görülse bile 
tegafül göstermeyip o misillileri mahcup etmek husumet eylemekten münasip�r. * Beyit * 
Kimseye etme adavet izhar * Şayet ol dostun olur âher kâr. *

¹³ Kimin himmeti büyük olursa onun kıymeti de muazzam olur. (Hz. Ali) Muhammed er-Rîşehrî, Mîzânu’l-Hikme, Dâru’l-Hadîs, Kum, 1422, XI/4593, h. 
21301.
¹⁴ Büyük gayret sarf et! Çünkü Hakk'ın ve halkın gözündeki itibarın, gayretin kadardır.
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 Hüzün ve keder vücuda dahi eser eder zarardır. İnsan mümkün mertebe keder 
etmekten nefsini hıfz etmeli, ekdar-ı e�âriyenin medar-ı taklil ve tesliye� muasırlarından 
daha ziyade giri�ar-ı ız�rab olmuş olanların ahvalini mülahazada bulunmakla hâsıl olabilir. * 
§ * Bir hâl var mı onda nihayet görülmedi * usr yesr ile tev’em olduğundan insan müteselli 
olmalı * Beyit * Kendüye mihne� zevk etmedir âlemde hüner * Gam-ı şâdî-i felek böyle gelir 
böyle gider * [43] Sebat ve metanet-i kalbiyesi olan zat ikbal ve idbarın kendisine bir gûne 
tesiri olmadığını izhar eder ve akıl ve diraye� olan ikbal ve idbarı hengâmında müsavî olup * 
Beyit * Âdem odur ki etmeye tağyir vaz’ını * İkbal ü baht kendüye yar olmuş olmamış * 
vekar-ı daimî ile ırz ve şeref ve namusunu muhafaza eyler. Ehl-i ırz olan adam erbab-ı ırz ve 
namus indinde mahcup olmayandır. Mâye-i akl ü diraye�en bî-nasip olan şahıs mazhar 
olduğu ikbal kendinde mevcut olmayan kadr ü haysiyete haml ile sermest olarak dost ve 
düşmanı indinde menfur olur. İnsanı tedip edecek şeylerin akdemi nefsini şeheva�an yani 
dilediği şeyden mendir ve umûrunda heva-yı nefsaniyeye tebaiye�en ziyade muzır şey 
yoktur. * لا �د للاق�ال من اد�ار    * İkbale idbar teâkup etmesi umur-ı mücerrebeden olmasıyla 
kişi idbarın esbab-ı vakıasını zaman-ı ikbalde mülahaza edip * Beyit * Tamam-ı ikbal eder 
insanı ilka câh-ı idbara * Olur ü�ade-i hâk-i heba meyve kemalinde * tahsil ve tedarik etmeli. 
Zira ikbalde iken idbarın [44] zuhurundan gafil olarak esbab-ı kâ�ye ve maniasını 
kable’l-vuku is�hsal edemeyip de hemen hin-i zuhurunda def’ine çalışır ise hiçbir şeye 
dest-res olamaz. Fezail-i memduhanın imali hengâm-ı idbardan ziyade zaman-ı ikbalde lazım 
gelir.

 Gayret ve hamiyet herkese pek elzem olan sıfat-ı memduhadandır. Hamiyetsiz olan 
şahıs insandan mâdut değildir. * § * Bî-gayret olan behime yeksandır * Ez-her cihet akran ve 
emsaline faik olmaklığa ve her türlü muhafaza-ı namusuna çalışan ashab-ı gayre�en olur ve 
himmet-i  âlîye  sahipleri  bu  hasle�e   bulunur * § *   ت �دست آورد نام ون�ك Bir  kimse   *   زغ��
ehl-i gayret olmaz ise i�barat-ı sahihaya dahi nail olamaz ve umûr-ı mühimmeye ve�-i 
murad üzere nizam ve temşiyet veremez.

 Sahibine en ziyade elem ve mezemme� müverrris olan ahlâk-ı reddiyenin eşeddi 
hase�r. Sair ağraz ve ef’al-i nefsaniye ikrar olunur ise de haset insana şu mertebelerde 
hacale� müstelzim olur ki ikrarını hiç [45] bir vaki�e kimse istemez. Haset cese�e bir ateş 
gibidir ki hâsidi daima yandırır. Mahsudunun vakt-i sürurunda mağmum ve mütenaim ve 
merzuk olduğu zaman mükedder ve mehmum olması hâside azim cezadır. Büyük zatlar 
beyninde nifak ve muhasede zuhuru umûr-ı cesîmede mazarrat-ı azîmeye sebep olabilir. * 
Beyit *  Hased-i kalb-i adüvv lu�la olmaz zail * Sengde muzmer olan âteşe âb etmez eser. * 
Evsaf-ı zemîmeden ziyade hasail-i hasene mucip haset ve bâdî-i buğz ve adavet olur. * Her ne 
denli hasûda lu� etsen * Ka� gönlündeki hased gitmez * Seng ü âhen içindeki nârı * Âb ile 
kimse müntafi etmez. * Hasûd olmamak kâffe-i evsaf-ı memduhaya mukaddemdir.             
الحسد) الشعار   Bu hasailden akbeh ü bed nimet-i-i âhara izhar-ı hased olur, her ( § )    (ب�س 
devlet ehlinin hasudu * mantukunca erbab-ı hüner ve marifet ve ashab-ı câh ve devlete pek 
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¹⁵ Her gelişin bir de gidişi vardır. (Ebû Amr b. Giyâs) Ebû İshâk el-Bûnisî, Kenzu’l-Kitâb ve Müntahabu’l-Edeb, thk. Hayât Kârra, el-Mecma’u’s-Sekâfî, 
Ebûzabî, 2004, I/488.
¹⁶ Nam ve iyilik gayret ile kazanılır.
¹⁷ Hasletlerin en kötüsü hasettir. Meydânî, Mecma’u’l-Emsâl, thk. Muhammed Muhyiddîn Abdülhamîd, Matba’atu’s-Sunneti’l-Muhammediyye, yy. 1955, 
I/120.
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çok hased eden bulunur. Lakin ashab-ı dâniş ve şuura göre hasûd olmayıp tahsil-i hüner ve 
kesb-i haysiyet etmeye sâ’î ve gayur olmalıdır. 

[46] Zulm ve taaddi seyyiat-ı azîmeden olup mezalim ve taaddiyata ve sefk-i dimâ ve 
huzuzat-ı nefsaniyyeye ziyade iptilası olan zevatın zaman-ı ikbal ve hüsn-i zindegânîsi 
ekseriya mümted olamaz.* Beyit *  جو * �انجام غدار نبود نكو �  İ�dal-i * بود �د م�ش را جهان ك��
hâl ve kem-âzârlık devam-ı ikbal ve temadi-i saadet-hâle bâdî olagelmiş�r. * Beyit * Nik ü bed 
her ne eder ise sudûr * Eder elbe�e mükâfa� zuhur. *

 Kibir ve ucup ahlâk-ı reddiye ve mezmumedendir. Her kim ki kendisini re�’-i kadr 
i�kat ederek nefsine edna nesneyi hakaret ve ihanet anlayıp muztarip olur ise bu hâl ucup ve 
kibrin alamet-i mezmumesidir. Bu ahlâkta olan kimse ekseriya dûçar-ı hakaret ve ız�rap olur. 
Ucup tahsil-i malumata dahi mani olacağından kişi bilmediği şeyi biliyorum i�kadında 
olmayarak bilmediği şeyleri öğrenmeye sa’y ve gayret etmeli ve tahsil-i malumat ve kemalat 
etmekten kat’an utanmamalı. (§) * Kişi noksanını bilmek gibi irfan olmaz * İnsana hicap 
verecek şey cehl [47] ve bilmem demek�r. Ya kendisine faydalı şeyi haber almak veyahud 
bilmediği şeyleri bilmek için kişi mütecessis olmak dahi lazımdır. Her şeyde acele ve tehalük 
ve hiffet-i tavr dahi memduh huylar değildir. Bunların ortası ve makbul ve memduhu vakar 
ve temkin ve tevazudur.
 
 Gazap ve şehvet ve hiddet ve gadr nasıl fena hâller ise gaflet ve rehavet ve tekâsül 
ve humk ve belahet dahi iyi sıfatlar değildir. Bu nev’ ahlâkın memduhları hilm ve lu� ve 
kerem ve merhamet ve dirayet ve mürüvvet ve adalet misilli huylardır. İnsan-ı kâmil olayım 
diyen zat etvar-ı reddiyeden i�ka ile ahlâk-ı memduha ve hasene ile tezeyyün-i zat etmeye 
sa’y etmelidir. Terk-i gazab müstecmi-i cemî-i mehasin-i ahlâk�r. Hışım ve gazap kabayih-i 
ef’aldir. * Beyit * Sonradan hayf ü nedamet ne müfid * Âdemi nâdim eder tab’-ı hadid * 
Hısset ve buhul ve denaet mezmum-ı ahlaktan olduğu misilli israf ve sefahat dahi memduh 
ve makbul huylar değildir. Bunların ortası ve iyisi sehavet ve kanaat ve iffe�r. Her bir hasail-i 
memduha derece-i mutedilesini tecavüz e�ği gibi [48] ahlâk-ı rezile hükmüne gider. 
 
 Hırs ve tamah ve ir�kâp namusa dokunur gayet sıfât-ı zemîmeden olarak ekseriya 
insanı bu türlü ahlâk nice nice rezalet ve fenalıklara dûçar eder ve menfaat-i sahihadan 
mahrum eyler * § * Bigâne-i meram kalır aşina-yı hırs * Hubb-ı mal ve hırs ve tamah kalbe 
galebe eylediğinde mevcut olan sair ahlâk-ı hasene mahvolur (ذل المرء �� الطمع)    * me�umun-
ca ekseriya erbab-ı câh ve ikbalin zevaline tamah ve ir�kâp sebeb olagelmiş�r. * Sahib-i hırs 
ve tamah rüsvâdır. * Kimya-yı şeref is�ğnadır. * Mal ve eşyanın hayırlısı tahsil ve tedarikinde 
nakise-i şan ve i�barı mucip olmaksızın hüsn-i in�fa olunan nev’idir. Ziyade ic�nab olunacak 
nev’i dahi rezalet ve ir�kab ile tahsil olunup vücuh-ı müktesebesi mektum ve mestur kalması 
arzu olunanıdır. Âlemde ehl-i namusa göre ir�kâptan azîm rezalet olamaz ve cihanda en acı 
şey arz-ı ih�yac ve talepten ziyade şey bulunamaz. İh�mal-i zarar, zarardır; ih�mal-i kâr, kâr 
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¹⁸ İnsanın zelil olması tamahtadır. (Hz. Ali) İbnu’s-Sabbâğ, el-Fusûlu’l-Mühimme fî Ma’rifeti’l-Eimme, thk. Sâmî el-Garîrî, Dâru’l-Hadîs, Birinci Baskı, Kum, 
1422, I/542.
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değildir dedikleri [49] meşhur olup bu cihetle kuru ümitler ile beyhude yerlere sermayesini 
telef ve sarf etmemelidir ve kendisini bilâ-mucib ih�yaç hâline ge�rmemeklik esbabını 
gözetmelidir. Terk-i emel gibi def-i elemi mucip nesne olamaz. Teşekkür-i hâl misilli rahat-ı 
kalbiye bulunamaz.

 Şecaat sıfât-ı makbule ve hasail-i memduhanın efdalidir. Cübn ve tehevvürün vasa� 
olan bir sıfat-ı mâdihe ve insanda lazım olan şiar-ı mergubeden şecaat sebebiyle nice umur-ı 
müşkilede zafer ve nusret zuhura gelmiş ve cübn ve vehim ile nice nice �rsatlar fevt ve âsâr-ı 
mazarrat ve nedamet görülmüştür. Kişi re’yinde ve za�nda şecî’ olmalıdır. Hasma galebe bu 
haslet-i hamidenin eser-i celilidir.

 Fütüvvet-i insaniye ik�zasınca ihvan ve emsali hakkında en ziyade hayf ve teessüfü 
mucip olacak şey müddet-i medide umûr-ı millet ve hükûme�e mesalih-i cesîme ve zahmet-i 
azîmede bulunduğundan dolayı hayır ile ibka-yı tam etmek ümit olunur iken bilakis im�dad-ı 
zaman ikbal ve i�barı ef’al-i reddiye ve vukuat-ı vehimeye alet [50] olarak sû-i şöhret 
bırakmak�r. Cihanda kişiye her bir huzuzat-ı nefsaniye ve âmâl ve ağraz-ı dünyeviyeden 
en-nihaye nedamet geleceği müsbet olup fakat a’mal-i hayriyede hiçbir gûne nedamet 
gelmez. İnsanı hayra meyil e�rici üç şey vardır. Biri tabiat ve diğeri ülfet ve birisi dahi akıldır. 
Cümle fezailin efdali iyi namdır. Bu cihetle insan umûr-ı vakıa ve hizmet ve memuriyet-i 
mahsusasında memduhiyet-i daimeyi mucip olacak sure�e hareket etmeli. Herkesin 
sermaye-i mahsusa-i asliyesi dikka�r ve her şahsın ömrü vak�nden ibare�r. Kişi vakt-i 
azizini abese sarf ve telef etmemeli ve her şeyden ziyade zi-kıymet addeylemelidir. Erbab-ı 
hükûmete göre vukuat-ı zamaniyelerini hüsn-i idare etmelidir ki müessir-i hasaneleri evkat-ı 
maziyeye mucib-i zînet ve gelecek zamana bâis-i hüsn-i ibret ola. Mütalaa-i tarih ve kesb-i 
malumat insanın ömrünü ziyade eder yani vukuat-ı sabıkayı ve bunca meşhur olan zeva�n 
ahvalini bilerek güya o bulunmuş ve o zatlar ile görüşmüş gibi olur. Bir vak�n [51] hâli asr-ı 
âhere mugayirdir ve ebna-yı asr bulundukları tavrın ahvaliyle me’luf olarak lâzıme-i vakte 
im�sal ve mümaşat ve mizac-ı asra i�ba ve mürâat edegelmişlerdir.

 İfşa-yı sır sıfat-ı mezmumeden olduğundan başka mazarrat-ı azîmesi dahi olabilir. 
Âkil-i dûr-endiş ketum ve akıbet-bîn olmalı. Herkesi mahrem-i esrar etme. Her kimse ki 
umûr-ı serâire dair maslaha� mahrem i�hazıyla bir zata ifade eylese, o zat dahi diğer 
nâ-mahreme keşf-i râz etse töhmet-i ifşa-yı sırr indü’z-zemme şahs-ı evvelde olmak ik�za 
eder. Çünkü mahrem addeylediği zat hakkında tecrübe-i kâmilesi olmadığını ispat etmiş olur. 
* Beyit * Rehin-i muhafaza-i i�bar olur her dem * Dilinde râzını ketm eyleyen kitab gibi * 
Fakat is�şare-i umurda emniyet-i nâkısa mucib-i muhataradır. Zira kişi sır ve râzını bir 
mahremine keşfetmek lazım gelir ise tedbiri kâmilen mülahaza olunmak üzere tamamıyla 
ifşa etmeli veyahut esrarı mektum kalmak ister ise hiç kimseye açmayıp bütün bütün ketm 
[52] eylemelidir. Esrarı ketum olan kimseden gayrıya fâş etmemeli.
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Âlemce mamuriyet-i mülk ü mille�n esbab ve esası ziraat ve haraset ve enva’-ı sınaat ve 
�caret olup bunlar dahi teksir-i nüfus ve sa’y ve ikdam ve sermaye ve âlât-ı lazıme tedariki 
gibi şeylere  menut  olarak  bu ise tahsil-i  malumat ve akıl ve  kemalata  mütevakkıfdır. 
العقل)  mısdakınca insana mevhibe-i ilahiyye olan ni’am-ı adîde-i   (ما اع� الله ع�ادە أحسن من 
samedaniyenin en büyüğü ve ziyade teşekkür edecek lu�u akıldır. İnsana dünyada en ziyade 
elzem olan sıhhat-i vücud ve akıldır ve her şey akla muhtaç ve menu�ur. (العقل �

  (التجارب ز�ادة ��
Ve akıl dahi tecrübeye mütevakkı�ır. Her şey çoğaldıkça ucuz olur, ancak akıl ve ilim ve hüner 
ve kemal bunun aksinedir. Her ne kadar bunlar insanda çok olsa kıymet ve haysiyet-i za�yesi 
ziyade olur. (ف المرء �عقل و �مال و ادب لا�حسب و �مال و�جاە و �سب ��)    me�umu üzere akıl ve 
ilimden berî olan şahıs her ne kadar rütbe-i âliye ve menzilet-i refiaya nail olsa kendine 
mucib-i me�aret-i sahiha olamaz. * Beyit * Akl ü irfan ve kiyaset elbet * [53] Neseb ü câha 
mukaddem haslet. * Âkil kimse her ne kadar haseb ve neseb sahibi olmasa bile kavmi içinde 
yine kadri re�’ ve âlîdir. * Beyit * İlm ü irfan sebeb-i rif’atdir. * Âlim olmak ne büyük devle�r. 
* Meziyet-i ilm-i müsbet ve bilen ile bilmeyen bir olmadığı rehîn-i bedahet olup * Beyit * 
Bilmek elbe�e değil mi ahsen? * Sorsalar ben anı bilmem demeden * Zira adem-i malumat 
kendinin uyûbunu daima izhar eder. İlim ve akıldan ziyade mal ve cehilden eşed fakr olamaz. 
Aklı muhkem olan kimse elbe�e hadd-i i�dalden inhiraf eylemez ve mukteza-yı aklı terk ile he-
va-yı nefsine i�ba eden şahıs nedame�en salim olamaz. Kendisini bir şeye muhtaç bilmeyen 
adam daima hatada bulunur. Asıl dirayet-i sahiha kendini a’kal bilmeyip ukala indinde kendisi-
ni âkil ve kâmil olduğunu bildirmek�r. Kişi aklı erdiği vecihle tarik-i müstakimden ayrılmamalı 
ve nefsinin istediği yola gitmemelidir. Akıl rehber-i tarik-i müstakim olup ancak insanı semt-i 
nâ-müstakime sevk eden ya cehil veyahud nefsaniyet veya tamah ve ir�kab misilli hâlât-ı 
mezmumeden ve insanın haslet-i zemîmesi aklından ziyade mizacından [54] neşet eder. 
Akıl, dirayet-i insana a�ye-i samedaniyenin en büyüğü olduğu bî-iş�bah olup ha�a dost-ı 
cahilden düşman-ı âkil evladır derler. (§) نادان دوست از  دانا   Akl-ı kâmil ik�zasınca *     دشمن 
dahi her hâlde (§) Müdarâdır medar-ı gerdiş-i çarh * müfadı üzere rı� ve müdârâya riayet 
edip * Beyit * Tahammül güçdür ama tavr-ı nâ-bercâsına halkın * Medar-ı râhat-ı âlem rehîn 
olmuş müdârâya * Âkil odur ki ede düşmenini kendisine dost. Âkil ve âdil olan zat her hâlde 
ehl-i insaf olur ve kemal-i insaf dahi celb-i menfaat ve def’-i mazarrat hususunda benî nev’i 
hakkında kıyas-ı nefs etmek ile husûle gelir.

 Avakıb-ı umûra nazar etmemek ve layıkıyla bilmediğini bilirim i�kadıyla inat etmek 
hamakat alame�dir. Bütün bütün kendini âkil bilmek ve kendi re’yinden başkasını tahsin etme-
mek adem-i diraye� ispat eder. Kemal-i akla delil dahi ik�zasından ziyade söz söylemeyip hîn-i 
tekellümde isabet üzere olmak�r. Gıpta edecek akıl, selamet ve is�kamet ve hilye-i memduha 
ve tecrübe-i fiiliye ile [55] ik�sab-ı meleke ve maharet etmesidir. En ziyade teessüf olunacak 
akıl dahi taksirat-ı vakıada sû-i tedbir ve i’�zar-ı nâ-becâ sebebiyle i’zâm-ı ha�at ederek varta-i 
dîgere giri�âr olmak�r. Kişi, bir gûne müşkilat-ı hâle dûçar olduğu vakit vech-i suhule�ni bulup 
matlubuna muva�k suretle halas olmak dirayet-i sahiha ve tedabir-i saibe eseridir. Mesalihde 
sû-i tedbirin mazarrat-ı vakıası lâ-yuad ve lâ-yuhsadır. * Beyit * Etme tedbirinde noksan gerçi 
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¹⁹ Allah kullarına akıldan daha güzelini vermedi. Se’âlibî, Kitâbu’l-Emsâl, Mahtûtât fi’l-Emsâli’l-Arabiyye içinde, thk, Dr. Faysal Miftâh el-Haddâd, 
Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, Beyrut, 1971, II/110.
²⁰ Tecrübenin devamlılığı akla güç katar. (Hz. Hüseyin) Ebu’l-Hasen ed-Deylemî, A’lâmu’d-Dîn fî Sifâti’l-Mü’minîn, Üçüncü Baskı, Beyrut, 2015, s. 298.
²¹ İnsanın şerefi akıl, kemal ve edep iledir; asalet, para, ün ve nesep ile değil. (Saîd b. Cübeyr) Gazzâlî, et-Tibru’l-Mesbûk fî Nasîhati’l-Mülûk, Dâru’l-Kutu-
bi’l-İlmiyye, Beyrut, 1988, s. 115-116.
²² Bilgili düşman bilgisiz dosttan yeğdir.
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gerçi takdirindir iş * Hüsn-i tedbir eyle emrinde, Hüda takdir eder * Ve her kimse 
ki garaz-ı  fasid  ashabından  olmaya  akval  ve  güftarı  kulûba  tesir  eder.  * Beyit * 
* سحن كه زغرض �اك وازطمع خال�ست آن   ا�ر �سنك �كو��

Her umurda merd-i âkil hüsn-i tedbir * درواثردارد
etmeye dikkat etmelidir. * Nazım * Re’y ile gerçi bozulmaz

takdir * Yine sen eyleme sû-i tedbir *
Sû-i tedbirini yâd etmeyeler * Mahz-ı

takdir-i Hüda’dır diyeler.

Tab’ � Darü’t-Tıbaatü’l-Âmire 1273 � Rebiülevvel
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Ahlâkîliğin Doğası

Tahsin Demir

 Uzun zamandır pra�k felsefenin yeniden inşası fikrini dile ge�ren ve bu alanda 
çalışmalarını sürdüren Ömer Türker, serinin ilk kitabı olan Ahlâkîliğin Doğası adlı eserini yakın 
zamanda yayımladı. Öncellikle eserin pra�k felsefe alanına ilişkin bir mukaddime özelliği 
taşıdığı, daha doğru ve bütüncül tahliller için serinin diğer kitaplarının beklenmesi gerek�ği 
ifade edilmelidir.  Bu açıdan genel olarak ahlâkîlik olgusunun araş�rılmasına hasredilen 
eserin kuşa�cı bir değerlendirmesi ancak yazarın diğer eserlerini ikmale erdirmesi ile 
mümkün olacak�r. Fakat amelî alanın yeniden organizasyonu gibi büyük bir iddiayı taşıyan 
böylesi kapsamlı çalışmalar için ilk eser, genel çerçeveyi vermesi ve varılmak istenen noktayı 
göstermesi bakımından daha mühim olabilmektedir. Ahlâkîliğin Doğası hacim olarak küçük 
olsa da klasik me�nlerin sıkı dokusunu andıracak şekilde kaleme alınmış güçlü yazılardan ve 
bir giriş ile yedi başlıktan müteşekkildir. Çalışmanın merkezinde “ahlâkîlik” olgusunun olduğu 
ve metafizik ilke olarak kabul edilen bu kavram üzerinden amelî felsefenin yeniden yorum-
landığı söylenebilir. Bütünüyle ahlâkîlik olgusuna ve imalarına ayrılan eserde,  ahlâkın 
tümelliği, ahlâkî özne ve bilginin özdeşliği gibi problemler etra�nda özgün bir ahlâkîlik 
kuramının geliş�rilmeye çalışıldığı ifade edilebilir.

 Türker, kitabın giriş kısmında ahlâkın bilim olma süreci niçin tamamlanamamış�r? 
sorusu ile pra�k sahaya ilişkin en temel sorgulamayı başla�r. Bu sorgulama üzerinden An�k 
Yunan, Müslüman ve Ba�lı düşünürlerin ahlâkı kavrayış biçimlerinin iki yöne odaklandığı 
tespi�ni yapar. Buna göre An�k Yunan ve klasik İslam düşüncelerinde ahlâk kitaplarının 
ahlâkî bilincin oluşum süreçleri ile erdem ve erdemsizliklerin belirlenmesine yoğunlaş�ğı ve 
bu bağlamda başarılı üre�mler yap�kları söylenebilir. Ancak geleneksel düşünüş tarzında 
ahlâkî özne ve anlamlarının bütüncül tarzda ele alınmaması ve olgusal olarak incelenmemesi 
nedeniyle ahlâk, bir türlü bağımsızlaşamamış�r. Ahlâkın bir bilim olma sürecini tamamlaya-
maması, üre�lmiş anlamların donuk yapılarının ahlâkîlik olgusunun önünde engel teşkil 
etmesinden kaynaklanmaktadır. Bundan ötürü klasik ahlâk düşüncesinde erdem ve erdemsi-
zliklerin tasnifi ile ahlâkî bilginin oluşum süreçlerine dair yapılan çalışmalar ancak ahlâk 
sahasının mütemmim cüzleri olarak kalabilmiş�r. Daha açık bir ifadeyle, klasik ahlâk 
kitaplarında ahlâkî özne ve mana bütün tazammunlarıyla bağımsız bir şekilde incelenebilmiş 
değildir. Oysaki ahlâkîlik olgusu, ahlâki öznenin bütün yönlerini ve ahlâkî anlam alanlarının 
tezahürlerini dikkate almayı icbar e�rmektedir. 
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 Hâlbuki An�k Yunan ve İslam düşünce geleneğinde özne ve anlam üzerine yapılacak 
her türlü soruşturma, ahlâkın genel varlık düşüncesi içerisinde yi�p gi�ğini, ilimler şemasın-
daki konumu sebebiyle ahlâkî fail ve fiil alanlarının yeterince ihata edilemediğini gösterecek-
�r. Ne var ki bu noktada eserin, klasik ahlâk düşüncesinde ahlâkî soruşturmanın hakkıyla 
yapılamadığı yönündeki iddialarını destekleyecek güçlü bir argümantasyon kurgusuna sahip 
olduğunu iddia etmek güçtür. Daha çok ana tespitler üzerinden geleneksel düşünce yapısı 
içerisine sıkışmış ve amelî felsefenin şubesi konumundaki ahlâka yeni ve bağımsız bir alan 
açma ve kitap boyunca ele alınan ahlâkîlik kuramına elverişli bir zemin oluşturma amacı 
doğrultusunda açılımların yapıldığı göze çarpmaktadır.

 Türker, ahlâkın olgusal bir incelemesini yapmakta, ahlâkîliğin sebep ve sonuçlarını 
birlikte irdelemektedir. Ona göre ahlâkîliğin esası, bu olgunun niçin ve nasıl ortaya çık�ğını 
serimlemeyi mecbur kılmaktadır. Ahlâkîliğin dolayımsızlığına insan idraki üzerinden bir 
temellendirme yapan Türker, ahlâkîlik mevzusunun fiziksel süreçlere indirgenemeyeceğini 
İbn Sînâ’nın uçan adam metaforundan hareketle tasvir eder. Bütün fizik unsurlardan tecer-
rüd etmiş benlik, dolayımsız olarak en önce kendisinin farkındadır ve bu dolayımsızlık canlı 
türlerinden sadece insana ait olup akıl gücü sayesinde olanaklı hale gelebilmiş�r. Bu anlam-
da ahlâkîlik, tümüyle maddeden mufarık bir idrake işaret etmektedir. Böylelikle vasıtasız bir 
özellik kazanan ahlâkîlik karşısında diğer tüm özellikler vasıtalı ve ikincil bir konuma düşmüş 
olmaktadır. Yazara göre İbn Sînâ’nın uçan adam temsilinde nefsin zâ� ile idraki arasındaki 
dolayımsızlık aynı zamanda ahlâkîliğin de dolayımsızlığının imkânıdır. Şu durumda ahlâkîlik, 
kişiyi kendi kendisiyle karşı karşıya bırakan ve varlık kavrayışı ile birlikte var olan aslî ve zorun-
lu bir yöne işaret etmektedir. Akıl-tercih-özgürlük üzerinden bütün insanî eylemlerin 
kaynağında yer alan ahlâkîlik, değişik durumlara ve koşullara karşı tercih yapma imkânını 
sağlayan farkındalığı ifade etmektedir. Tercih, insanın kendi edimlerine karşı daima iyi ve 
kötü idrakine sahip olması halidir. Bu yönüyle insanın eylemlerine ilişkin iyi ve kötü idraki 
veren tercih aynı zamanda özgürlüğü de mümkün kılmaktadır. Bu durum insanın kendine ve 
varlığa ilişkin idrakinden hareketle ahlâkîlik olgusunun tavsif edilmesini, bireysel ve toplum-
sal yansımalarının akıl, tercih ve özgürlük bağlamında değerlendirilmesini gerek�rmektedir.

Türker’e göre ahlâkîlik, insanın tanımında mündemiç�r, her insanda tab’an bulunur, içkindir 
ve bu yüzden özseldir. Saf idrak, ahlâkîliği gerek�rir. Ahlâkîlik, farkındalık kaydına bağlıdır.  
Başka bir ifadeyle kişinin kendine odaklanmış idraki zorunlu olarak ahlâkîliği talep eder. 
Böylece iyi anlamı ontolojik bir ima kazanır, ahlâkîlik insanın kendilik ve varlığa ilişkin 
bilincine açık olması sebebiyle bir telos fikrini kendinde barındırır. Böyle bakıldığında yazarın 
ahlâkîlik kuramını “Varlık, iyidir.” önermesinden türe�ği ileri sürülebilir. Dolayısıyla ahlâkî 
vasıfların a priori olarak ortaya çık�kları ve tümel bir karakter taşıdıkları görülmektedir. Bu 
tümellik, insanî varlık sahasının bütün alanlarının ahlâkîlik vas� ile vasıflanmasını sağlayan ve 
insanın fiillerini harekete geçiren bir mebde/ilke özelliği taşımasını sağlar. İnsanın doğası ile 
ahlâkîliğin doğası birbirinde mevcut olur. Bu sebeple ahlâk, insanî faaliyet alanlarıyla ir�batlı 
olması cihe�nden sosyal bilimlerin kendi saha araş�rmalarının da zemininde yer alır. Burada 
al� çizilmesi gereken husus yazar tara�ndan ahlâkın sadece erdem ve erdemsizlikleri, huyları 
ve melekeleri değil, bütün insanî varlık alanını kapsayan üst ve küllî bir ilim olarak nazar-ı 
i�bara alınmasıdır. Esas i�bariyle ahlâkîlik, aynı zamanda ahlâkın tümelliğinin de sebebi 
olmaktadır. Bunun için nazarî ilimlerdeki teorik fizikten (es-semâu’t-tabîî) yararlanan yazar, 
ahlâkı, pra�k felsefenin metafiziği olarak konumlandırmayı teklif etmektedir.
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 Eserin üçüncü ve dördüncü başlıklarında vasıtalı ile vasıtasız fiillerin belirlenimi ve 
tafsîli yapılır. Türker’e göre vasıtasız fiiller, bizzat insan olmanın yalın anlamında dolayımsız 
olarak bulunan fiilleri, vasıtalı fiiller ahlâkî olanın toplumsal yapı ve kurumlar üzerinden 
yerine ge�rilmesini gerek�ren dolayımlı fiilleri ifade eder. Bu durumda vasıtasız iradi eylem-
ler doğrudan bireyin kendine ve varlığa ilişkin farkındalığına dayanırken vasıtalı fiiller aracı 
kurumların pra�k uygulamalarına gönderimde bulunur. Vasıtasız iradi eylemlerle iyi ve kötü 
anlamı bireyde kurulurken vasıtalı iradi eylemlerle iyi ve kötüye dair ölçütlere toplumsal 
organizasyonlarla belirginlik kazandırılır. Burada vasıtasız fiillerin kendisine odaklanmış 
benliği, vasıtalı fiillerin kültürel olguyu işaret e�ği söylenebilir. 
 
 Türker’e göre ahlâkîlik, vasıtalı ve vasıtasız iradi eylemlerin tümünü kendisinde 
ik�za etmeyi gerek�rmektedir. Böylece ahlâkîlik, ferdî ve ic�maî süreçlerin bütününe dair bir 
kavrayışın hem nedeni hem sonucu olarak ortaya çıkmaktadır. İradi fiillere ilişkin bu ayrım 
tam da vasat ve uygunluk ölçütlerinin belirlenimi sorunu ile karşı karşıya bırakmaktadır. 
Yazara göre vasat, bir erdemin devamını ve sürekliliğini sağlarken, uygunluk ölçütü ahlâkî 
anlamı somut kılan fiillerin niceliksel durumunu anlatmaktadır. Burada kaçınılmaz olarak, 
bireyi kuran dolayımsız fiiller ile iyi ve kötü ölçütlerinin belirlenmesine aracılık eden dolayım-
lı fiiller arasında bir ça�şma ih�mali belirmektedir. Vasıtasız iradi eylemler yapısı gereği 
sürekli bir inşa ve inkişaf özelliği taşırken vasıtalı fiiller iyi ve kötü anlamlarının standart-
laş�rılmasına sebebiyet vermektedir. Bireyin kendisine ilişkin idraki ile içerisinde yaşadığı 
topluma ilişkin idraki arasında hem bir bütünlük ilişkisi hem bir ça�şma durumu bulunmak-
tadır. Zira ahlâkî öznenin kendine ilişkin farkındalığı, hem yerleşik ahlâkî normların veya 
yapıların dışına çıkmaya hem de başka olanı dikkate almaya elverişlidir. Bu tespitler yazarın 
ahlâkîlik olgusunu, hakikî şahıs ile manevî şahıs (toplumsal yapı) arasındaki çok boyutlu 
ilişkide incelediğinin göstergesidir. Ancak bu çok yönlü ilişkide bireysel yetkinleşme ile 
toplumsal yetkinleşme karşılıklı muhtaçlık durumunu ifade etmesine rağmen irade bölün-
mesi, gaye ça�şması, zihin parçalanmışlığı, gaye sapması gibi değişik sorunlar da ortaya 
çıkabilmektedir. 

 Kurumsal yapılar, yalın insanı çeşitli nispetlere bağlı kılarak anlamın özdeşliğine ve 
farkındalık bilincine zarar verebilmektedir. Öte yandan niceliksel büyüme veya küçülme de 
ahlâkî bilinci olumsuz etkileyebilmektedir. Aslında yazarın bu açıklamalarının al�nda insanî 
fiillerin bireysel ve toplumsal olmak üzere çi� yönlü iki iradesinin olduğu varsayımı yatmak-
tadır. Bu bağlamda ahlâkî failin kendi fiilleri olgusal, toplumsal hüviyete bürünmüş fiilleri 
norma�f olana tekabül etmektedir. Dolayısıyla olgusal ve norma�f olan arasında hem 
karşılıklı bir gereklilik hem bir ça�şkı durumu söz konusudur. Esasında yazarın bu kısımda 
vasıtasız fiiller ile ahlâkîliğin hep bir metafizik tarafa racî olduğuna, vasıtalı fiillerle de 
ahlâkîliğin pra�k yanlarına işaret etmek istediği belir�lebilir. Öyleyse ahlâkîlikle, hem nazarî 
hem amelî olan kastedilmekle beraber nazarî olanın amelî olanı öncelediği vurgulanmalıdır. 
Belki, burada, iması insan idrakine yönelik olması sebebiyle vasıtasız fiillerin ahlâkîliğe, 
eylem alanına tekabül etmesi sebebiyle vasıtalı fillerin ahlâklılığa veya ahlâkî olana yönelik 
olduğu varsayılabilir. Diğer bir deyişle, insanî pra�klere etkisi ihmal edilmeden ahlâkîlik 
kavramının iması i�bariyle daha çok nazarî olduğunu ifade etmek uygun düşecek�r. Türker, 
eserin beşinci, al�ncı ve yedinci başlıklarında ahlâkîlik bağlamında anlamın özdeşliği, 
öznenin birliği ve anlamın sınırlandırılması meselelerine eğilir. Bu kısımlarda ahlâkî anlamın 
tahakkuk süreçleri takip edilerek ahlâkî öznenin ve anlamın özdeşliği mevzusu açımlanmış�r. 
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 Yazarın buradaki temel iddiası, ahlâkî anlamların Meşşâî filozofların öne sürdüğü 
gibi müşekkek olmadığı, aksine bir bütünlük/birlik barındırdığı şeklindedir. İnsanî yapıp 
etmelerin yansımalarında görülen ve somutlaşan durumlar anlamın bir bütün olarak 
dışavurumundan başka bir şey değildir. Görünür olandaki parçalılık ancak mevcut davranışın 
bileşikliğinden kaynaklanmaktadır. Klasik idrak teorilerinden yararlanan yazar, ahlâkî 
anlamın birliği meselesini hayal ve irade kavramları üzerinden yeniden işler. Hayal, anlamın 
somutlaşmasını sağlarken onu gaye nedene dönüştürmekte ve bu manada iradeye tercih 
etme imkânı sunmaktadır. İyi ve kötü anlamı bütün varoluş biçimlerinde aynı derece 
bulunur. Bu bütünlüğü sağlayan ise anlam alımlarının ve idrak güçlerinin mahalli pozisyonu 
işlevi gören akıldır. Dolayısıyla ahlâkîlik, dar anlamda yalındır ve bölünmeyi kabul etmez. 
Buna ek olarak ahlâkî yalnızlık problemine de değinen yazar, bu durumu anlamın harekete 
dönüşmemiş hali olarak niteler. Oysa bireyin yalın hali, ahlâkî bir yalnızlık olarak kabul edile-
mez, ahlâkî öznenin bilinci hem kendi farkındalığına hem ötekinin farkındalığına dayalı 
olarak kurulur. Nitekim ahlâkî tecrübenin oluşumu başkasını bilmeyi gerek�rmektedir. Bu 
durumda ahlâkîlik, her türlü nispet ve izafe�en sıyrılmış kendilik bilinci ile öznenin idrakine 
ka�lan her türlü nispet ve izafet durumlarının ka�lımıyla mütekâmil olacak�r.  Birlik ve 
varlığın eşkapsamlı ve aynı zamanda bedîhî kavramlar olduğunu vurgulayan Türker, gelenek-
sel felse� düşüncenin birlik-çokluk teorisini kullanarak ahlâkî öznenin özdeşliğini temellen-
dirmektedir. Bu arka plana uygun olarak ahlâkî özne, zâ� ve arazî olmak üzere çi� katmanlı 
bir birliğe sahip olarak izah edilir. Zâ� birlik, insanlık formunu temsil eden, birincil sıfatlarla 
tanımlanan metafiziksel aşkınlığı ifade ederken, arazî birlik zâ� birliğe eklenen tüm ikincil 
ekleme biçimlerini yansı�r. Ancak ahlâkî öznenin bu iki katmanlı yapısı karşılıklı etki-edilgiye 
açık bir şekilde dönüşümlülük ilişkisi içerisinde gerçekleşir. Üstelik ahlâkî failin bütün 
tercihleri arazî birliği zâ� birliğe ekleme çabasından başka bir şey değildir. Başka bir deyişle 
tecrübî birlik cevherî birlik tara�ndan içerilmektedir. 

 Öte yandan idrak eden öznenin elde e�ği anlamlar yoluyla özdeşliğini koruyup 
korumadığı problemi ortaya çıkmaktadır. Yazara göre zâ� birliğe eklenen ikincil yüklemeler 
dereceli olarak eklendiklerinden öznenin özdeşliğine zarar vermezler. Dolayısıyla ahlâkî failin 
kendine taşıdığı anlamlar yoluyla parçalandığı söylenemez. Bu çerçevede bütün cevherî 
manalar, dış dünyada arazî manalarla var olurlar. Bu aşamadan i�baren müşekkek kavramına 
müracaat eden yazar için, idrakte ortak anlama sahip olan iyi ve kötü anlamlarının taayyün-
leri dereceli olarak gerçekleşmektedir. İyi ve kötü anlamları varlık i�bariyle çokluk 
gösterseler bile bilgi i�bariyle birliğe sahip�r. Burada özdeşliği koruyan esas unsurun aslî 
insan formu olduğu unutulmamalıdır. Benlik inşasının esas çerçevesini oluşturan insanlık 
formu kendine dâhil olan bütün anlamları bütünlüğünü koruyarak içselleş�rebilmektedir. 
Metafiziksel tümelliğe sahip olan insanlık cevheri kendisine ka�lan her şeyi dönüştürme 
gücüne sahip�r. Bu doğrultuda kitap boyunca ahlâkîlik kavramında içkinlik ve aşkınlık 
imalarının korunduğu söylenebilir. Çünkü idrak eden öznenin bütün idrak biçimleri mutlak 
varlığa ilişkin idrakinin uzanımlarından ibare�r. Şayet ahlâkî özne ikincil sıfatları mutlak 
varlık anlamına taşıyamaz ve tümelleş�remezse özdeşlik yi�mi sorunuyla karşı karşıya kalır. 
Bu durum ise hakikî öznenin kendi varoluş anlamını kaybetmesi, unutkanlık ve şaşkınlık 
durumlarını yaşaması demek�r. Bu durum ise hakikî öznenin kendi varoluş anlamını kaybet-
mesi, unutkanlık ve şaşkınlık durumlarını yaşaması demek�r.
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 Yukarıda yer verdiğimiz açıklamalar doğrultusunda eserin temel dayanağının "varlık 
ve birlik" kavramlarının bedihî oluşu olduğunu görmekteyiz. Ancak yazarın varlık ve birlik 
kavramlarının bedihî olduğu yönündeki önermesini modern dönemdeki karşıt teoriler 
üzerinden güçlendirmesi daha isabetli olabilirdi. Oysa eserde bu kavramların birer aksiyom 
olarak kabul edildiği, modern dönemde varlık ve birlik kavramlarının bedihî olmadığına dair 
iddiaların cevaplanmadığı, söz konusu kavramların bedihîliğine olan i�razların hiç dile ge�ril-
mediği dikkat çekmektedir. Bu husus, Ortaçağ felse� düşüncesindeki kavramların birer 
postulat kabul olarak kabul edildiği ve varlık-birlik kavramlarının bedihîliğine dair modern 
yaklaşımların ihmal edildiği bir ahlâkî temellendirmeyi sorunlu hale ge�rmektedir. Hâlbuki 
bu kavramların bedihîliğine yönelik başta A. J. Ayer olmak üzere man�kçı pozi�vistlerin 
eleş�rilerinin günümüz düşüncesine damgasını vurduğu bilinen bir vakıadır. Bu açıdan 
bakıldığından modern dönem meydan okumalarının göz ardı edildiği ve dönemin ilmî 
haya�ndan bağımsız bir ahlâk teorisi önerisi ile karşı karşıya olduğumuzu söylemek kaçınıl-
maz olmaktadır.

 Yazar kitabın son kısmında ahlâkî anlamın daral�lması veya perdelenmesi sorununa 
değinir. Ona göre ahlâkî anlamlar bir form halinde idrak eden öznenin zihninde bulunur. 
Bilgi-kudret ve fiil şeklindeki bir sıralamada esas olan ve ahlâkî özneyi oluşturan epistemolo-
jik bütünlüktür. Dolayısıyla fiilin iptali idrak eden öznenin ahlâkî yönüne halel ge�rmez. 
Herhangi bir anlam zihin tara�ndan kavrandığında bilgisel bir form vücuda ge�rir. Bu form, 
öznellik-sınırlılık-olgusallık olmak üzere üç özelliğe sahip�r. Ahlâkî anlamın dondurulması 
bilgisel formun hususiyetleri ile yakından ilgilidir. Çünkü zihin tara�ndan oluşturulan bu 
epistemik yapı, ahlâkî anlamların dondurulmasına neden olmaktadır. Yazara göre bir ahlâkî 
anlam; olgusal, form halinde ve kendinde olmak üzere üç aşamada kavranır. Olgusal kavrayış 
geleneklere, form hali kavram ve tasdiklere, kendinde olmak kısmı ise zihinsel olana tekabül 
etmektedir. Bununla birlikte olgusal ve kavramsal idrak şekilleri kendinde idrak anlamının 
perdelenmesine neden olabilmektedir. Yazarın bu açıklamalarla ahlâkîlik kavramın mahiye-
�ne uygun ve tutarlı bir şekilde ahlâkî özne ile ahlâkî anlamlar birliğini tesis e�ği görülmek-
tedir. Dolayısıyla kendini aracısız olarak idrak eden ahlâkî özne ile evvelî suretler olarak verili 
olan ahlâkî anlamlar arasında bir mutabakat ilişkisi bulunmaktadır. Bu nedenle benlik ve 
varlık idraki ile bütünleşik olan ahlâkî fail ve anlam özdeşliğini koruyabilmektedir.

 Özetle, değerlendirmemize konu olan eserin ahlâkîlik olgusunun nedenlerini, açığa 
çıkma tarzlarını, insanî fillerin tüm tahakkuk etme biçimlerini, süreç ve sonuçlarını birlikte 
analiz etmeyi ve uzun bir süredir başta mutçu (eudaimonia) teoriler olmak üzere belli bir 
yönde üre�mler yapılan ahlâk felsefesi alanına yeni bir katkı sunmayı hedeflediğini söylemek 
mümkündür. Günümüz için özgün bir ahlâk önerisi iddiasını taşıyan eserin bilhassa modern 
dönem meydan okumalarıyla hesaplaşmaması ise oldukça dikkat çekicidir. Aynı şekilde 
geleneksel ahlâk kitaplarında ahlâkî olgunun etraflıca incelenmediği yönündeki i�razlar 
daha geniş bir muhteva ile desteklenebilirdi. Öyle görünüyor ki kitap, Ortaçağ ve modern 
dönem ahlâk yaklaşımlarını diyalek�k bir tarzda ele almak yerine kendi tezine odaklanmayı 
öncelemiş�r.  O halde eserin ortaya a�ğı iddialarla An�k Yunan, Müslüman ve Ba�lı ahlak 
filozofları üzerinden dolaşıma girmiş kapsamlı ahlâk düşüncesine farklı bir boyut kazan-
dırdığı, literatürdeki boşluğu doldurduğu ve meseleyi ele alış biçimi bakımından diğerlerin-
den farklılaşarak yeni tar�şma konularına kapı araladığı vurgulanmalıdır.
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