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ONSOZ
XVIII. yiizy1l Bati medeniyetinin evrimsellesmeye baslayan diisiince diinyasinin insa
edildigi, insanin ve diinyanin ‘aydinlandigi’ yiizyildir. Bu yiizyilda toplum, kéinat ve tabiat
farkli sekillerde okunarak yeniden yorumlanmis ve bu yorumlamalar Aydinlanma felsefesi
catis1 altinda derlenmistir. Dogu diinyas1 bu gelismeleri ¢ok uzaktan izlemek durumunda
kalmistir. XIX. yiizyilda Misir’in da i¢inde bulundugu Osmanli Devleti sinirlari igerisinde
kalan bolgelerde, uygarlik ve kiiltiirel alandaki bu gelismelerden habersiz olan ve uzak duran

Dogu ve entelektiiel ¢cevresi Bati ile bilimsel ve kiiltiirel alanlarda temasa gegmistir.

Misir’da Kavalali Mehmet Ali Pasa’nin yOnetimi ele gecirip bagimsiz bir devlet
kurma hayali Bati merkezli modernlesmeyi baglatmistir. Osmanli Devleti’nde ise daha ¢ok
orduyu ve ordu kurumlarini yenilestirme ¢abalariyla baslayan modernlesme stireci 1923 yilina

kadar stirmiis bu tarihten itibaren de daha biiyiik bir ivme kazanarak devam etmistir.

Bu ¢alismada Osmanli’da ve Osmanli ile adeta bir yaris igerisinde bulunan Misir’da
modernlesme hareketinin dnciilerinden sayilan Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi’nin
eserlerinde konu edilen Batili anlamdaki yenilesme fikirleri tizerinde durulacaktir. Daha 6nce
yapilan calismalarda et-Tahtavi ve Sinasi’nin Islam kiiltiirine ve diisiince diinyasina
kazandirdiklar1 yeni fikirler tizerinde durulmustur. Ancak bu goriisler Aydinlanma felsefesi
cercevesinde degerlendirilmemis ve her ikisi arasinda bir mukayese yapilmamistir. Bu

calisma ile soz konusu eksikligin yiiksek lisans seviyesinde de olsa giderilecegi ve bundan

sonraki caligmalara da 151k tutacag: diisiintilmektedir.

Bu c¢alisma girig, iki boliim ve bir de sonucgtan olusmaktadir. Calismanin Giris
béliminde Osmanli Devleti’nin ve eyaleti olan Misir’in Bati medeniyetine yonelmesine

zemin hazirlayan tarihi olaylar ele alinmistir. Fransa’nin Misir’1 iggali ve somiirge politikalari



degerlendirilmeye caligilmistir. Misir tarihinin en 6nemli simalarindan biri olan Kavalali
Mehmet Ali Pasa’nin Misir’t modernlestirme ¢abalar {izerinde durulmustur. Ayrica Osmanli

Devleti’nde tesekkiil eden yenilesme hareketlerine yer verilmistir.

Birinci bdlimde, Aydinlanma kavrami ve Aydinlanma felsefesinin ozellikle de
Fransiz Aydinlanmasi’nin mabhiyeti belirtilerek gelisim ¢izgisi ortaya konulmaya galisilmistir.

Bu bélimde Dogu diinyasinda modernlesmenin onciilerinden Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve

Ibrahim Sinasi’nin hayatlar1 ve eserleri de konu edilmistir.

ikinci béliimde, Aydmlanma felsefesinin temel kavramlari Fransiz Aydinlanma
filozoflarmnin diisiinceleri cercevesinde aciklanarak bu kavramlarin Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ile
Ibrahim Sinasi’nin eserlerinde nasil ve hangi yonleriyle konu edildikleri 6rneklendirilmistir.
et-Tahtavi ve Sinasi’nin ilgili boliimlerdeki goriisleri mukayese edilerek aciklanmistir.
Boliimiin ikinci kisminda da edebiyat ile felsefe arasindaki iliskiye deginilerek bu durumun
s0z konusu diigiiniir-sanatkarlarin poetikas1 lizerindeki etkileri ele alinmaya c¢alisilmistir.

Sonug boéliminde ise boliimlerin degerlendirilmesi yapilmistir. Ayrica ¢alismada alintilanan

metinlerin dil ve imla tasarrufu muhafaza edilmistir.

Calisma siirecim boyunca derin bilgisinden ve ¢alisma disiplininden istifade etmeye
calistigim tez danigmanim, degerli hocam Prof. Dr. Kemal TUZCU’ya miitesekkirim. Lisans
donemimden itibaren bilgileriyle bana rehberlik eden hocalarim Prof. Dr. Rahmi Er’e, Prof.
Dr. Mehmet Faruk TOPRAK’a, Prof. Dr. Bedrettin AYTAC’a ve Dog¢. Dr. Derya ADALAR
SUBASTI’na siikranlarimi sunarim. Calismam esnasinda yardimlarini benden esirgemeyen ve
calismama katkida bulunan mesai arkadasim Ars. Gor. Cuma TANIK’a ve Emine
DIREKLER’e tesekkiir bor¢luyum. Ayrica her zaman ve her konuda beni destekleyen

kiymetli dostum Dr. Zeynep TEK e ve aileme ne kadar tesekkiir etsem azdir.
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TRANSKRIiPSiYON

Bu c¢aligmada asagidaki transkripsiyon sistemi kullanilmigtir:

Sesliler

a s—1 a
) & i

U > u
Sessizler

5 3 d
b < t

t < V4
s < c

C z g
h d f

h d k
d 3 k
z : |

r J m
z J n
S o h
$ U v

G



GIRIS

XVIII. ve XIX. ylizyll Avrupa’nin pek ¢ok acidan biiyiik atilimlar gerceklestirdigi
yiizy1l olmakla birlikte Dogu diinyasi i¢in ayn1 durum gegerli degildir. Dogu, 6zellikle de
Dogu’nun ve Islam medeniyetinin temsilcisi durumundaki Osmanli Devleti ¢okiisiin
esigindedir. Ancak bu ylizyillarda diinya uluslarinin hemen hemen hepsi ilerleme ya da
gerileme gostererek her nasil olursa olsun bir sekilde degisimin ve doniistimiin konusu
olmuslardir. Nitekim degisim ve doniisiim olgulari, her devletin varligini koruyabilmek ve
devamliligint sagliyabilmek icin vazgegilemez ilkeleri arasinda olmalidir. Osmanlh
Devleti’'nde de yasanan degisikliklerin genel adlandirilmasi olarak modernlesme yalnizca
XIX. yiizyilla smnirlandirilamaz. “Osmanli modernlesmesi” Bati medeniyeti ile ani
karsilagmanin meydana getirdigi bir hamle de degildir. Ciinkii Osmanli Devleti, tarihi
boyunca Avrupa cografyasiyla siyasi ya da iktisadi amaglarla iletisim halinde olmustur. Diger
taraftan modernlesme, sadece Osmanli Devleti i¢in eszamanli meydana gelen tarihsel ve
toplumsal bir olgu olmadig1 gibi yalnizca Osmanli cografyasina has bir olgu da degildir
(Ortayli, 2018, s. 13). Bununla birlikte Osmanli Devleti’nde degisimin siirekliligine vurgu
yapmak i¢in dogus ve yiikselis donemlerinde de toplumun “dilinde, kiiltiiriinde, dinsel inang
orgitlenmesinde, mali, askeri-idari yapisinda devirden devre biiyiik degisiklikler”in (Ortayli,
2018, s. 15) meydana geldigini belirtmek gerekmektedir. ilber Ortayli, modernlesme olgusunu
en genel anlamiyla “var olan degismenin degismesi” olarak tanimlamaktadir. Ortayli’ya gore
“XIX. yiizy1l toplumu yeni bir degisme ivmesi kazanmistir” ve bu ifade ile de modernlesme
olgusunun cercevesi cizilemez, nitelikleri agiklanamaz. Modernlesme sadece “buhar
medeniyetinin, limanlar, demiryollar1 ve bankalarin eseri de degildir. Sark kendi bilincinde
yasadig1 zaman cizgisinin, degisen cevre diinyanin farkina vardi. Kuskusuz ki her seyin
degistigini, dedelerinin yasadigi diinya ile kendi diinyasinin farkli oldugunu asil saptayan Bati

toplumuydu” (2018, s. 15). Ortayli, bir farkindalik olarak nitelendirdigi modernlesme



olgusunun Avrupa tarafindan Ronesans’tan beri deneyimlenmekte oldugunu belirterek bu

durumu su sekilde 6rneklendirmektedir:

Mousnier 1745’te Fransiz akademisi adima su acgiklamada bulunuyordu: “Paris
Akademisi, Avrupa’nin devamli de8ismis ve halen degismekte olan bir kita oldugunu
aciklar. Bu degisim, bizim gelisen bilgi ve bilincimizin bir eseridir. Akademiye gore
diinyanin diger bolgeleri durgunluk icindedir.” (...) Avrupa duragan bir diinyada
gelisme ve ilerlemenin, yasami degistirmenin kendine 0zgii bir olgu olmasi ile

ovincluduar (2018, s. 17).

XVIIL. yiizyil Osmanli Devleti’nin Bati medeniyetini sefir ve sefaretnameler
araciligiyla gozlemledigi bir donemdir. Osmanh aydini, “XVIII. yiizyildan beri bulundugu
mekan1 ve zaman ¢izgisini bagka bir bilincle gérmeye, diinya tarihini ve cografyasini
tanimaya” (Ortayli, 2018, s. 17) basladigi gibi bu tarih ve cografya igerisinde kendi
konumunu anlamlandirmak ve sorgulamak g¢abasina da girismistir. Osmanli Devleti’nin Bati
merkezli degisim ve doniisiimiine bu zihinsel siireg ve yasadigi siyasi kirilmalar zemin
hazirlamistir hatta bu degisimin yasadigi siyasi kirilmalarin ¢6ziim arayisinin bir sonucu

oldugunu sdylemek daha dogru olur.

Osmanli Devleti’nin Avusturya basta olmak {izere Polonya ve Venedik ile 26 Ocak
1699 yilinda imzadigi Karlofca Antlagsmasi, Bati’ya agilmasinin tarihi olarak kabul
edilmektedir. Bu antlagma ayn1 zamanda Osmanli Devleti’nin gerileme doneminin baglangict
sayillmaktadir (Ortayli, 2016, s. 117). Ancak bu yiizyll sadece Osmanli’nin gerileme
doneminin ylizyil1 degil “diinya ¢apinda yasanan bir ekonomik bunalim”in da yiizyilidir.
“XVI. ylizyildan itibaren Amerikan giimiisiinlin piyasalara giris yaparak yaratti1 fiyat artist
ve bunun sonucunda Avrupa’da ortaya ¢ikan ekonomik kriz, zamanla Osmanl topraklarinda
da etkisini gostermistir” (Ozkog, 2015, s. 17). Diinya ¢apinda yasanan bu ekonomik kriz
Osmanli Devleti’nin gelirlerinin azalmasinda da etkili olmustur. Osmanli Devleti’nin gelir

dengesinin bozulmasinin bir diger nedeni de dogal sinirlarina ulagsmasinin sonucu olarak



fetihlerin yavaslamis olmasidir. Bati’da “askeri alanda yasanan gelismeler ve ortaya ¢ikan
yeni teknikler” Osmanli’nin fetihlerini olumsuz yonde etkilemistir. “Avrupa’da askeri
yapilanma ve ordular yeni teknolojiyle birlikte biiyiik bir gelisim yasarken, Osmanli’nin timar
sistemine ve yenicerilere dayanan askeri Orgiitlenmesi Avrupa’yla karsilastirildiginda
“arkaik” kalmaya baslamistir” (Ozkog, 2016, s. 18). Bu duruma bagl olarak devletin yonetim
seklinde degisiklikler meydana gelmistir ve “Osmanli yeni topraklar fethederek
genislemektense, sinirlarint muhafaza eden istikrarli biirokratik bir devlete dogru evrilmeye
baslamistir” (Ozkog, 2016, s. 19). Osmanli Devleti, XVI. yiizyilin sonlarindan itibaren ademi
merkeziyetci® bir yapiya doniismiistiir ve bu yapisim1 XIX. yiizyila kadar devam ettirmistir.
Osmanl’nin siyasi yapist tizerinde etkili olan bir diger olay da XVIII. yiizyilda savas
maliyetlerini karsilamak amaciyla Rumeli’de uygulanmaya baslanan iltizam sistemidir.? Aym
sekilde eyaletlerde nispeten serbest olan “yerel elitler” de bu sistem sayesinde daha fazla gelir
elde etmislerdir ve ekonomik olarak giiclenmeye baslamislardir. Bunun sonucunda da “yerel
nitelikli, zengin ve niifuzlu bir toplumsal kategori olarak adyan” yapilanmasi ortaya ¢ikmistir
hatta bolgelerinden yoneticilik yapmalar1 nedeniyle hanedan 6zelliklerine sahip biiyiik aileler
meydana gelmistir. XVIII. yiizyilin sonlarina dogru Anadolu ve Rumeli’de gii¢ kazanan
ayanlar Osmanli’nin tasradaki egemenligini sarsacak boyuta ulasmislardir. XIX. ylizyila
gelindiginde artik ayanlarin tilke siyasetindeki etkisi iyiden iyiye hissedilir olmustur. Bdylece
Osmanlt Devleti’nin uyguladigi ademi merkeziyet¢i yapilanma, Avrupa’da yasanan
gelismelere parelel olarak devletin toprak biitiinliigiinii tehdit etmeye baglamistir. Bu ylzyilda
Avrupa kitasinda da 6nemli degisikler yasanmistir. Avrupa, tarihinin donem noktalar1 olan
Fransiz ihtilali ve Sanayi Devrimi’nin etkisiyle toplumsal ve siyasal olarak yeniden insa
edilmistir. Nitekim Fransiz Ihtilali Avrupa ile siirli kalmamis tiim diinyanin g¢ehresini

degistirmistir. Fransiz Ihtilali’nin diinya tarihine en 6nemli miraslarindan milliyetci ideoloji

! Ademi merkeziyet: “Mahalli idarelere genis yetkiler taniyan yonetim sistemidir” (Mardin, 1988, s. 364-367).

2 fltizam: “Ozel bir sahsin devlete ait herhangi bir vergi gelirini toplamay1 belirli bir yillik bedel karsiliginda
tizerine almasidir” (Geng, 2000, s. 154-158).



ve ulus-devlet yapilanmasi, Osmanli gibi ¢ok uluslu devletlerin toprak biitiinliigiinii tehdit
etmeye baslamistir. Biitiin bunlara bir de Sanayi Devrimi’ni ger¢eklestirmis olan Ingiltere nin
pazar arayisi ve bu konuda Avrupa’nin diger devletlerinin ingiltere ile rekabete girmesi
eklenince diinya tarihinde siyasi kirilmalarin yasanilmasi kagiilmaz olmustur. XIX. yiizyilin
baslarinda Osmanli Devleti, ¢ok uluslu yapisinin sonucu olarak once Sirp ardindan da
basariyla sonuclanan Yunan ayaklanmasiyla karsi karsiya gelmistir. Yasanan bu olaylar
Rumeli ve Anadolu’nun artik merkezi denetim altina alinmasinmi gerekli hale getirmistir.
Osmanli’da merkezilesme c¢abasinin sonucu olarak dyan sayilar1 azaltilmistir ve ayanlarin
tasfiye edilmesi saglanmigtir. Osmanli Devleti’nin niifuzunu artirma g¢abalarinin merkezi
Rumeli ve Anadolu iken nispeten daha uzak olan Arap eyaletleri i¢in yonetimin saglanmasi
daha zor bir isti ve bu nedenle daha fazla ¢aba gerektirmekteydi. Ancak Osmanli’nin iginde
bulundugu siyasi ¢ikmaz buna izin vermemekteydi. Bu nedenle o eyaletlerde Rumeli ve
Anadolu’ya oranla merkezilesme daha esnekti (Ozkog, 2016, s. 41-45). Dolayisiyla Osmanli
Devleti’nin bu durumunun farkinda ve pazar arayisi iginde olan Bati i¢in Osmanli
topraklarinin cazip hale gelmesi kagiilmazdi. Fransizlarin Misir’1 isgali ve Mehmet Ali

Pasa’nin Misir’da 6zerklik elde etmesi de yasanan bu siire¢ sonucunda meydana gelmistir.

Fransa’nin Misir’1 isgal etmesi dogrudan Osmanli Devleti’ne yonelik bir saldiri
degildi. Isgalin arkasinda yatan asil sebep, Fransa’nin Ingiltere karsisinda ekonomik ve siyasal
alanda Ustinlik elde etmek istemesidir. Fransa, donemin en O6nemli gucu héaline gelen
Ingiltere’nin giiciinii kirmay1 amaclamaktaydi. Bu amag dogrultusunda Osmanli Devleti’nin
icinde bulundugu calkantili siyasi durumu da firsata ¢evirerek 1789 yilinda Misir’t isgal etti
(Ozkog, 2016, s. 51). Misir Napolyon Bonapart (d. 1769, 6. 1821) komutasindaki Fransiz
ordusu tarafindan isgal edilmisti. Napolyon “Misir’a bir Sarkli hiikiimdar gibi basinda
sarigiyla” (Ortayli, 2016, s. 61) gelerek Arapga bir bildiri yayimladi. Napolyon, bu bildiri ile

kendisinin Misir halkinin ve Islamiyet’in koruyucusu oldugunu ilan ettigi gibi dogrudan



Osmanli Devleti’ni karsisina almamak ve Misir halkinin isgale karsi direnmesini engellemek

icin Misir’a Memlukleri tasfiye etmek amaciyla geldigini de iddia ediyordu:

Misir  halki! Sizlere, buraya sizin dininizi yok etmek icin geldigimi
sOyleyecekler, inanmaymn. Haklarimizi gasp edenleri cezalandirmak ig¢in
buradayim...Allah’a Memluklerden daha ¢ok inaniyorum, O’nun Peygamberine ve
Kurani’na saygi duyuyorum...Tanri’nin nezdinde, zekd ve erdem agisindan biitiin
insanlar esittir. Fakat Memlukler zeka ve erdeme sahip olmadiklar1 gibi, Misir’1
yonetme hakkina da sahip degiller...Tanrt Memlukleri kahretsin, Misir halkint mutlu

etsin (Ozkog, 2016, s. 51).

Napolyon Misir’a yalniz miistevli sifatiyla gelmemisti; Misir i¢in farkli amaclari vardi,
halkin maneviyatina ve ananelerine niifuz ederek, onlar1 bu sekilde i¢ten cezbetmek istemisti.
Napolyon Misir’a beraberinde ¢ok sayida alim getirmisti. O; Misir’da iki okul agmus, iki
gazete kurmus, bir tiyatro binasi insa etmis, bliylik bir kiitiiphane ve bir matbaa a¢gmuistir.
Ayrica bunlara ek olarak rasathaneler ve kimya laboratuvarlari tesis etmisti (Altundag, 1988,
S. 21). Napolyon Misir’a gelirken yaninda botanikgiler, zoologlar, arkeologlar, ressamlar
getirmisti. Bu alimler toplulugu Misir’da her gordiiklerini resmederek “Misir’in kesfi”
denilecek olan bir asamay1 baslatmistir. Boylece eski Misir’in kapilari agilarak modern
insanligin ilk kez medeniyetin kurucusu olarak nitelendirilen Misir’la diyaloga girmesi
saglanmistir (Ortayli, 2016, s. 61). Napolyon onciiliigiinde Misir’da gergeklestirilen biitiin bu
faaliyetler Osmanli Devleti’nin bir eyaleti olan Misir’in Bati medeniyetini -ki o donemde Bati
medeniyetinin temsilcisi durumunda olan Fransa’dir-  yakindan tanimasina olanak
saglamistir. Bu duruma Misir’da hem Osmanli ordusunu hem de Fransiz ordusunu yakindan
g6zlemleyen ve ordudaki eksiklikleri fark eden Kavalali Mehmet Ali Pasa’nin iktidar olma
amacinin geregi olarak askeri alanda baglattigi Bati merkezli modernlesme cabalar1 da

eklenince Misir’da modernlesmenin ivme kazanmasi1 normal karsilanmalidir.



XVIIL. yiizyllda meydana gelen savaslar nedeniyle zayiflamis olan Osmanli ordusu,
Fransiz isgalini ancak ittifaklar yaparak sona erdirebilirdi. Bundan dolay1 Rusya ile ittifak
yapt1 daha sonra Fransa ile somiirgecilik konusunda rekabet icerisinde olan ingiltere de
ittifaka katildi. Osmanli Devleti’nin Ingiltere ile yaptig1 bu is birligi Fransa’nin Misir’dan
cikartilmasi ile sonuglanmigtir. Osmanli Devleti’nin Fransizlart Misir’dan ¢ikartma girigimleri
olmustur ancak Ingilizlerin destegini alana kadar basar1 saglanamamistir. 1801 yilinda
Osmanli Devleti Ingilizlerin destegi ile Fransiz ordusunu bozguna ugratarak Misir’1
Fransizlardan temizlemistir. Misir yeniden Osmanli eyaleti haline gelmistir. Ancak Fransiz
isgalinden sonra Misir’da bir gii¢ boslugu meydana gelmistir. Fransiz isgaline direnemeyen
Memlukler Sudan’a veya Yukar1 Misir’a kagmiglardir ve isgalle birlikte Osmanli Devleti’nin
Misir’daki egemenligi de sarsilmisti. Dolayisiyla, Fransiz isgali sonrasinda Misir’da dogan
glic boslugunun ve Osmanli’nin Misir’daki hakimiyetinin yara aldigmin farkinda olan
Mehmet Ali Pasa, Misir’in yonetimini elde etmek igin ¢abalamaya baslamist1 (Ozkog, 2016, s.
51-53). Mehmet Ali Pasa oncelikle Misir’in son valileri Hiisrev, Tahir, Ali ve Hursit Pasalar
cevirdigi entrikalarla saf dis1 birakti. Osmanli Devleti, Medine’yi ele geciren Vahhabilerle
miicadele etmek ve kutsal topraklar1 onlardan kurtarmak sartiyla 3 Temmuz 1805 tarihli bir
fermanla Pagsa’nin valiligini tasdik etmek zorunda kaldi (Altundag, 1988, s. 24).
Arabistan’daki Vahhabi Ayaklanmasi’n1 bastirmaya ordunun biiyiilk bir c¢ogunlugu ile
Pasa’nin yegeni Tosun Pasa gitti. Bu esnada Misir’da bulunan ve ordunun énemli bir kisminin
elinde bulunmamasindan tedirgin olan Pasa, tiim Memluk beylerini Kahire’de bir kaleye
cagirarak acimasizca kiligtan gegirdi. 1 Mart 1811 yilinda gergeklesen bu olaydan sonra Pasa,
Misir’daki hakimiyetini saglamlagtirmis oldu (Ortayli, 2016, s. 70). Vahhabi Ayaklanmasi’ni
bastiran Mehmet Ali Pasa’ya Hicaz ve Habes valilikleri verilmistir. Osmanli Devleti, baslayan
Yunan isyanini bastirmak igin yine Mehmet Ali Pasa’dan destek istemek zorunda kalmstir.

Pasa Mora valiliginin kendisine verilmesi sartiyla isyani bastirmayi kabul etmistir. Ancak



sonrasinda Suriye’yi istemistir. Osmanli Devleti ise Pasa’ya Suriye yerine Girit’i vermistir.
Bununla yetinmeyen ve Batili tekniklerle donattigi ordusuna giivenen Pasa, 1832 yilinda
Suriye’yi isgal etti. Bunun iizerine Osmanli padisahi II. Mahmut, Pasa’y1 asi ilan ederek Misir
valisi olarak atadig1 Hiiseyin Pasa komutasindaki Osmanli ordusunu Mehmet Ali Pasa {izerine
gonderdi. Ancak Mehmet Ali Pasa’nin oglu Ibrahim Pasa, 29 Temmuz 1832’de Osmanl
ordusunu Beylan’da maglup etti ve arkasindan da Toroslar1 gegcerek Anadolu’ya girdi. Pasa bu
zaferi karsisinda Osmanli Devleti’nden bir kez daha Suriye’yi istedi. Ancak Il. Mahmut,
Pasa’nin bu talebini reddederek ona karsi Resid Pasa komutasinda bir ordu daha gonderdi.
Resid Pasa, Konya’da bulunan Pasa’nin kuvvetlerini kusatti. Ancak Resid Pasa
komutasindaki diizensiz Osmanli ordusu Avrupa teknikleri ile yetistirilmis modern Misir
ordusu karsisinda yenilgiye ugramistir. Mehmet Ali Pasa’nin bu isyanini bastiramayacagini
anlayan Osmanli Devleti, Avrupali devletlerden yardim iste§inde bulundu. Osmanli’ya
yardim etmeyi kabul eden Rusya 1833 yilinda Istanbul’a bir donanma gonderdi. Bu durum,
Dogu Akdeniz’deki cikarlar1 dolayisiyla sessiz kalamayan Ingiltere ve Fransa’y:r harekete
gecirdi. Ingiltere ve Fransa Mehmet Ali Pasa iizerinde diplomatik baski uygulayarak
ilerleyisini durdurmasi ve Osmanli ile anlasma yapmasi konusunda onu zorladi. Boylece
Mehmet Ali Pasa, 5 Mayis 1833 yilinda Osmanli Devleti ile Kiitahya Antlasmasi’ni imzaladi.
Bu antlagma ile Misir ve Girit valiliklerine ek olarak Pasa’ya Suriye valiligi, ogluna da Cidde
valiligi verildi. Ancak Osmanli Devleti ile Mehmet Ali Pasa arasindaki ¢ekisme artarak
devam etti ve bu siirece Ingiltere ve Fransa’nin miidahale etmesi gecikmedi. Bdylece Osmanl
Devleti i¢in Misir uluslararasi bir sorun haline geldi. Osmanli Devleti’ni 1831-1841 yillar
arasinda zor durumda birakan Mehmet Ali Pasa isyan1 sonucunda Misir valiligi babadan ogla
gececek sekilde Mehmet Ali Pasa’ya verilmis, Osmanli’nin toprak biitiinliigiinii saglamak
konusunda ne kadar giic kaybettigi anlasilmis, Osmanli Devleti’nin i¢ ve dis siyasetinde

Avrupali devletlerin agirligi hissedilmeye baslanmis ve Osmanli bogazlar gibi 6nemli bir



sorunla kars1 karsiya kalmistir. “Ulkesini ve birligini korumanin yolunun Batililasmaktan
gectigini distinen Osmanli, 1839 Tanzimat Fermani’ndan sonra Batililarin baskisiyla 1856
Islahat Fermani’ni, aydinlarin baskisiyla 1876 Anayasasi’ni ilan etmistir” (Kocaoglu, 1995, s.
200-208). Ancak Osmanli Devleti’nin eski giiciine kavusmasi, varligim ve siirekliligini

korumas1 amaciyla yapilan biitiin bu ¢abalar yikilisin1 engelleyememistir.

Osmanli Devleti’nin 1699 yilinda imzaladigi Karlofca Antlagsmasi ile baslayan
gerileme dénemi ayn1 zamanda Bati’ya yonelisin de basladigi donemdir. Osmanli Devleti, bu
dénemde timar sistemine ve yenigerilere dayanan askeri orgiitlenmesi ile Avrupa’nin biyik
bir gelisim gosteren askeri yapilanmasina karsi duramayacagini anlamistir. Dolayisiyla
Avrupa’nin istiinliigii kabul edilmis, devleti eski glinlerine dondiirmek i¢in Avrupa’nin bilim
ve tekniginden faydalanmak amaciyla onunla temas kurulmaya baslanmistir. Bu sebeple
Batr’nin 6rnek alinmasi ordu teskilati alaninda baslamistir. Osmanli Devleti’nde orduda
Avrupa tarzi ilk yenilikler 1789 yilinda tahta ¢ikan III. Selim doneminde yapilmistir. III.
Selim Osmanli Devleti’ni koruyup giiglendirmek amaciyla 1797 yilinda Nizam-1 Cedit adinda
yeni bir ordu kurmustur. Bu donemde Avrupa’dan silahlar alinmig, danigmanlar getirtilmis ve
yeni kislalar insa edilmistir. Avrupalilar tarafindan egitilen bu ordunun askerlerine modern
silahlar ve Fransiz tarzi liniformalar verilmistir. III. Selim déoneminde Avrupa baskentlerine
Osmanl sefaretleri de kurulmustur. Ancak IIl. Selim’in yaptig1 bu reformlar 6zellikle de
askeri alanda yapilanlar yenigerilerin tepkisini ¢ekmis ve bu yenilesme siireci III. Selim’in
yenigeriler tarafindan baglatilan ayaklanma sonucu tahttan indirilmesi ile son bulmugtur.
Osmanli Devleti'nde Bati merkezli modernlesme III. Selim’den sonra II. Murat ve

Abdllmecid donemlerinde de devam etmistir (Cleveland, 2008, s. 72-74).

XVIII. yiizyilldan sonra Avrupa devletlerinin onciiliik ettigi somiirgecilik faaliyetleri
diinya tarihinin sekillenmesinde Onemli bir rol oynamistir. SOmiurgecilik faaliyetleri,

bolgelerin 6zelliklerine ve somiirge devletlerinin ¢ikarlarina gore ticari, yerlesme (habitat),



dogrudan sOmiirgecilik amaciyla ya da tim bu amaglar igerisinde barindiran faaliyetler
seklinde gerceklestirilmektedir (Uygur ve Uygur, 2013, s. 227-228). 1789 yilinda Fransizlarin
Misir’t isgali de Ingiltere ile giristigi somiirgecilik rekabetinin ve Fransa’nin Ingiltere
karsisinda ekonomik ve siyasal alanda {istiinliik elde etmek istemesinin sonucudur. Misir’in
Napolyon tarafindan isgal edilmesi ile Bati1 6zellikle de Fransiz kiiltiirii Misir’da kendisine
yayilma alani bulmustur. Bu durumda Fransizlarin kiiltiirlerini Misir’da insa etme ¢abalar1 da
etkin rol oynamistir. Napolyon Misir’a yaninda bir alim toplulugu ile gelmis ve Misir’da
Fransa merkezli Bati modernlesmesini baglatacak olan okul ve matbaa agmis, gazete kurmus,
tiyatro binasi, rasathane ve kimya laboratuvarlari tesis etmistir. Fransizlarin Misir’da kendi
kiiltiirlerini insa etme c¢abalar1 géz oniinde bulunduruldugunda Fransizlarin Misir’a yonelik
somiirge faaliyetlerinin yerlesme amaciyla yapildigi soylenebilir. Nitekim daha sonra
Ingilizler tarafindan da isgal edilen Misir’daki Fransiz ve Ingiliz somiirge faaliyetleri
karsilagtirildiginda durum daha da iyi anlasilacaktir. Fransizlarin Misir’da  somiirge
amaglarmin yaninda Kulturlerini yerlestirme ¢abalarina karsilik Ingilizler yalmzca somiiri

amaciyla orada bulunmustur.

Osmanli Devleti tarafindan 1801 yilinda Misir’da Fransiz isgalini sonlandirmak
amaciyla gorevlendirilen Mehmet Ali Pasa, Misir’a geldiginde Bati medeniyetinin temsilcisi
durumundaki Fransa araciligiyla Bati merkezli modernlesme baglamisti. Mehmet Ali Pasa, bu
stirecte Osmanli ve Fransiz ordusunu yakindan gozlemleme firsati elde etmistir. Pasa’nin
Fransiz ordusunun sahip oldugu donanima sahit olmasi onun daha sonra gerceklestirecegi
ozellikle de askeri alandaki reformlarin sekillenmesinde etkili olmustur. Gerek Fransiz isgali
gerekse de Osmanli’nin i¢inde bulundugu ¢alkantili durum nedeniyle Misir’da meydana gelen
giic boslugundan faydalanarak yonetimi ele geciren Pasa, orduyu giiclendirmek igin
caligmalara baglamistir. Mehmet Ali Pasa, gili¢lii bir ordu olusturmak i¢in Misir’da subay

okullar1 agtt ve o okullarda Avrupa askeri ilmini bilen Misirhilarin goérev almasi igin
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Avrupa’ya Ozellikle de Fransa’ya Ogrenciler gonderdi (Cleveland, 2008: 77). Mehmet Ali
Pasa’nin Misir’da gergeklestirdigi 6nemli seylerden biri de kurdugu orduya silah ve
mihimmat temini icgin sanayilesmeyi baslatmis olmasidir. Misir onun sayesinde askeri
donatmak amaciyla pamuk ziraatin1 dayali tekstil sanayisini kurar. “Tophane kurulmasi, tiifek
imalati ve gemi imalatina baglayan tersane yapimi onun dénemindedir. O donem Misir’da
giinde 1600 tifek imal ediliyordu ve tersanelerde 9 adet, 100 toplu gemi kizaklardan”
indiriliyordu (Ortayl, 2016, s. 71). Pasa, askeri alanda yaptig1 reformlarla gii¢lii bir ordu
olusturma yolunda ilerliyordu. Bu esnada Balkanlardaki isyanlar ve dis gii¢lerle miicadele
etmek zorunda kalan Osmanli’ya gore Mehmet Ali Pasa yonetimindeki Misir hizla
modernlesmekteydi hatta Osmanli’da askeri alanda yenilik yapmak isteyen II. Mahmut bu
konuda uzman misliiman 6gretmen getirtmek igin Mehmet Ali Pasa’ya bagvurmustur
(Ortayli, 2018, s. 46). Nitekim Osmanli’ya karsi Mehmet Ali Pasa’nin Kiitahya’ya kadar
ilerlemesi de askeri anlamda orduyu ne kadar gelistirdiginin gostergesidir. Pasa’nin Misir’da
gerceklestirdigi bir diger 6nemli atilimda 6zellikle tip ve miihendislik alaninda Avrupa’ya
ogrenci gondermek olmustur. “Modern Misir uzmanlarinin ve entelektiiellerinin olusumunda”
(Ortayli, 2016, s. 71) Pasa’nin egitim alaninda yaptigi yeniliklerin katkis1 yadsinamaz.

Nitekim Misir’da modernlesmenin onciilerinden olan Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve onun Misir
toplumunun modernlesmesi adina yaptiklar1 bu durumun en somut drnegidir. et-Tahtavi,
eserlerinde zaman zaman Pasa’nin yaptiklarindan évgilyle soz etmektedir. et-Tahtavi gore

Pasa {ilkesini iyilestirmekte acele ederek alimleri diger iilkelerinkinden daha iyi oldugu i¢in
Fransiz bilim adamlarinin getirilmesini ve oraya egitim almak tiizere yetenekli kisilerin
gonderilmesini miimkiin kilmistir. Misir’da diikkanlarda, fabrikalarda, okullarda, orduda,
askeri okullarda yapilan ve Avrupa’y1r gormeyenlerin idrak edemeyecegi diizenlemeler tarihe

not diisiilmeyi hak edecek derecededir” (Tahtavi, 2012, s. 17). et-Tahtavi, Mehmet Ali
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Pasa’nin reformlarinin tarihi bir vaka oldugunu vurguladiktan sonra sézlerini su sekilde

devam ettirmektedir:

“Bilgelerin akillar1 onlara islerinin sonunu gosterir.” meshur ataséziinde oldugu gibi

Hidiv, Hristiyan bilim adamlarina fazla fazla ihsanda bulunarak, Misir’in amansiz

hastaliklarini tedavi ederek, bozulmusluklarini islah edip bayindir hale getirerek

Misir’t eski genclik giinlerine dondiirdii. Hristiyan bilim adamlarina olan iltifati

bazilar1 kinasalar da bu ayricalik onlara Hristiyan olduklarindan dolay1 degil ilim

adami olduklar i¢indir (Tahtavi, 2012, s. 16-17).

Mehmet Ali Paga’nin Misir’da gerceklestirdigi reformlar yalnizca egitim alaniyla
sinirli degildir. Ayn1 zamanda Pasa, Misir’daki biitiin topraklart millilestirmis ve Nil
nehrinden Iskenderiye’ye agilan kanal ile sulama islerini diizenlemistir. Misir’da pamuk
uretimi 6n planda olmak iizere “afyon, piring, seker pancart ve hububat gibi endiistriyel
iiriinler yetistirilmeye baglanmistir. Fransa ile siirdiiriilen yakin iligkilerden yararlanilarak
iplik, bez, seker, zeytinyagi ve alkol ile Misir ekonomisine yeni bir g¢ehre verilmistir”

(Kocaoglu, 1995, s. 198). Kisacast Mehmet Ali Pasa’nin hemen her alanda yeni bir Misir

toplumu insa etmek i¢in ¢cabaladigi sdylenebilir.

XIX. ylizyilda Osmanli Devleti, Balkanlardaki toprak biitiinliiglinii saglamakta
zorlanirken ve milliyet¢i hareketlerle bogusurken Mehmet Ali Pasa’nin Misir’da ayr1 bir
devlet gelistirmekte oldugu goriilmektedir (Ortayli, 2016, s. 71). Bu yiizyilda Osmanh
Devleti’nde ve Osmanli’nin bir eyaleti konumunda olan Misir’da yasananlar, modernlesmenin
neden orada daha Once ve daha kisa siirede gerceklestigini agiklamaktadir. Ancak bu
modernlesme c¢abalarinin yalnizca Misir’la sinirh kaldigir anlamina gelmemelidir. Bu esnada
Osmanl1 padisahlar1 da oOnemli reformlar gerceklestirmislerdir fakat Misir’la mukayese
edilecek olursa biraz daha siirli kaldigini belirtmek gerekmektedir. Osmanli Devleti’nde de
gelismisglik  dlizeyi acisindan Avrupa ile arasindaki mesafeyi kapatmak ve c¢agin

gerekliliklerine cevap vererek devletin ikame etmesini saglamak amaciyla reformlar
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gergeklestirilmistir. Ibrahim Sinasi’nin “medeniyet resulii” olarak nitelendirdigi Mustafa
Resid Pasa’nin ilan ettigi Tanzimat Fermani bunlardan bir tanesidir. Osmanli Devleti’nde II1.
Selim ile baslayan yenilesme hareketleri, Il. Murat ve Abdiilmecid ile devam etmis ve II.
Abdilhamid déneminde yapilan reformlarla devletin toplumsal ve siyasal ¢ehresi 6nemli

Olciide degismistir.

Sonug olarak Osmanli cografyasinda her ne kadar Bat1 merkezli modernlesme askeri
alanda baslamis olsa da zamanla farkli toplumsal ve siyasal alanlara sirayet etmistir ve
modernlesme c¢abasinin sonucu olarak Osmanli 6zelde de Misir, yoniinii Fransa merkezli
Avrupa’ya ¢evirmistir. Bu nedenle 0 dénemde Dogu diinyasi iizerinde etkin olan, Avrupa
medeniyetinin temsilcisi konumundaki Fransa’dir. Bu ¢alismada Fransiz kiiltiiriiniin 6zellikle
de Fransiz Aydmlanma fikirlerinin Osmanli ve Misir toplumunda modernlesmenin

onciilerinden kabul edilen Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi’nin eserlerinde nasil ve

hangi yonleriyle yansittig1 iizerinde durulacaktir.
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1.BOLUM

1.1. Aydinlanma Diisiincesi ve Modernlesme

Diinya tarihinde modernlesmenin baslangi¢c asamasi olarak kabul edilen Aydinlanma;
tarihi siireci, felsefesi, gelisim c¢izgisi ve yeri bakimindan sahip oldugu 6zellikler nedeniyle
farkli sekillerde tanimlanabilmektedir. Genel olarak ‘“Aydinlanma, insanin diisiinme ve
degerlemede din ve geleneklere bagli kalmaktan kurtulup kendi akli, kendi gorgiileri ile
hayatin1 aydinlatmaya girismesidir” (Gokberk, 2013, s. 289). XVIII. yiizyilda yasamis olan
Yahudi filozof Moses Mendelssohn (d. 1729, 6. 1786), Aydmlanmayi insan aklinin
kullanimina iligkin heniiz tamamlanmamis ve herkese agik olmasi gereken bir egitim siireci
olarak nitelendirir. Aydinlanmay1 insanin kendi neden oldugu olgunlasmamishigindan
kurtulmasi1 olarak tanimlayan ve kaidesini ‘Bilmeye cesaret et!” sdylemiyle ifade eden
Immanuel Kant (d. 1724, 6. 1804)’a gore ise yine “Aydinlanma tamamlanmis bir proje degil,
belirsizliklerle, tehlikelerle, sorunlarla ve ¢eliskilerle dolu bir strectir” (Outram, 2007, s. 17-
19). Mendelssohn ve Kant Aydinlanma’y1 nihayete ermemis, devam eden ve edecek olan bir
stire¢ olarak tanimlarken Adorno (d. 1903, 6. 1969) ve Horkheimer (d. 1895, 6. 1973) baska
bir bakis acisiyla ele almaktadir. Onlar Aydinlanmanin Diyalektigi adli eserlerinde,
Aydinlanmayr mitsel kokenleri ve tahrip edici etkileriyle ele alir ve onlara gore
Aydinlanmanin amaci insanlart korkularindan arindirmak ve efendi konumuna getirmektir
(Adorno, Horkheimer, 2014, s. 19). Ancak aydinlanma beraberinde yeni korkular da
getirmistir. Bu nedenle paradoks bir siirectir, adi gegen c¢alismada bu durum agikliga
kavusturulmaya calisilmaktadir. Alman filozof Jurgen Habermas (d. 1929) de “Horkheimer
ile Adorno’nun goriislerinin bir ¢gogunu benimseyerek Aydinlanma’nin kiiltiirii tiikkettigini ve
kiiltiirii metaya, bilgiyi de enformasyona doniistlirdiigiinii” ileri siirmektedir. “Habermas, ayn

zamanda Aydinlanma’yr ‘kamusal alan’ adin1 verdigi seyin yaraticis1 olarak kabul etti. Bu,



14

ayricalikli geleneksel giicleri sorgulayabilecek bir ‘kamuoyunun’ ortaya c¢ikabilecegi
anlamina geliyordu.” Horkheimer ve Adorno’nun goriislerinden farkli olarak, ‘“Habermas
Aydinlanma kiiltiiriinii bilginin bir meta olarak kalmaya devam ettigi ama elestiri yoluyla
ozgiir kilma yetenegini korudugu bir diinya olarak yeniden yorumlad:” (Outram, 2007, s. 24).
Dorinda Outram, Aydinlanma’nin ¢esitli yonleriyle tanimlanmasina ragmen onun kiiresel
diinyanin ortaya ¢ikmasina zemin hazirlayan yoniine dikkat ¢ekilmedigi kanisindadir. Outram,
kiiresellesme ile “Aydinlanma’dan bu yana artan bir hizla diinyay1 tek bir sisteme indirgeyen
etmenler tarihinin incelenmesi’ni kastettigini belirtmektedir. Ona goére bu durumun
gelismesinde de kitalar arast her seyin ticaretinin yapilmasi etkin rol oynamuistir.
“Kiiresellesme tiim diinyay: ilgilendiren bir olaydir. Bu donemde Avrupa kaynakl fikirler,
inanglar ve kurumlar diinyanin geri kalan kismina yayilmaya, kiiltiirler aras1 iligski giderek
siradan bir deneyim haline gelmeye baslamistir. Avrupalilar bu deneyim i¢in ¢ogunlukla hem
kiiltiirel hem de toplumsal sinirlart agsmiglardir” (2007, s. 25). Outram son olarak “diinya
tarthinin, Tanri’nin iradesinin insanlarin hayatina nasil yon verdigini anlatmak amaciyla
yaziliyorken artik insanoglunun kiiresel tarihi olarak ele alinmaya” basladigini s6zlerine
eklemektedir (2007, s. 26). Aydinlanma felsefesi, ¢ok sayida filozofun toplumun her yoniiyle
ilgili  gorlslerini  ihtiva etmesi sebebiyle farkli agilardan, c¢esitli  ydnleriyle

degerlendirilmektedir.

Aydinlanma’nin baglangicinin en erken donemi, diinyayr tanimada akildan baska
otorite kabul etmeyen bir diisiince egiliminin kendisini gosterdigi RoOnesans’a kadar
dayandirilmaktadir (Ewald, 2013, s. 9). “Avrupa’da insanin hazir buldugu gelenek
semalarindan kopup hayatinin diizenini kendi akli ile bulmaya girismesi, Ronesans ile
baslamaktadir. XVIIL. yiizyill bu gelismede en yiiksek noktadir, bu siirecin en arinmis, en
klasik formuna ulagsmasidir” (Gokberk, 2017, s. 290). Bu nedenle XVIII. yiizy1l ‘Aydinlanma

Cagr’ olarak adlandirilir. Aydinlanmay1 ele alan pek c¢ok c¢alismada, baslangici ve bitisi
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konusunda kesin bir tarih aralig1 belirtilmemekle birlikte etkin oldugu zaman dilimi olarak

XVIIL. ylizy1l isaret edilmektedir.

Avrupa’da Ortacagin kapanmasi ile baslayan bilimin ve teknolojinin ilerlemesi, XVII.
ve XVIIIL. yiizyllda da hiz kesmeden devam etmistir. Boylece Bati1 diinyast modernizmin
merkezi konumuna gelmistir. Ancak Aydilanma felsefesi Ingiltere, Almanya ve Fransa’da
farkli sekilllerde yanki bulmustur. “Aydinlanma silireci en biitiinciil ve en organik olarak
Ingiltere’de gergeklesir Ki bu da siirecin buradan baslamasiyla ilgilidir” (Ewald, 2013, s. 16)
Almanya’da Aydinlanma biitliniiyle i¢cerden olusmamistir, burada yabanci etkiler gii¢liidiir.
Fransa’da ise durum tamamen farklidir. Burada baslangi¢ hamlesi Ingiltere’den gelir. Ancak
Fransiz Aydinlanmasi Ingiliz 6rnekleriyle baslamis olsa da “tam ulusal bir fenomendir, tipki
onun izindeki devrimin wulusal bir fenomen olmasi gibi. Bu ¢ kultlr ulusunun
Aydinlanma’daki payr sdyledir: Aydinlanma, temelini Ingiltere’ye, derinlesmesini
Almanya’ya, séylemini ve itici glcinl Fransa’ya borcludur” (Ewald, 2013: 17). Bir baska
deyisle Aydinlanma, ingiltere’de ve Almanya’da smirli kalmistir, Fransiz Aydinlanmasi ise
uluslararasi bir yanki meydana getirmistir. Bu durumun nedenini, Aydinlanma felsefesinin
kamusal alana niifuz ederek ihtilale giden bir halk hareketine doniismesinde aramak gerekir.
Bununla birlikte donemin Paris’inin ilmi ve teknolojik acidan gelismisligi de goz ardi

edilmemelidir.

XVIIIL ve XIX. yiizyillda Avrupa medeniyeti; bilim, teknik, ekonomi kisacasi hayatin
hemen her alaninda bir kalkinma ¢ag1 yasamistir. Bu cagda Avrupali devletler s6z konusu
olan “kalkinma ve yiikselme yolunda ilerlerken Osmanli Devleti basta olmak iizere diger
Islam iilkeleri gerileme icindeydi.” Bu nedenle Islam iilkelerinde modernlesme, iilkelerinin
biitiinliigiinli saglamak amaciyla ordu alaninda baslamistir (Huseyin, 1986, s. 17). Calismanin
giris boliimiinde s6z konusu edildigi iizere ordu alaninda baslayan yenilesme hareketi,

zamanla toplumun farkli alanlarina da yayilmistir. Misir’da Kavalali Mehmet Ali Pasa’nin
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cabalariyla toplumun her alaninda yenilikler meydana getirilmistir. Yeni Misir’in
onderlerinden olan (inayet, 1997, s. 37-42) Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi (d. 1801, 6. 1873),
Cemaleddin Efgani (d. 1838, 6. 1897), Muhammed ¢ Abduh (d. 1849, 6. 1905), Sibli Sumeyyil

(d. 1850, 6. 1917) ve Selame Misa (d. 1887, 6. 1958) gibi bir grup Misirli aydin da topluma
farkli alanlarda yenilesme fikirleriyle onciiliik etmislerdir. Osmanli Devleti’nde ise Halil
Inalcik’mn “iktisadi-igtimai temelleri ¢iiriiyerek yikilmaya yiiz tutan bir imparatorlugun yeni
prensiplerle yeniden kurulma tesebbiisiinii goster”en (2006, 14) bir hadise olarak tanimladig:
Tanzimat, toplumun her alaninda yenilesme hareketlerinin baslangic1 olarak da

nitelendirilebilir. Osmanli Devleti’nde de Mustafa Resid Pasa (d. 1800, 6. 1858), ibrahim
Sinasi (d. 1826, 6. 1871), Ziya Pasa (d. 1825, 6. 1880) ve Namik Kemal (d. 1840, 6. 1888)

modernlesmenin dnciileri arasinda yer almaktadir.

1.2. Dogu Diinyasinda Modernlesme Onciilerinden Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve ibrahim

Sinasi

1.2.1. Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi

1.2.1.1. Hayati

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, 15 Ekim 1801 tarihinde (‘ Amara, 2007, s. 40) Misir’in Curca
sehrinin Tahta bolgesinde dogmusur. Bu nedenle et-Tahtavi olarak isimlendirilmistir. Tam ad1
es-Seyyid Rifa‘a b. Bedevi b. Ali b. Muhammed Ali b. Rafi‘dir. Soyu Hz. Muhammed’in

kizi Fatimatu’z-Zehra'ya kadar dayanmaktadir. Dolayisiyla Hz. Hiiseyin’in neslinden
sayilmaktadir. Annesinin soyu ise Ensara kadar ulasmaktadir. Dedeleri bolluk ve refah

icindeyken kendisi fakirlik ve sikinti iginde olan bir aile ortaminda diinyaya gelmistir ve
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genglik yillar1 boyunca da bu sikintilar devam etmistir. Babast onu Curca yakinlarindaki
Mense’etu’n-Nide’ye gotiirmiistiir ve orada akrabalarindan Beyt Ebi Kutne adiyla anilan
varlikli ve saygin bir ailenin yanina yerlestirmistir. Babasi ile orada bir slire kaldiktan sonra
Kina ve Fersiit’a gitmislerdir. Bu arada et-Tahtavi Kur’an-1 Kerim’i ezberlemeye baslamis ve
Tahta’ya dondiigiinde tamamini ezberlemistir. Ayrica fikih ilminin temelini almaya

baslamistir. et-Tahtavi, dayilarinin gézetiminde o dénemde tedaviilde olan birgok metni de

okumustur (er-Rafi‘i, 1989, s. 428).

Rifa‘a Rafi et-Tahtavi, 1817 yilinda babasinin &liimiinden sonra Kahire’ye gelmistir
(Dunne, 1939, s. 961). et-Tahtavi, Kahire’ye Ezher Universitesi’nde egitim almak iizere
geldiginde heniiz 16 yasinda bir genctir (‘Amara, 2007, s. 42). Doneminin hocalarindan
ozellikle de seyh Hasan el-Attar’dan dersler aldi. el-°Attar, ondaki zekaya ve ilme olan
askina hayran kalmustir (er-Rafi‘i, 1989, s. 428). et-Tahtavi, el-* Attar’dan edebiyat, cografya
ve tarih alaninda dersler almistir. et-Tahtavi, Ezher Universitesi’nde birkag yil okuduktan

sonra alimler tabakasia ylikselmistir. Ezher’de iki yil hoca olarak gbrev yapmistir. Ayrica
Tahta’ya giderek dedesi Ebu’l-Kasim’in camisinde de dersler vermistir ve dersleri dinleyiciler

tarafindan ilgiyle karsilanmistir (er-Rafi‘i, 1989, s. 429). et-Tahtavi, Ezher Universitesi’nde 8
sene gecirmistir. et-Tahtavi, yirmi bir yasinda iken yazilar kaleme almaya baslamistir. Onun

hayatinin bu dénemlerinde maddi sikintilar1 devam etmistir. Annesi sattig1 taki ve mallardan
elde ettigi geliri gondererek ona destek olmaya ¢alismistir. Kendisi de dersler vererek aile
gelirine katkida bulunmustur. et-Tahtavi, 1824 yilinda Misir valisi Mehmet Ali Pasa’nin
kurdugu ve o donem Misir nizami ordusunun en biiyiikk ve giiclii birliklerinden Manastirh
Hasan Bey alayinda daha sonra da Mengeli Ahmet Bey alayinda vaiz ve imam olarak tayin

edilmistir. et-Tahtavi, 1824 yilindan ertesi yilin Saban ayma kadar imamlik gérevini
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yiiriitmiistiir. et-Tahtavi, is hayat1 Ezher’de egitim vererek baslamis ve orduda ise imamlik

gorevini yiriterek devam etmistir. Dolayisiyla Ezher gibi bir ¢evreden yeni bir ¢cevreye gegis
yapmustir. Bu gegisin hayatinda, zihninde yeni gelismelere zemin hazirladigi muhakkaktir. et-
Tahtavi, iistlendigi bu gorev ile askeri bir hayata baslamis ve bdylece daha oénce aliskin
olmadig1 bir hayati tecriibbe etmistir. Bu yasam zihnini farkli yonlere agmis, diisiince

diinyasinda yenilikler meydana getirmistir (er-Rafi‘i, 1989, s. 430).

Kavalali Mehmet Ali Pasa, Seyh el-‘Attar’dan 1826 yilinda Fransa’ya gonderecegi
burslu 6grenci grubuna rehberlik edecek ehliyetli ve liyakatli bir imam Onermesini istemistir.
Seyh el-“Attar da bu gorev icin Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’yi se¢mistir. BOylece et-Tahtavi
hocasi el-¢ Attar’in tavsiyesi lizerine Mehmet Ali Pasa tarafindan Fransa’ya gidecek olan bir
ogrenci grubuna imam olarak gorevlendirilmistir. Bu gorevlendirme ile et-Tahtavi’nin
hayatinda yeni bir dénem basglamistir. et-Tahtavi, Paris’e 6grenci olarak degil imam olarak
gonderilmis olup egitim-6gretim zorunlulugu ile gitmemesine ragmen kendi istegiyle ilim
tahsil etmistir. et-Tahtavi; dogru diisiinme, dogru karar verme, gayret, zeka gibi sahip oldugu
yetenekleriyle ve ilme olan sevgisiyle ilim ve kiltiir alanlarinda zirveye ulasmistir (er-Rafi‘i,

1989, s. 431). Fransa’ya gider gitmez kendisine 6zel bir hoca tutmustur. Paris’e yerlesince de
ilmi pinarindan almak i¢in ugrasmistir. Kendilerinden hikmet ve marifet aldigi alimlerle
tanigmustir. 1826 yilindan 1831 yilina kadar Paris’te gegirdigi siire i¢erisinde ilim ve marifette
derinlesmistir. Ozellikle terimlerin kullammindaki farkliliklara ragmen terciime sanatinda
ustalasmistir. Fransizca 6grenmeye Paris’e olan yolculuklar1 esnasinda baslamis ve ii¢ yil

icerisinde de séz konusu dili d6grenmistir. et-Tahtavi, Fransa’da bulundugu zaman zarfinda

tarihe, cografyaya, felsefeye ve Fransiz edebiyatina ¢ok 6nem vermistir. Voltaire (d. 1694, 6.

1778), Jean Jacques Rousseau (d. 1712, 6. 1778), Montesquieu (d. 1689, 6. 1755) ve Racine
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(d. 1639, 6. 1699)’nin eserlerini okumustur (er-Rafi‘i, 1989, s. 432). et-Tahtavi’nin Fransa’da
bakis acis1 genislemis ve algi seviyesi yiikselmistir. Ama buna ragmen kisiligini korumay1
bilmistir. Dini ve milliyetinden higbir zaman taviz vermemistir. Bati’nin da giizel taraflarim
almistir, daha sonra da Ulkesine tam bir entelektiiel olarak donmiistiir. Bilim ve egitim
yontemiyle Misir’a hizmet etmistir. Bilimsel uyanisa telif, terciime, egitim ve ogretim
acisindan katkilarda bulunmustur hatta Misir onun eserleri ve terciimeleri ile dolmus, yaninda
bir ¢cok alim yetismistir. et-Tahtavi; tGlkenin her tarafini, zihni, basireti aydinlatan ilim ve
marifet 151811 kirk buguk yil bizzat tagimistir. Bilimsel ve edebi liderligi Mehmet Ali Pasa

doneminde baslayip Ismail dénemine kadar siirmiistiir (er-Rafi‘i, 1989, s. 427).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, 1831 yilinda Fransa’dan Misir’a dondii (Zeydan, 2013, s.

1497) . Bu arada Paris’te alt1 yi1l gec¢irmisti. Paris’te tahsil gérmiis okumus ve terciime
yapmusti. Alimlerle bir araya gelerek onlarla ilmi meseleleri tartismistir. Avrupa halklarinin
tarthi ve medeniyetinin ilerleyisini hayranlikla izlemistir. Misir’a doniince de Fransiz bilimini
iilkesinin vatandaslarinin hizmetine sunabilmek icin cabalamistir. Fransiz ilimlerinin
Arapcaya aktarimi igin terciime faaliyetlerinin sorumluluklarini iistlenmistir (er-Rafi‘i, 1989,
s. 439). Mehmet Ali Pasa’nin da onayini alarak 1836 yilinda Medresetu’l Elsun (Dilller
Okulu)’u agmustir. et-Tahtavi’nin idaresini iistlendigi bu okulda Arapca, Fransizca, Tiirkge,
Farsca dgretilmistir, daha sonra bu dillere Italyanca ve Ingilizce de eklenmistir. Medresetu’l

Elsun’da bu dillere ek olarak tarih, cografya, Islami bilimler dersleri de verilmistir (Rafi‘i,
1989, s. 440). et-Tahtavi, bu okul 1851 yilinda babast Mehmet Ali Pasa’nin dliimii iizerine

Misir valiligine atanan 1. Abbas (1813-1854) tarafindan kapatilana kadar hizmet vermeye

devam etmistir. 1. Abbas Medresetu’l Elsun’u kapatmakla yetinmemis et-Tahtavi’yi bir

okulun insas1 icin Sudan’a gérevlendirmistir (Rafi‘i, 1989, s. 440). et-Tahtavi, Sudan’dan I.
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Abbas’m oliimii iizerine yerine Misir valiligine atanan Sa‘id Pasa(1822-1863)’nin yonetimi
esnasinda 1854 yilinda donebilmistir (Akcay, 1992, s. 17). et-Tahtavi, “1856-1860 yillari

arasinda el-Medresetu’l-harbiyye’de midlr ve hoca olarak gorev” yapmustir. 1860 yilinda bu
okulun kapatilmasi iizerine bir silire acikta kalmistir. “1863 yilinda Misir valiligine tayin
edilen Ismail Pasa’nin Divanii’l-medaris’i tekrar faaliyete gecirmesiyle birlikte et-Tahtavi de
buraya Uiye ve yeniden agilan Terciime Kalemi’ne miidiir” olmustur (Gorgiin, 2008, s. 95). et-
Tahtavi bu donemde Fahreddin er-Razi’nin tefsiri ve el-Hariri’nin Makamat: gibi baz1 klasik

eseri yayimlamstir (Rafi‘i, 1989, s. 446).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, kadin uyanisina, kizlarin okuyup kiiltiirlenmesine ilk dikkat
ceken kisidir. Egitim, ahlak, terbiye ve edebiyata dair konular1 igeren el-Murgidu I-Emm 1i’l-
Benat ve’l Benm adli kitabini telif etmistir. et-Tahtavi, Fransiz medeni kanununu Arapgaya

tercime ederek Misir kanununun olusumunda ve ilerleyisinde de onemli rol oynamistir
(Rafi‘i, 1989, s. 446-447). et-Tahtavi, Ali Miibarek Pasa’nin 1870 yilinda kurdugu Ravdatu’l-
Medaris adli derginin yazi igleri midirligini yapmistir. Bu dergi bilimsel edebi ve
toplumsal bir dergiydi. Ayda iki defa yayimlaniyordu. Derginin ilk sayist 1870 yilinda
yayimmlanmig ve diizenli bir sekilde yayimlanmaya devam etmistir. Bu dergi 6grencilere
bedava dagitiliyordu, ilim ve marifetin yayillmasina katki sagliyordu. Bu dergi Maarif

Bakanlig1 tarafindan kurulmustu (Rafi‘i, 1989, s. 448-449). et-Tahtavi, 1873 yilinda dlene

kadar Terclime Kalemi’ndeki gorevini ve derginin yayin yonetmenligini siirdiirmeye devam

etmistir (Zeydan, 2013, s. 1497). et-Tahtavi, 27 Mayis 1873 tarihinde vefat etmistir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’nin Paris’te bulunmas1 ve Fransizlarin iilkelerine kars1 olan

samimiyetini gdzlemlemesi onda vatan kavramini ve milliyet¢ilik duygusunu sekillendirmis

ve 0 vatan kavramina farkli yaklasmistir. Ona gore vatan sevgisi imandandir (Rafi‘i, 1989,
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s.451). et-Tahtavi’nin eserlerine bakildiginda ise dilin 6nceki donemlere gore gelismis oldugu
hissedilir. et-Tahtavi’nin iislubu eskinin yetersizliginin baglarindan kurtulmustur ve onun

Uslubu Avrupa Kkiiltiiriinden etkilenmistir. Her ne kadar iislubu bazi yerlerde kafiye ve
suslemelerle golgelense de o, dil konusunda buyuk bir ilerleme katetmistir, dili
sadelestirmistir. Ancak bazi siirlerinde ve yazilarinda belagatin ve sisli nesrin ruhunu

gormek mimkiindir. et-Tahtavi, modern dénemde edebiyat ve siir konusunda yenilik yapan
ilk kisidir. Onun eserleri yeni edebiyata gecis olarak kabul edilmektedir (Rafi‘i, 1989, s. 457-
458). et-Tahtavi’nin gerek toplumsal gerekse edebiyat alaninda gergeklestirdigi yenilik

hareketleri onu modern Misir tarihinin vazgegilmez simasi haline getirmistir.

1.2.1.2. Eserleri

1. el-Mursidu’lI-Emin li’I-Benat ve’l benin.

2. Tahlisu’l-ibriz fi Telhis-i Bariz

3. Menihic el-Albab el-Misriyye fi Mebahic el-Adab el- Asriyye

4. Kala’id el-Mefahir fi Garib ¢ Ava’id el-’Eva’il ve’l-’Evahir

5. el-Cugrafiyye el-* Umamiyye

6. el-Ta‘ribat el-Saka li-murid el-Cugrafya

7. Mevaki© el-Eflak fi Vaka’'i¢ Telimak

8. Ta‘ribu’l-Kaniin el-Medeni el-Fransi

9. Kantinu’t-Ticare el-Fransi

10. Envar Tevfik el-Celil fi Ahbar Misr ve Tevsik Beni ’isma‘il



11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

el-Kevakib En-Neyyire fi Leyali Efrah el-¢ Aziz el-Mukmira
Nihayetu’l-"fcaz fi Sireti Sakini’l-Hicaz

el-Kenzu’l-Muhtar fi Kesfi’l-Arazi

ed-Devletu’l-Islamiyye Nizamuha ve ¢ Amalatuha
et-Tuhfetu’l-Mektebiyye

Kaside Vataniyye Misriyye

Mukaddime Vataniyye Misriyye

Nazmu’l-< Ukud fi Kesri’l-Ud

Cugrafiyye Sagire

Cemalu’l-’ Acurrimiyye

1.2.2. ibrahim Sinasi

1.2.2.1. Hayati

[brahim Sinasi, 1826 yilinda “Istanbul’'un Tophane semti civarinda bulunan
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Bogazkesen mahallesinde dogdu” (Parlatir, 2014, s. 17). “Babasi1 topgu yiizbasilarindan, 1828

muharebesinde, Sumnu muhasarasi esnasinda sehit diisen Bolulu Mehmet Aga idi” (Tanpinar,

2017, s. 187-188). Babasmin Bitlisli veya Taskopriilii oldugu rivayet edilmektedir. Annesinin

ad1 ise Esma’dir (Kahraman, 2010, s. 166). Sinasi, akrabalari tarafindan biiyiitiilmiistiir;

mahalle mektebinde okumus sonra da ¢ocuk denecek yasta Tophane Kalemi’ne verilmistir.
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“Askeri ve sivil okullarin heniiz agilmamis oldugu bu devirlerde gerek devleti yonetmis
kisiler gerekse ilim ve edebiyat adamlar1 kendi kendilerini yetistirmekteydiler. Bu otodidakt
tahsil yerlerinden biri de hukdmet daireleri idi.” Gengler 13-19 yaslar1 arasinda yakinlarinin
tavsiyesi tizerine bir devlet dairesine ¢irak olarak giriyor sonunda kendisi bir riitbe ve maas
derecesi alarak memur oluyordu. Bir bagka deyisle devletin kalemleri bu ¢agin gencleri icin

okul mahiyetindeydi. O ¢agin genci olarak Sinasi de Dogu bilimlerine dair ne 6grenmisse

Kamisu’nun 6nemli bir kismini ezberlemistir. Ayn1 zamanda yine “kalemde gorevli Fransiz
asill1 Resad Bey’den Fransizca 6grenmeye baslar.” Sinasi bu kalemde calistig1 siire zarfinda
Dogu ve Bati medeniyetine dair bilgileri 6grenme firsat1 yakalamistir. Seyh Zaik Efendi’den
de kisa bir siire Farsca okumustur (Mermutlu, 2003, s. 27). Sinasi, kalemde calistig1 esnada
Avrupa’ya Ogrenci gonderileceginden haberdar olmustur ve Resad Bey’in tavsiyesi
dogrultusunda istegini Tophane Miisiri Fethi Pasa’ya bildirmis, onun destegiyle Sultan
Abdiilmecid’in huzuruna ¢ikarak Fransa’ya gidis iznini almistir (Kahraman, 2010, s. 166).

Sinasi, baslamis oldugu Fransizcasini ilerletmek ve ilim tahsil etmek amaciyla 1849 yilmin
Mart aymin son giinlerinde Paris’e gitmistir (Mermutlu, 2003, s. 28). Sinasi, ncelikle Paris’te
Fransizcasim1 ve Bati kiiltiiriinii gelistirmek icin bir koleje iki y1l devam etmistir. Sinasi

buradaki egitimini tamamladiktan sonra hangi alanda uzmanlik egitimi almasi gerektigi
hususunda tavsiyesini almak icin Mustafa Resid Pasa’ya mektup yazmistir. Pasa’da ona
maliye egitimi almasi yoniinde tavsiyede bulunmustur (Kahraman, 2010, s. 167). Sinasi,
Paris’te bulundugu siire zarfinda maliye egitiminin yaninda edebiyatla ilgili bilgiler de
edinmistir. Ayrica Paris’te 25 Haziran 1851 tarihinde Société Asiatique’e liye olarak kabul

edilmistir. Bu kurulusa Kemal Efendi’den sonra iiye olan ikinci Tiirk’tiir. Sinasi, Paris’te

Fransiz Akademisi Uyesi ve Journal des Débats gazetesinin “basyazarlarindan Samuel
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Silvestre de Sacy basta olmak iizere ilim ve edebiyat ¢evresinden bazi 6nemli kisilerle tanisip
yakmlik” kurmustur (Kahraman, 2010, s. 166). Sinasi, Fransa Maliye Bakanligi’nda bir
donem staj yapmistir. Sinasi, yaklasik alt1 yil ii¢ ay kadar kaldig1 Fransa’dan 1855 yilinda

dénmiistiir ve Meclis-i Maarif’e tayin edilmistir. Ancak donemin sadrazami Ali Pasa yerine
yonetime muhalif olan Mustafa Resid Pasa’ya kaside yazmasi iizerine meclise sakalini kesmis
olarak gelmesi bahanesiyle 18 Eylll 1856 tarihinde gorevinden azledilmistir. 1 Kasim 1856
tarthinde Ali Paga’nin gorevden alinarak yerine Mustafa Resid Pasa’nin sadrazam olmasindan
dolayr 9 Haziran 1857 tarihinde Meclis-i Maarif’teki gorevine iade edilmistir ve burada

gorevini 3 Temmuz 1863’e kadar devam ettirmistir. Sinasi, 1858 yilinda hamisi Mustafa

Resid Pasa’y1 kaybetmistir (Mermutlu, 2003, s. 33-36).

Ibrahim Sinasi, 21 Ekim 1860 tarihinde Agah Efendi ile Terciiman-: 4hval gazetesini
cikarmustir. “Agah Efendi’nin atak ve kavgaci tabiat1 Sinasi’nin vehim derecesine varan agir

baslilig1 ve tabiatiyla kisa bir zaman kaynasabilmistir” (Oz6n, 1966, s. 20-21). Bir siire sonra

Agah Efendi ile anlasamayarak Terciiman-i Ahvdl’den ayrilmak zorunda kalimistir. Sinasi

bunun iizerine kendi adina bir gazete c¢ikarma isine girismistir. 2 Temmuz 1861 yilinda
cikartilmasina izin verilen Tasvir-i Efkar gazetesi teknik altyapinin hazir olmamasi sebebiyle
ancak 28 Haziran 1862 yilinda yayim hayatma baslayabilmistir (Ozon, 1966, s. 20-21).
Sinasi’nin gazetecilik faaliyetleri edebi dil, iislup ve muhtevadaki yenilikleri de beraberinde
getirmistir. Sinasi’nin kurdugu Tasvir-i Efkar gazetesi, donemin gengleri icin bir mektep
gorevi goérmiistiir. Sindsi, yazilarinda belirgin bir sekilde olmasa da ydnetimi rahatsiz eden

elestirel tutumu nedeniyle 4 Temmuz 1863’te Meclis-i Maarif’teki gorevine son verilerek

memurluktan azledilmistir (Kahraman, 2010, s. 167). Sinasi bu azlinden iki yila yakin bir

zaman daha Istanbul’da kalarak gazetesini nesretmeye devam etmistir. 1865 yilinda gazetesini
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Namik Kemal’e birakarak Jean Pietri’nin® yardimiyla Paris’e gitmistir. Sinasi, Paris’e olan bu
ikinci seyahatinde bes yi1l kalmistir. Bu bes yi1l boyunca sadece 1867 yilinda karisin1 bosamak
iizere kisa bir siireligine Istanbul’a gelip gitmistir (Tanpmnar, 2017, s. 192-193). Karisin
bosama nedeni olarak da karisinin Istanbul’a donmesi igin Sinasi’yi ikna etmesi konusunda
Fuad Pasa’dan yardim istemesi gosterilmektedir (Mermutlu, 2003, s. 51). Paris’te bulundugu
siire zarfinda dil meseleleriyle mesgul olmus ve bugiin elde bulunmayan s6zliigiinii yazmaya

calismuistir (Tanpinar, 2017, s. 193). Sinasi’nin Paris’te bulundugu esnada Yeni Osmanlilar

cemiyetinin ilk toplantis1 gergeklesmistir. Bu olay siyasi olaylarla alakadar olmak istemeyen

Sinasi’nin huzurunu kagirmistir. Sinasi bu cemiyete karst mesafeli durmus hatta 6grencisi
Namik Kemal’i bile soguk karsilamistir. Bu cemiyetle admin anilmasini istemeyen Sinasi,

siyasi sebepler dolayisiyla gittigi Paris’ten yine siyasi sebepler dolayisiyla donmek zorunda

kalmistir. Sindsi, 1869 yilinda Paris’ten Istanbul’a kesin déniis yapmistir (Mermutlu, 2003, s.

48-53). Istanbul’a dondiikten sonra yalnizca matbaa isleri ile mesgul olmustur. “Bab-1 Ali’nin
sadaret kapis1 karsisindaki kosede bulunan binayr matbaa edinmisti.” Burada yalnizca matbaa
isleri ile ugrasarak tam bir yoksulluk i¢inde kasvetli bir hayat yasamistir. Fakat bu hayat
maneviyatint ve sagh@in1  bozmaya baslayinca orada ikamet etmeye daha fazla
dayanamamustir. Sormagir’deki evine taginmaya mecbur kalmistir. Burada da kimseyle
goriismeden yalniz basina yasadigi hayat onun kasvetini ziyadelestirmistir. Nitekim birlikte
calistigi hattatin onun son zamanlarinda etrafinda olup bitenlerden habersizce saatlerce

diisiincelere daldigmi sdylemesi artan kasvetinin delilidir (Tevfik, 1971, s. 4-6). Sinasi’nin bu
kasvetiyle birlikte rahatsizliklarinin da arttig1 goriilmektedir. Sinasi, beyninde bulunan bir ur

sebebiyle 13 Eylill 1871’de sabaha karsi vefat etmistir. Sinasi’nin cenazesini dénemin

3 Jean Pietri, Courrier d’orient adli gazetenin sahibi ve Ibrahim Sinasi’nin Paris’teki dostlarindan biridir (Yazic1,
2011, s. 138).
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gazetecisi Ebiizziya Tevfik defnetmistir (Rado, 1985, s. 74). Sinasi, Tiirk edebiyatinda gerek

islup gerek muhteva agisindan sayisiz ilklere imza atmustir.

1.2.2.2. Eserleri

1. Mintehabat-1 Es’arim

2. Terceme-i Manzime

3. Dur@b-i Emsal-i Osmaniyye
4. Sair Evlenmesi

5. Mes’ele-i Mebhisetun Anha

6. Muntehabat-1 Tasvir-i Efkar
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11.BOLUM

2.1. Rifa‘ a Rafi et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi’de Aydinlanma Felsefesinin Temel

Kavramlan

2.1.1.Din

Tarih boyunca tiim diinya uluslari, 6nemli birtakim tarihi ve sosyolojik olaylar
sonucunda degisim ve gelisim gdstermislerdir. Bu degisimlere olanak hazirlayan, milletlerin
hayata bakis agilarini ve olaylart algilama bigimlerini sekillendiren en 6nemli olgulardan biri
de ‘din’dir. Ornegin Avrupa’da din, Rénesans ve Reform hareketlerini hazirlayarak bilim ve
teknolojideki ilerlemelerin Oniinii agmakta bagat bir role sahip oldugu gibi Aydinlanma
diistincesinin de temel unsurlarindan olmustur. XVIII. ylizyill Aydinlanmasi, tim Avrupa’da
ozellikle de Fransa, Almanya ve Hollanda’da inang tartismalariyla koriiklenmistir. X'VIIIL.
yiizyilda yagananlar, dnceki yiizyilda tiim Avrupa’yr paramparca eden ve kanli catigmalara
yol acan mezhep catigmalarinin devami niteligindedir. Ancak bu yiizyil i¢in artik s6z konusu
olan mezhep degil, akil-inan¢ catismasi; bir meydan muharebesi degil, bir polemik
meselesidir. Eagleton, Aydinlanma’nin bilim, doga ve toplumu yeniden insa etme misyonuna
sahip olarak tanimlanmasini ‘entelektiiel tarih klisesi’ olarak nitelendirmektedir. Ona gore
din, Aydinlanma’da en ¢ok kin ve ahlaki 6fke uyandiran meseledir (Eagleton, 2014, s. 18-19).
Bununla birlikte Aydinlanma’yr sadece dini bir temele dayandirmak dogru olmaz ¢lnku
Aydinlanma, farkli alanlarda meydana gelen toplumsal, sosyolojik degisiklikleri ve yenilikleri

bilinyesinde barindirmaktadir.

Aydinlanma’nin genel din anlayis1 “akil dini’dir. Bu da 6nceki yiizyillarda yasanan

mezhep savaglarinin bir neticesi olarak mezhep ayriliklarinin disinda kalmak, mezheplerin
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iistiinde akla uygun, dogru dini aramaktir. Bir bagka deyisle “akil dini” akilla ulasilmis olan
ve aklin yattig1 din demektir. “Akil dini”nin XVIII. ylizyilin tarihselinin ve gelenekselinin
karsit1 olarak da nitelenebilecek olan dogaya gonderme igeren bir baska adandirmasi da
“dogal din”dir. “Akil din” ya da “dogal din” olarak adlandirilan bu anlayis, dis formlardan ve
geleneklerden tecrit edilmis, insanin dogasinda mevcut olan bir dini benimsemektedir. Bu
durumda tahrifattan arindirilmis, dogaya uygun olan din makbuldiir. Tarihi ve dogal olan
arasindaki karsithik XVIII. ylizyilin en karakteristlik 6zelliklerindendir ve bu 6zellik pek ¢ok
alan i¢in degerleme Olclistidiir. Bu agidan degerlendirildiginde tarihi olan bozulmus, akla
aykir1 addedilir. Bir seyin dogal olan vasfini tasimasi i¢in ise aklin kabul etmesi, insanin
Oziinde var olmasi gerekir. Bu noktada dinin her bakimdan akla uygunlugu “tarihi vahy”e
olan inanc1 gerekli kilmaz (Gokberk, 2017, s. 321). Bu yargiyla da sadece evrenin yaraticisi
olarak var olan Tanr1 inancina yani deizme ulasilir. Genel kabule gére Aydinlanma’nin dini
bakis agis1 olarak deizmi benimsedigi yoniinde goriis birligi vardir ancak Aydinlanma’nin
farkli diisiliniirlerin, filozoflarin katkilariyla meydana gelmis bir diisiince hareketi oldugu
diistintildiiglinde din konusunda da c¢esitli bakis agilarinin olabilecegi goz ardi edilmemelidir.
Bu noktada dinin Aydinlanma igin mahiyeti nedir, deizm nedir, deist anlayisin dini

yorumlama bi¢imi nasildir gibi sorularin cevabini aramamiz gerekmektedir.

Deizm, Tanri’nin varligina ve kainatin ilk sebebi oldugunu inanmakla beraber akla
dayali dogal bir din anlayis1 ¢ercevesinde peygamberlikten ve vahiyden stiphe eden felsefi
ekol olarak tanimlanmaktadir (Erdem, 1994, s. 109). Bati dislncesindeki 6zelde de
Aydinlanma igerisindeki deizm ise Hiristiyanligin inang sistemindeki bozulmalarina, kilisenin
din konusunda izledigi yanlig politikalara elestiri niteligi tagimaktadir (Dorman, 2017, s. 217).
Elestiri araci ve Aydinlanma felsefesinde sonsuz giiven duyulan ana olgu olarak akil, dinin
sorgulanmasinda ve dogal dine ulagilmasinda da temel rolii iistlenmistir ve ancak din, en

dogru haliyle aklin sundugu imkanlar nispetinde algilanabilirdir. Deizmi bir inang olarak



29

benimseyenlere ise deist denir. Samuel Clarke deisti Tanrici, dinlere degil Tanri’ya inanan

kimse olarak da tanimlamaktadir.*

Deizmin ortaya ¢ikmasini hazirlayan farkli nedenler olmakla birlikte en 6nemli neden
olarak c¢agin din anlayisi ile gelisen bilimin ¢atigmasi goriilmektedir. Bunun hazirlayan genel
cerceveye baktigimizda bu degerlendirmenin ne kadar yerinde oldugu goriiliir. Bati
toplumundaki ve diisiince hayatindaki en 6nemli kirilma bilgi felsefesinde meydana gelen
degisimlerdir. Bu degisimlere zemin hazirlayan da skolastik felsefedir. Skolastik
(scholasticus) tabiri Latince schola (okul) s6zinden gelmektedir; bu durumda skolastik felsefe
de okul felsefesi demektir. Genel anlamda ise Ortagag din adamlarinin yetistigi manastir ve
kiliseye bagli okullarda gelistirilen kilise teolojisidir. Bu teolojiye gore akil, vahyin
dogrularini, inang konularin1 daha anlasilir hale getirmekte islevseldir ve aklin gorevi hakikate
ulagmak degil hakikati temellendirmektir. Hakikat, kilisenin 6gretisi ve din adamlariin ortak
iirlinii olan kilise teolojisinde mevcuttur ve hi¢cbir sekilde sorgulanamaz. Bu felsefede, bilim
uretme ve nakletme kurumu kilisedir. Bu nedenle dogmalastirilmis Hristiyan &gretilerinin
taklit ve tekrar1 s6z konusudur ¢ilinkii bu kurumun bilgi liretme amaci, iyi bir Hristiyan
toplumu meydana getirmek icin Ogretilerin herkesin anlayacagi sekilde agiklanmasi ve
aktarilmasidir. Bu da mevcut olan1 izah eden pozitif bilgiden ziyade olmasi gerekeni kabul
eden normatif bilginin itibar gérmesiyle sonug¢lanir. Ayrica skolastik felsefede 6nemli olan
olgular arasindaki neden-sonug iligkisi degil amacg-sonug iliskisidir. XVI. yiizyila kadar Bati
medeniyetinin diinyay1 algilamasinda bu temellere dayanan skolastik felsefe etkin olmustur.
XVI. yiizyildan sonra Bati diinyasinda degisen toplumsal dinamiklere, toplumda meydana
gelen huzursuzluklara bagh olarak kilisenin otoritesi sarsilmis ve Hristiyan Ogretileri
sorgulanmaya baslanmistir. Boylece dikkatler, diinya Otesini amaclayan Hristiyan Ogretisi

yerine bu diinyaya yonelmistir. Bu yonelmenin sonucunda da bilginin kaynagi olarak dini

% Deizm ve deistler hakkinda daha ayrtih bilgi igin bkz: Clarke, S. (1998). A Demostration of the Being and
Attributes of God And Other Writings. Cambridge: Cambridge University, s. 157-167.
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metinler degil doga ve doga olaylariin temelindeki neden-sonug iliskileri temele alinmistir.
Bat1 diinyasinda 6zellikle de bilim alaninda yasanan bu gelismeler, din-bilim tartigmalarini
beraberinde getirmistir (Coskun, 2017, s. 55-57). Biitiin bunlar, skolastik felsefede ‘aklin’
sinirl1 kullaniminin ve dinin 6gretileri disinda dogru kabul etmeyen varliginin karsisinda
Aydinlanma felsefesinde yiiceltilmis deger olarak kabul goérmesini daha anlasilir hale

getirmektedir.

Bati diinyasinda XVI. vyiizyll ve sonrasinda yasanan gelismeler gbéz Oniinde
bulunduruldugunda dini, deizmi hazirlayan tek bir neden olarak degerlendirmek dogru olmaz.
Emre Dorman, deizmin ortaya ¢ikisina zemin hazirlayan unsurlari iki ayr1 kisimda asagidaki

sekilde siralamaktadir:

Tarihsel Arka Plan; Deizmi Tetikleyen Temel Unsurlar:
1.Felsefi Diisiincelerin Deizm Uzerindeki Etkileri,
2 Kilise’nin Ortagag’daki Skolastik Diisiince Yapist
3.Skolastik Diisiinceden Bagimsizlagma Arayislari: Ronesans Diislincesi
4 Reform ile Yiilselen Dini ihtilaf ve Arayislar
5.Luther’in Kilise’ye Tepkisi ve Protestanligin Ortaya Cikisi
6.Protestanligin Sonuglar1 ve Yeni Dinsel Yaklasimlar
7.Dini ve Siyasi Savaglar
8.Dogal Dine Dayal1 Siyaset Anlayist
9.Biiyiik Cografi Kesiflerin Dinsel Yaklagimlara Etkileri
10.Bilimsel Gelismelerin Dinsel Yaklasimlara Etkileri

11.0rtagag’a Hakim Evren Anlayisi ve Ronesans ile Birlikte Ortaya Cikan

Degisim Evrenin Bir Makine Olarak Tasavvur Edilmesi

12.Dogadan Hareketle Yaraticiya Ulagsma Yolu: Dogal Teoloji
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Ortaya Cikisinin Teolojik Nedenleri:
1.Teslis inanc1 ve Hz. Isa’nin kisiligi meselesi (Tanr1 ve peygamber tasavvuru)
2.Kutsal Kitaba kars1 giivensizlik (Vahyin ve dogal dinin bozulmasi)
3.Asli giinah inanci1

4 Kilise ve din adamlarinin baski ve uygulamalar1 (Tanr ile insan arasina

aracilar sokulmasi)

5.Papalik kurumu ve kilisenin yanilmaz kabul edilen dini otoritesi (Farkli

gortslerdeki kisilerin aforoz edilmesi)
6.Ronesans ve reform siireci (Luther’in Katolik kilisesine baskaldirmasi)
7.Aydinlanma diistincesi (Aklin giiciine duyulan giiven)
8.Kurtulusun yalniz Hiristiyanlikta oldugu inanc1

9.Akil-Vahiy iligkisi (Dinin sadece iman meselesi kilinmasi ve aklin saf dis1

birakilmast)
10.Din-Bilim catismasi

11.Hiristiyanligin gizemli yapisi (Tertiilyaniis “Sa¢ma oldugu i¢in inantyorum”

anlayis1) (Dorman, 2017, s. 221-222).

Emre Dorman’in belirledigi bu nedenler deizmin kabul edilmesinde ve yayginlik
kazanmasinda etkin rol oynamistir. Deizm, akli merkeze alirken kilisenin otoritesini sarsmis,
Hristiyan 6gretilerinin yikilmasina neden olmustur. Bu durum da Aydinlanma siirecinin

baslamasina zemin hazirlamistir.

Bu ¢aligmanin konusu iizerinde en fazla etki alanina sahip olan Fransiz Aydinlanmasi
oldugu icin Fransa’da deizm, temsilcileri ve onlarin goriisleri de s6z konusu edilmelidir.
Macit Gorberk, Aydinlanmanin din konusunda en radikal goriislerine Fransa’da ulastigini ileri

stirmektedir. Fransa’da din ya da Tann algis1 konusunda kalem oynatanlarin en taninmislari
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Holbach (d. 1723, 6. 1789), Diderot (d. 1713, 6. 1784) ve Voltaire (d. 1694, 6. 1778)’dir

(Gokberk, 2017, s. 323-324).

Voltaire, kariyerinin ilk yillarinda Aydmlanma’nin yasandig Ingiltere’de bulunmus
ve Aydinlanma diisiincesinin 6zellikle de Ingiliz deizminin Fransa’ya tasinmasinda etkili
olmustur. O; Fransa’da kilisenin dogmatik 6gretilerine kars1 ¢ikar, vahiy ve Tanr1 kavramini
reddeder. Ona gore dinin degerini insanlara kazandirdig1 ahlaki boyutu belirlemektedir ve o;
kiliseleri, inang ve tarikatlar1 ‘hosgoriisiizliikk’le suc¢lamaktadir. Voltaire, vahyin karsisinda
aklin olmasi gerektigine inanir ¢iinkii ona gore matematik ve fizik bilgilerimizi borclu
oldugumuz akil, bize Tanr’’nin var olmasi1 gerektigini kavramamizi saglar. Akil bize iyi
diizenlenmis bu diinyadan hareketle bir yaraticisinin bulundugunu idrak etmemize de
yardimci olur. Ancak onun nezdinde teolojinin karmasik diizleminde kaybolmak istemiyorsak
Tanrisalligin vasiflar1 ve belirtileri iizerine yorumlar yapmaktan kaginmaliy1z. O; birden fazla
Tanri’nin varligima inanmayi, mitkkemmellik ve her seyi kusatma kavramlariyla celistigi i¢in
kabul etmez (Ewald, 2013, s. 58-63). Voltaire i¢in evrenin tek yaraticisi olarak kabul edilen
desit bir Tanr algisinin asil 6nemi, ahlakin merkezi konumunda olmasi ve ahlak i¢in tek
giivenilir kaynak olmasindandir. Bu nedenledir ki Tanr1 hakkindaki goriigler ahlaki bilince
dayandirilmalidir (Gokberk, 2017, s. 324). Voltaire, Tanri’nin varligina inanmaktadir ve ona
gore bu inang insanin dogasinda yerlesiktir. O, insan fitratinda bulundugunu iddia ettigi iyilik
ve adalet duygusunun zamanla kétiilige ve esitsizlige evrildigini fakat insanin tabiatinda
mevcut olan 15181in ona yeniden kilavuzluk edebildigine de inanmaktadir. Voltaire’nin bu
gortigleri, Hristiyanligin insanin gunahkar dogdugu anlayisiyla ve dolayli olarak da Hz.
Isa’nin kurtaric1 addedildigi inancla ¢elismektedir. Ayrica mevcut Kilise anlayisina ve ruhani

otoritesine aykiridir (Erdem, 1994, s. 110).

Diderot, din konusunda Voltaire’nin aksine istikrarli kabul edilebilecek anlayisa sahip

degildir. Onun din konusundaki goriisleri zamanla evrilmistir. Diderot ilk donemine ait
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yazilarinda Tanr bilgisini ahlakin yiiksek diizeyine ulasmada gerekli gormektedir ve ahlaka
aykir1 olan bir Tanr1 kavramini ateizmden (Tanr1 tanimazlik) daha yikict bulmaktadir (Ewald,

2013, s. 74).

Diderot, ii¢ giin i¢inde kaleme aldig1 s6ylenen Filozof¢a Diisiinceler adli eserinde ise
tam bir tutarlilik arzetmemekle birlikte deist diisiinceye daha yakin goriislerine yer
vermektedir. O, “Halk, ermislige varmak icin yabani hayvanlarla beslenir, biitiin toplumsal
sevgilerin yikintilar1 iistiinde binlerce siitun ylikselir, siitunlar iizerinde yasayan bu yeni
milletin bireyleri gercek birer hiristiyan olabilsinler diye, din yolu ile, dogal duygularindan
soyulur, insanliktan ¢ikarilir, heykellestirilir” (Diderot, 1963, s. 11) sozleriyle yasadigi ¢agin
dini inanct konumunda olan Hristiyanlig1 insanlar1 fitratlarindan uzaklastirmakla,
donuklastirmakla suglar. O da c¢agin diger diisiiniirleri gibi elestirilerini mevcut dine

yoneltmektedir.

Diderot, daha 6nce adi1 gegen ayni eserinde déonemin ve Hristiyanligin var olan Tanr1

kavramina su sozleri ile kars1 ¢gikmaktadir:

Bana Yiice Varlik diye tanitilan seyin goriiniisiine, 6fkeye diiskiinliigline, 6c alisinin
siddetine, batirdig1 kimselerin elinden tuttugu kimselere orani bakimindan yapilacak
karsilastirmalara bakarak, en dogru kisi bile onun var olmadig sonucunu ¢ikarabilir.
Insanlar, 6te diinyada korkacak higbir sey olmadigina inanabilseydiler, bu diinyada
daha rahat olurlardi: Tanr yoktur diistincesi hi¢ kimseyi korkutmaz ama ya dedikleri

gibi birisi varsa, diisiincesi insan1 korkutur (1963, s. 12).

Diderot, yine ayni eserinde Tanr1 olgusunun varsayimsal oldugunu ifade ederek bu
sekilde varligi ileri siiriilen bir Tanri’y1 sonrasinda agsmaya c¢alismay1 absiirt bulmaktadir.
Tanri’nin varligint maddi diinyadaki miikemmel nizama karsin manevi diinyadaki aksakliklar

sebebiyle reddetmektedir:
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Insanin Tanri tarafindan yaratildigi bos bir inangtir. Diinyanin dncesiz ve sonsuz
oldugu, ruhun oliimsiizligiinden daha az akla yatkin degildir. Ciinkii hareketin, ilkesi
salkim oldugu halde, bu evreni nasil meydana getirebildigini anlamiyorum. Hi¢ geregi
yokken varsayilan bir varligi ileri siiriip bu giiglii§ii yenmeye c¢alismaksa giiliing
olmaktir. O varsayilan1 anlamanin yolu da yoktur ya! Madde diinyasinda goze ¢arpan
harikulade seyler, iistiin bir zekanin varligina kanit sayilsa bile manevi diinyada goze
carpan bozukluklar Tanr1 kavramini yok etmeye gene de yeter. Diyorum ki her sey bir
Tanr eseri ise, her seyin olabildigi kadar iyi olmas1 gerekir. Ciinkii her sey olabildigi
kadar iyi degilse ya Tanri’nmin buna giicii yetmiyor ya da bunu isteyerek koti
yapmistir. Onun varligimi ortaya ¢ikarmak i¢in bundan daha iyi bir yontem olamaz
(1963, s. 14).

Diderot’nun “Ustiin zekali bir varligm bulundugunu gosteren sevindirici kanitlar
ancak Newton (d. 1643, 6. 1727)’un, Musschenbroeck (d. 1692, 6. 1761)’un, Hartsoeker (d.
1656, 6. 1725)’in, Nieuwentyt (d. 1654, 6. 1718)’in eserlerinde bulunabilir. Bu buyuk
adamlarin sayesinde diinya artik Tanr1 degil, carklari, kayislari, makaralari, zemberegi,
agirliklar1 bulunan bir makinadir” (1963, s. 16) sozleri onun deizmden panteizme (TUm
Tanricilik), panteizmden materyalizme kayan diisiincelerinin kaniti niteligindedir. Ayrica
onun bu sozlerinde bilim adamlar1 tarafindan yapilan kesifler neticesinde kusursuz bir yaratict

fikrine ulasildig1 sezdirilmeye caligilmaktadir.

Cagin degisen ve farkilasan Hristiyanlik algisi, olaganiistiiliiklerden, mucizelerden

arindirilmis, aklin siizgecinde yeniden sekillenmis Hristiyanligin ifadesi Diderot’un;

Tanr esinleri, mucizeler ve olaganiistii dinsel gorevler gecmiste kaldi. Hiristiyanlik
boyle heyecanlara muhtag degildir artik. Bugiin i¢imizden biri Yunus peygamber rolii
oynamaya kalkigsa da sokaklarda dolasarak “Ancak ii¢ giin kaldi, ondan sonra Paris
yok olacak: Parisliler, glinah c¢ikarttirin, tovbe edin, yoksa T{i¢ giin ig¢inde
mahvolacaksiniz” diye bagirsa hemen yakalanip yargi¢ oniine ¢ikarilir, yargig da onu
timarhaneye yollamaktan geri kalmaz (1963, s. 27) sozlerinde karsiligin1 bulmaktadir.
Onun bu sozleri Aydinlanma’nin din iizerindeki etkisinin sonuglarinin yansimasi

olarak da degerlendirilebilir.
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Fransa’da Aydinlanma diisiincesinin din konusundaki algisinin sekillenmesinde
onemli katkilar1 olan bir diger filozof da Holbach’tir. Holbach’in diisiinceleri Diderot’un
diisiinceleri kadar degisken olmamakla birlikte deizmden ¢ok materyalizme yakindir.
Materyalizm ise, “yalnizca maddenin ger¢cek oldugunu, madde ve maddenin degisimleri
disinda higbir seyin var olmadigini, varligin madde cinsinden oldugunu ileri siiren goriis”tiir
(Cevizci, 2002, s. 692). Holbach’in materyalizme dair goriislerinin yer aldig1 ve Systéme de la
nature (Doganin Sistemi) adini tasiyan eseri materyalizmin kutsal kitab1 olarak kabul
edilmektedir. O, bu eserinde materyalizmi sematize edip sistemlestirmistir (Ewald, 2013, s.
136). Holbach, eserinin ikinci kisminda Tanr1 kavramina yonelik elestirilerine yer
vermektedir. O, Tanr1 kavraminin insanlarin bazi1 doga olaylar1 karsisinda hissettigi korkudan
ve bilgisizliklerinden dogdugunu ileri siirmektedir. Ona gore maddeyi asan her sey
kuruntudan ibarettir. Onun bu goriisii sadece Hristiyanliga degil deizme de yonelik bir elestiri
niteligi tasimaktadir. O, dini izler tasidig1 gerekgesiyle panteizmi de reddeder. Ona gore Tanr1
inanc1 insanligin perisanliginin ve bozuklugunun temel kaynagidir. O; Tanr1 kavraminin
karsina ateizmi yerlestirir ve onun nezdinde ateizm; insami gereksiz korkulardan kurtarir,
nedensiz vicdan azabindan korur (Gokberk, 2017, s. 324). Holbach’in bu goriisleri evreni
yalnizca maddesel boyutuyla algiladiginin kanit1 niteligindedir. Onun madde kavrami ruhsal
ve zihinsel olan her seyi biinyesinde barindirir. Bu agidan degerlendirildiginde aslinda onun
goriislerinde diializme yaklasan bir taraf sezilir (Ewald, 2013, s. 142). Ancak o, maddeyi ve
ruhu gergek kabul eden diializmin aksine ruhun gergekligini reddetmektedir. Ona gére ruhsal

olan sadece maddenin hareket bigimidir.

Holbach; materyalist diisiincesinin temel unsurlari, madde, hareket ve nedenselliktir.
O, biitiin evrenin hareket halinde bulunan maddeden tesekkiil ettigini belirterek maddenin
0zlnun eylem ve hareket oldugunu ileri sirmektedir. Varligin ancak cisimsel olabilecegi

inancina sahip olan Holbach i¢in ruhun ve Tanri’’nin varolusu kabul edilebilir degildir
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(Cevizci, 2002, s. 692). Holbach ve onun gibi diisiinen ¢agdaslarinin din konusundaki bu

tepkileri, mevcut yonetimin ve kilisenin dayatmalarinin sonucu olarak degerlendirilebilir.

Fransa’da Aydinlanma diisiincesinin dine bakis ac¢isinin; Voltaire, Diderot ve
Holbach’in goriisleri ¢ergevesinde sekillendigi sdylenebilir. Clinkli Voltaire’de, Aydinlanma
Uzerine az ya da ¢ok kalem oynatan arastirmacilarin deizmin Aydinlanma’nin dini oldugu
yoniindeki goriislerinin yansimasi bulunmaktadir. Diderot’nun diisiinceleri de Aydinlanma
siireci boyunca degisiklik gosteren Tanr1 ve evren kavramlarini igermektedir. Holbach ve
onun din konusunda 6ne siirdiigii fikirleri ise Aydinlanma’nin din anlayis1 olarak kabul edilen
deizme aykiridir. Onun materyalist goriislerinin onu ateizme gotiirdiigiinii dile getirmek yanlis
olmaz. Biitiin bunlar gbz 6niinde bulunduruldugunda o yiizyilda evreni yaratan bir Tanri’nin
var oldugunu kabul eden filozof ve diisliniirlerin yani sira Tanr1’nin varligin1 reddeden ve dini
bilimsel gelismelerin Oniindeki en biiyilk engel olarak nitelendirenlerin de var oldugu

asikardir.

Dini, kilisenin baskilarinin etkisiyle bilimin ilerlemesinde engel addedenler,
materyalist ve pozitivist goriislere sahip disiiniir ve filozoflardir. Fransa’da maddeyi tek
gergek olarak kabul eden materyalizmi Holbach’in goriisleri sekillendirmistir. Pozitivizm ise
“bilim temeli Gzerinde yukselen bir felsefe olup, bilimlerle birlikte, nesnelligi gozetir ve
aktiiel varolus alanindan, fenomenler diizeyinden Steye gegmenin mesru bir gegis olmadigini
one siirerek, kendisine bilimlerin ulastig1 sonuglar1 sistematize etme ve bilimsel bir diinya
goriisii olusturma gorevi yiikler” (Cevizci 2002, s. 848). Pozitivizm, bilimin ortaya koydugu
kavramlar agiklar ve temellendirir. Pozitivizm kelimesi, gelenekseli terk etmek anlamina
karsilik olarak ilk kez XIX. ylizyilin ilk yarisinda Auguste Comte (d. 1798, 0. 1857)
tarafindan kullanilmigtir. Comte, pozitivizmin kurucusu olarak kabul edilmektedir. Comte
gore ilahiyatci, metafizik ve pozitif felsefe olmak {izere {i¢ ¢esit felsefe vardir. Ancak insan

zekasinin ulagabilecegi son felsefe pozitif felsefedir. Comte, “Pozitif felsefenin temel 6zelligi,
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biitlin olaylar tabii degismez kanunlara bagli olarak kabul etmesidir. Biitiin ¢aligmalarimizin,
¢abalarimizin amaci bu kanunlarin kesfi ve onlar1 miimkiin olan en az sayiya indirmektir. Tlk
ve son sebeplerin arastirilmasi bizim i¢in kesin olarak erisilmez ve anlamsiz bir seydir”
sozleriyle pozitivizmin sahip olmasi gereken temel 6zellige vurgu yapmaktadir (A. Comte,
1907, s. 8, Aktaran: Korlaelgi, 2002, s. 15). Comte gore, insan zekasi varliklarin gercek
nedenlerini bilmek konusunda yetersizdir ve bilim siireklilik arzeden doga kanunlar1 kurmakla
yetinmelidir. Pozitivizmin amaci, felsefeyi bilimsellestirerek gercek ilmi yayginlastirmak ve
toplumsal yonetimi sistemlestirmektir. Pozitivizm igin asil olan bilgi pozitif bilgidir. Pozitif
bilgi; olayi, kendi disindaki bir nedenle degil, baska bir olayla agiklayan bilgidir.
Pozitivizmde, tek bir olaymn higbir degeri yoktur, onu ilim yapan baska bir olayla olan
baglantisidir. Bilimler, ne kadar yalin olurlarsa o kadar pozitif olurlar. Pozitivizme gore
ilimler daima izafidir. Ciinkii ilimlerin ilerleyisi bireylere, bireylerin durumlarina,
olusumlarina baghdir. Ayrica yeni olay ve kanunlarin kesfi her zaman i¢in miimkiindiir. Bu

sebepledir ki tamamlanmis bir ilimden s6z edilemez (Korlaelgi, 2002, s. 17-19).

Pozitivizmin din anlayisinin kurucusu da Auguste Comte’dur. Comte, dinlerin
tamamimin islevini yitirdigini belirterek bu siireci, pozitivizmin din anlayist olan ‘Insanlik
Dini’ne gecis igin hazirlik asamasi olarak niteler. Pozitif dogmaya gore ‘Insanlik’ beserin tek
ve hakiki yaraticisidir ve insanlik kelimesiyle de diinya tarihi boyunca insanlifa hizmet
edenlerin tiimii kastedilmektedir. Bu dinin esaslarmi bilim yazacaktir. Pozitivizm Onceki
dinleri reddetmesine ragmen dinsiz olunamayacaginin da altin1 ¢izer. Pozitivizm; dini, ahlaki
disiplini, kurallar1 ve adaleti ikame ettirdigi gerekcesiyle toplumsal diizenin yegane temeli
addeder. Pozitivizmin kurdugu yeni din, ilke olarak aski, temel olarak diizeni ve amag olarak

da ilerlemeyi benimser (Korlaelgi, 2002, s. 30-31).

Auguste Comte, pozitivizmin tiim diinyaya yayilmasi i¢in tek Tanri inancina sahip

devletlerin aktif rol almasi gerekliliinin elzem oldugunu dile getirmektedir. Bat1 bu amacini
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gerceklestirmek i¢in bu devletlerde biiyiik elgilikler kurmak mecburiyetindedir. Comte, bu
elgiliklere katolikligin ve miisliimanligin etkisiyle ayni tarih sahnesinde rol alan medeniyetler
arasindaki kardeslik bagimi gelistirmek vazifesini yiikler. Ona gore ilk sirada da bu
devletlerden Rusya ve Tiirkiye yer almalidir. O, yenilesmis miisliimanlarin Afrika’y1
pozitivist dine inandirmada Batili havarilerden daha aktif rol oynayacagi gerekgesiyle
Tirkiye’nin pozitivizmin yayilmasindaki 6nemine dikkat ¢ekmektedir. Comte bu amacini

gerceklestirmek i¢cin donemin sadrazami Mustafa Resid Pagsa’ya bir mektup yazar (Korlaelgi,

2002, s. 26).

Auguste Comte, Mustafa Resid Pasa’ya 4 Subat 1853’te , Rus Car1 Nicolas’ya yazdigi
mektuptan (20 Aralik 1852) yaklasik bir y1l sonra mektup yazmistir. Ancak mektuba Mustafa
Resid Pasa® tarafindan cevap yazilip yazilmadigina dair bilgiler mevcut degildir. Mektubun

giris kismi su sekilde baslamaktadir:

Osmanli imparatorlugu’nun eski biiyiik veziri (Sadrazam) Excellence Resid

Pasaya

Asrimiz, Avrupa’da Dogu politikasiyla Bati politikasi arasinda dikkate deger
bir zithik arzediyor. Toplumsal hareketleri idareden aciz hale gelmis batili otoriteler,
sadece korili koriine baski yapiyorlar ki bu da maddi diizenin derhal korunmasinda
zaruri olmasina ragmen, devrim halini uzatiyor. Fakat ger¢ekten milletlerinin basinda
kalan dogulu sefler, her hiikiimetin “iyilige tesvik, kotiiliige mukavemet’le hiilasa
edebilen ¢ift gorevlerini yapmaya ¢aba sarfediyorlar. Bu asil tutum simdi Tirkiye’de
Rusya’dakindan daha az belirgin degildir. Sizin yoOnetiminiz burada yenilik¢i bir
sultanin cesurane ilk defe yaptigi tesebbiisti akillica devam ettirerek serefli bir pay

aliyor (Korlaelgi, 2002, s. 104-105)...

> Mustafa Resid Pasa (1800-1850): “Osmanli sadrazanmudir ve Tanzimat doneminin onde gelen devlet
adamlarindandir.” Pasa, 3 Kasim 1839 tarihinde Osmanli Devleti i¢in yenilesme doneminin baslangici olarak
kabul edilen Tanzimat Fermani’nin ilan edilmesini saglamistir. Pasa, farkli dénemlerde birkag¢ kez Paris’e elgi
olarak gorevlendirilmistir ve donemin siyasi olaylar1 karsisinda verdigi tepkiler dolayisiyla belirli araliklarla
goreve tayin edildigi ve azledildigi igin alt1 kez sadrazam olmustur. Osmanli’nin dig siyasetinin sekillenmesinde
ve ana ¢izgisinin Dbelirlenmesinde ©nemli gorevler {stlenmistir (Beydilli, 2006, s. 348-350). Pasa
modernlesmenin ilk dnciilerindendir. Ayrica ibrahim Sinasi’nin de hamisidir.
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Auguste Comte; mektubunun girisinde, Dogu ve Bati diinyasinin iginde bulundugu
toplumsal ¢erceveyi genel olarak tasvir etmektedir. O, Batili yoneticilerin iilkelerindeki
toplumsal huzursuzluklar1 ve anarsiyi engellemek icin baski yaptigini belirtirken Dogulu
yoneticilerin ise hiikiimet gelenegine yakisir sekilde halkini olmasi gerektigi gibi yonetmek
icin ¢abaladiginin altin1 ¢izmektedir. Comte mektubunun giris kismini ‘zihinsel ve toplumsal
bir yenilestirme’ olarak niteledigi pozitivizme davetini arz ederek bitirmektedir. O,
mektubuna doktrininin genel &zetinin yer aldig1 Pozitivizmin [lmihali ve goriislerinin daha
diizenli olarak ifadesini buldugu Pozitif Sistem adli iki kitabinin kabul ve tasdikini timit

ettigini ifade ederek devam ettirmektedir.

Insanligin yasamakta oldugu tarihsel siire¢, politeizmin milli inanglar1 besledigine
monoteizmin ise ittihadi gerceklestiremedigine taniklik etmistir. Bu nedenle Auguste Comte
gore Dogu ve Bat1 ayni istiyakla o ana kadar ulasamadig1 evrensel dini aramaktadir. Onun
nezdinde bu durumun tek caresi, ilahi olan her inanci1 g6z ardi ederek toplumsal, insani ve
ferd1 varligin tamamini pozitif bir inangla kusatacak evrensel bir dini kesfetmektir. O, genglik
yillarindan beri farkinda oldugu bu problemin ¢oziimiinii gerceklestirmek icin caba
sarfettigini ifade etmektedir. Onun diisiince sisteminde yer alan {i¢ felsefe (ilahiyatci,
metafizik ve pozitif)’nin asamalar seklinde gerceklesmesi gerekmektedir. Bu nedenle
mektubunun  sonunda Islam’in metafizik gecisi gerceklestirecegini ve miisliimanlarin
evrenselligi sistemlestiren pozitivizme gegerek peygamberlerine 6zgii Ogretilerini devam
ettirmekte olduklar1 hislerini kaybetmeyeceklerinin altin1 ¢izer. O, Osmanli toplumunun
insanlik dinini tercih ederek Islam’mn ittihad ruhuna daha iyi ulasacagim iddia ettigi
cumlesiyle mektubuna son vermektedir (Korlaelgi, 2002, s. 104-107). Bu mektup, onun
pozitivizmin Dogu diinyasina yayilmast i¢in Tirkiye’ye yiikledigi ehemmiyetin delillerini

barindirmaktadir.
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Auguste Comte’un sistemlestirdigi pozitivizm, onun 6liimiinden sonra merkez haline
getirilen evinde ogrencileri tarafindan devam ettirilmistir. Ogrencilerinin faaliyetleri,
pozitivizmin Fransa ve diger devletlere yayilmasinda rol oynamistir (Korlaelgi, 2002, s. 68).
Pozitivizmin Dogu diinyasi tizerindeki yankisinda Comte’un 6grencisi Ernest Renan (d. 1823,
0. 1892)’1n katkilar1 yadsinamaz. Ernest Renan’a gore pozitivizmin amaci, doga tistii bulagmis
tiim inang sistemlerini yikmaktir. Bu ama¢ dogrultusunda Renan, ilk hedef olarak Islam’a

isaret etmektedir:

[k yillarinda bir din olarak heniiz sdyle bdyle tesekkiil etmis olan ve 0 zamandan beri
garip bir alinyazisi ile durmadan yeni bir kuvvet ve kararlilik derecesi kazanan
Islamlik, yalniz Avrupa biliminin tesiri ile yok olacak ve tarih bu muazzam olaymn
sebeplerinin ortaya ¢ikmaya basladig1 yiizyil olarak bizim asrimiz1 gosterecektir. Dogu
memleketlerinin gengligi Avrupa bilimini almak iizere Bat1 okullarmma gelmekle, bu
bilimin tabii ve ayrilmaz neticesi olan seyi rasyonel metodu, tecriibe zihniyetini,
gerceklik duygusunu, her tiirlii tenkid disinda tasarlandiklari besbelli olan din
masallaria inanmanin imkansizligin1 beraberlerinde alip gotiirecektir...Sliphe yok ki
Bati’nin fikirleri modern metotlarla iilfet peyda eden zekéalarda Kur’an’dan daha fazla

kuvvet bulmakta gecikmeyeceklerdir (1965, s. 59-60).

Ernest Renan’a gore din yaratmak, yaymak ve mistik bir boyut kazandirarak vahye
dayanan bir Kitap tesekkiil etmek Sami irkin1 mahsustur. Felsefenin vatani Yunan ve Hint
semalar1 altindadir. Sami 1rki, fikirlerini remizlerle ve muammalarla ifade eden, hakikati sir
perdesiyle orten mabet bilimini benimsemektedir. Onun Dogu hakkindaki goriisleri de ayni
nitelige sahiptir:

Sark bize teskilatl biiyiikk dinlerin tapinagi olarak goriintir. Sark daima, mitlerin

dogdugu psikolojik ruh haleti i¢inde yasamistir. O hi¢bir zaman rasyonalizmi temsil

eden tam bir suur berrakligina ulasmamustir. Sark, hi¢bir zaman mucizeye muhtac
olmiyan gercek felsefi biiyiikliigii anlamamistir. O, mucizesi olmiyan bir bilgeye

ehemmiyet vermez. Kutsal kitap miinhasiran bir Asya mahsuliidiir. Avrupa bir tane

bile kutsal kitap yaratmamigtir (1965, s. 43).
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Dogu ve Sami 1rki konusunda bu goriislere sahip olan Ernest Renan, Islam’in bilime
engel olduguna dair fikirlerini de 1883 yilinin Mart ayinda Sorbonne’da verdigi konferansta
s6z konusu etmektedir. Bahsi gecen konferansta, miisliiman memleketlerin inhitatin1 Islamla
idare edilmelerine baglamaktadir. O, ger¢ek bir miiminin dar goriislic oldugunu, kafasinin
fikre, bilime ve yeni bir sey 6grenmeye kapali bulundugunu ileri stirmektedir. Ona gore, on
on iki yagina gelmis bir miisliiman ¢ocugu dini terbiye almaya basladiginda mutaassiplasir,
mutlak hakikat zannettigi seye sahip olmanin verdigi aptalca gurura kapilir, kendini imtiyaz
sahibi addederek diger dinleri hor gormeye baslar. Dahas1 Allah’in diledigi kisiye ikbal ve
iktidar1 verdigine inandig1 i¢in 6grenime, bilime, Avrupa’nin fikirlerini teskil eden her seye
kars1 son derece kati bir tutum sergiler. Renan, ayn1 konusmasinda Islam medeniyetinin ilmi
acidan en parlak donemi sayilan Abbasi asrindaki basarinin arkasinda yatan neden olarak
Yunan ve Iran kiiltiiriinii gdstermektedir ve her alanda meydana gelen gelismelerin iki
kiiltiirtin {irtinii oldugunu ileri siirmektedir. Ona gore, dogru diisiincenin ve bilginin yegane
kaynagi Yunanistan’di ve Bagdat’in bir donem Bati’ya {istiinliigli, Yunan gelenegine
yakindan temas etmesinden ileri gelmektedir. O, Islam dininin Ortacag’in basinda felsefeye
tahammiil etmesini de insicami saglayamamis ve teror igin heniiz teskilatlanmamis olmasina
baglamaktadir. O, Islam’mn zayif zamanlarinda liberal, kuvvetli zamanlarinda ise hasin ve
yikic1 davrandigini ayn1 nefretle sdzlerine eklemektedir. Renan, bu goriisiine dayanarak Islam
dininin baslangigta yikamadigi bilim ve felsefenin onun igin seref sayilamayacagini da ifade
etmekten ¢cekinmemektedir (1946, s. 184-199). Renan’in bu goriisleri miisliimanlarin dénemin
ilimlerine olan katkilarin1 goz ard1 ettiginin kamtidir. O; Islam’1 bilimin karsisinda yer alan,
felsefeye tamamen arkasini donmiis, imar etmekten ziyade harap etmeyi kendisine ilke

edinmis bir din olarak tasvir etmektedir.

Ernest Renan’m Islam dinini itham ettigi konferans1 Journal des Débats (Miinakasa

Gazetesi)’da yayimlandi. Konferansin yaymlanmasmin ardindan Hintli alim Emir Ali (d.
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1858, 6. 1919) Spirit of Islam (Islamin Ruhu) isimli eserinde, Namik Kemal (d. 1840, 6.
1888) Renan Miidafaanamesi adini verdigi eserinde, Cemaleddin Efgani (d. 1838, 6. 1897)
Journal des Débats’da, Louis Massignon Revue des études Islamiques (islami Tedkikler
Mecmuasi)’de ve Petersburglu Imam Bayezidov bu konferansa cevap verdiler (Hamidullah,
1958, s. 5). Renan’in konferansina karsilik yazanlar arasinda Misir ve Tiirkiye modernlesme

sirecinde Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi ile birlikte 6nemli bir rol (istlenen

Cemaleddin Efgani ve Namik Kemal dikkat ¢ekmektedir.

Ernest Renan’in konferansina ilk cevap verenlerden biri Cemaleddin Efgani’dir ve
Efgani’nin bu yazisi, Renan’in karsilik vermeye gerek gordiigii tek makaledir. Efgani’nin bu
konferansa dair goriislerine yer verdigi yazisi, o giinlerde Paris’te yasayan Jon Tiirklerden
Halil Ganem’in haftalik ve Arapga olarak yaymn hayatina hazirladig1 el-Basi gazetesinde 3
Mayis 1883 tarihinde el-Islam ve’l- Ilm bashg ile yayimlanmistir. Efgani’ye ait olan bu
metin Homa Pakdaman tarafindan tanitilarak L’Islamisme et la Science adiyla Fransizcaya
cevrilmistir. (Pakdaman, 1969: 290-291, Aktaran: Ciindioglu, 1996, s. 29,) Efgani’nin bu
makalesinin nesrinden 15 giin sonra Renan’in konferans metninin de yayimlandigi Journal
des Débats gazetesinde 18 Mayis 1883 tarihinde Efgani’ye ait bir yazi daha nesredilir
(Ciindioglu, 1996, s. 30). Efgani’nin bahsi gegen bu yazis1 Journal des Débats gazetesinde

asagidaki takdimle yayimlanir:

Malum oldugu iizre Seyh ulema ziimresindendir. Paris’e dilimizi 6grenmege, Avrupa
medeniyet ve ilimlerini tahsil etmeye gelmistir...Yine hatirlardadir ki, gegenlerde bir
konferans vermis, biiyiik bir alaka toplayan bu konferans ilk defa olarak gazetemizde
yayimlanmisti. Seyh Cemaleddin bize bu vesile ile Arapca bir mektup yollamis
Muharririmizin konferans1 hakkinda dislindiiklerini yaziyor. Seyhin mektubunu

miimkiin oldugu kadar sadakatle terciime ettirdik. Dogu’da diisiince ve
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medeniyetimizin nasil anlasildigini gostermek igin takdim ediyoruz® (Merig, 2017b, s.

70).

Cemaleddin Efgani’nin bu yaziyr Arapga yazdigina dair tek kanit bu takdim yazisidir.
Efgani ve diisiince diinyas1 iizerine yapilmis pek cok calismada, Efgani’nin Ernest Renan’a
yazmis oldugu her iki yazisinin da Arapga aslina ulagilamadig belirtilmektedir. Ne ilginctir ki
Efgani’nin bahsi gegen bu yazilarinin Almanca, ingilizce ve Fransizca cevirileri bulunmasina

ragmen Arapca ashi simdilik mevcut degildir. Gerek Bati diinyasinda gerek de Dogu

diinyasinda Efgani iizerine ¢alismalar yapan arastirmacilar, yazilarm bu dillerdeki gevirilerine

atif yapmaktadirlar.’

Cemaleddin Efgani’nin ilk yazisin1 daha ¢ok siyasi bir amagla kaleme aldigi ve
yazisinin igerigini de Fransiz ve Ingilizlerin Dogu diinyas1 (zerinde tatbik ettikleri
somiirgeciligin mukayesesinin olusturdugu belirtilmektedir. Ernest Renan’in konferansina
cevap niteligi tastyan yazisi ikincisidir (Ciindioglu, 1996, s. 30). Efgani, zamanimin en biiyiik
ve meshur filozofu olarak nitelendirdigi Ernest Renan’in verdigi konferanstan haberdar
oldugunu belirterek mektubuna baslamaktadir. Efgani, bu yazisin1 mektup olarak nitelendirir
ve iceriginin de Renan’in konferansinin kendisinde telkin ettigi goriislerden olustugunu ifade
eder. Gazetede yer verilmesini rica ederek mektubunun giris kismini1 tamamlar. Renan’in
konferansina dair genel bir degerlendirmede bulunduktan sonra bu konudaki kendi goriislerini
aciklar:

Bay Renan’in nutku baslica iki noktayr kapsamaktadir. Meshur filozof,

Miislimanligin, aslinda ilmin geligmesine karsi oldugunu ve Arap halkinin mizaci

6 Cemaleddin Efgani’nin Renan’a yazdig1 mektubu Cemil Merig igin Les Débats gazetesinden kopya eden kisi o
vakitler Paris’te Doktora ¢aligmalarina devam eden Mahmut Ali Merig¢’tir. Mahmut Ali Meri¢, Cemil Meri¢’in
babasidir.

Ayrintih bilgi igin bkz: Merig, C. (2018). Kiiltiirden Irfana (6. Bastm). Istanbul: iletisim Yayinlari. s. 229.

" Ayrintil1 bilgi igin bkz: Ciindioglu, D. (1996). Ernest Renan ve “Reddiyeler Baglaminda islam-Bilim
Tartigmalarina Bibliyografik Bir Katki, Divan, 2, s. 1-94.
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itibariyle, felsefeyi ve metafizik ilimleri sevmedigini isbat etmege caligmaktadir. Bay
Renan demek istiyor ki, bu degerli nebat, sahrada esen riizgarin esintisinde
kurumaktadir. Fakat, bu nutku okuduktan sonra, engellerin miinhasiran Islam dininin
blinyesinden mi yoksa, diinyada yayilis seklinden ve bu dini kabul eden milletlerin
karakter, gelenek ve kabiliyetlerinden veya bu dini zorla kabule mecbur edilen
milletlerden mi neg’et ettiini sormaktan insan kendini alamamaktadir. Muhakkak ki,
Bay Renan bu noktalar1 aydinlatacak zaman bulamamistir. Fakat teshis yerindedir

(Yalginkaya, 1995, s. 170).
Cemaleddin Efgani, hastaliga benzettigi bu durumun sebeplerinin tespitinin, garesinin

temininin ¢etin bir is oldugunu dile getirmektedir. O, bu konudaki goriislerine bir milletin salt
aklin rehberlgi ile yetinemeyecegini, iyiyi kotiiden ayirmakta aciz kalacagini, nedenleri ve
sonuclar1 idrak edemedigi icin tereddiit yasayacagini ekleyerek devam eder. Ona gore,
bunlarin sonucunda bosluk icine diismiis olan millet tedirgin zihninin durulabilecegi bir mecra
arar. Bu aray1s i¢cinde olan milletin izleyecegi yol ve varacag: istikamet onun kaleminden su

sekilde tasvir edilmektedir:

Insanoglu icin yorgun suurunun huzur bulacagi sigmnacak bir yer aramak
zar(ireti dogmustur. Iste o zaman bir miirebbi zuhdr etmis ve yukarida sdyledigim gibi,
aklin ilhamlarin1 izlemeye mecbur edecek kuvvete sahip olmadigi i¢in, insan1 mechule
itmis ve hayalin tatminini miimkiin kilacak genis ufuklar agmis ve bu ufuklarda insan,
arzularinin tam olarak tatmininden baska, en azindan {imitlerinin gergeklesmesi igin
sonsuz bir saha bulmustur. Ve beseriyet aslinda, gézleri 6niinde cereyan eden olaylarin
nedenlerini gizli taraflarini bilmedigi i¢in, miirebbilerinin nasihat ve emirlerine uygun

olarak hareket etmeye mecbur edilmisti (Yalginkaya, 1995, s. 171).

Bu mecburiyet, beseriyete en yiiksek varlik adima empoze edilmis olup,
miirebbiler biitiin olaylarin bu varliktan kaynaklandigini kabul ediyorlar ve bu hususun
yarar ve sakincalarinin tartigilmasina miisaade etmiyorlar. Bunun insan i¢in en agir ve
en kiiciiltiicii bir tahakkiim, bir esirlik oldugunu kabul ediyorum. Fakat Miisliiman,
Hristiyan veya putperest olsun alman bu dini terbiye sayesinde, biitiin milletler
barbarliktan kurtulup daha ileri bir medeniyet seviyesine dogru yiiriidiiklerini inkar

etmek de miimkiin degildir (Yalginkaya, 1995, s. 171).
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Bilimin gelismesinde Miisliimanligin bir engel oldugu dogru ise, bu engelin,
bir giin ortadan kalkmayacagini sdylemek miimkiin midiir? Misliimanlik bu

bakimdan diger dinlerden hangi noktada ayrilmaktadir (Yalginkaya, 1995, s. 171)?
Cemaleddin Efgani, bitiin dinlerin miisahamasiz oldugunu, Hristiyanhigin dini

vesayetten kurtularak 6zgiirce bilim yolunda ilerledigini buna karsin Misliman toplulugun
hala dini vesayet altinda bulundugunu ifade ettigi ciimleleri ile bu konudaki fikirlerini izah
etmeye devam eder. Onun nezdinde Hristiyanligin bu safhayr agmasinin nedeni
Miisliimanliktan daha dnce takaddiim etmis olmasidir. Bu nedenle o, bir giin Miislimaligin da
vesayet baglarmi koparacagini, medeniyet ve Bati yolunda ilerleyecegini iimit ettigini
sOzlerine ekler. Kendisine yoneltilecek elestirilere kapi aralayan savini da bu sozleri akabinde

ileri surer:

Ben burada, M. Renan’a karsi, Miisliimanlig1 degil, barbarlikta ve cehalette yasamaga
mecbur kalacak yiliz milyonlarca insani savunuyorum. Miislimanhigin, bilimi ve

bilimsel ilerlemeleri yok etmek istedigi bir gercektir (Yalg¢inkaya, 1995, s. 172).

Felsefi ve daha genis kiiltiir calismalarin1 durdurmakta ve bilimsel gerceklerin
aragtirtlmasi faaliyetlerini saptirmakta basari saglamigtir. Buna benzer bir girisim, eger
aldanmiyorsam, Hiristiyanlik tarafindan da denenmis ve Katolik Kilisesi’nin sayin
ileri gelenleri, bildigim kadar ile bu durumu asla teskin edememislerdir (Yalc¢inkaya,

1995, 5. 172).

Cemaleddin Efgani, Ernest Renan’m Arap halkinin mizaci geregi felsefeyi ve

metafizik ilimleri sevmemesine karsi Arap halkinin bir déonem sénmiis olan ilimleri
canlandirip gelistirmelerini kanit gosterek onlar1 miidafaa etmeye ¢alismaktadir. Ayrica ona
gore gecmiste de olsa ilmi agidan parlak bir donem yasayan Araplarin ilmi sevmemeleri

mimkiin degildir. O; dinin insana iman ve inang telkin etmesinden, felsefenin de insani
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tamamen ve kismen dinden uzaklastirmasindan dolay1 din ve felsefe arasinda bir uzlagsmay1
mimkin gérmemektedir. Ona gore din istiin oldugunda felsefeyi saf dis1 birakmustir, felsefe
hakim oldugu zaman ise, aksi vuku bulmustur. insanlik devam ettikge de mezhep ile vicdan

hiirriyeti, din ile felsefe arasindaki miicadele bitmeyecektir (Yalginkaya, 1995, s. 174-178).

Ernest Renan; Cemaleddin Efgani’nin bu mektubuna, yayimlanmasimin ertesi giinii

ayn1 gazetede karsilik vermistir. Renan, yazisina ‘miinevver bir Asyali zihniyet’ sifatiyla

nitelendirdigi Efgani’nin yazdiklarini ilgiyle okudugunu belirterek baslamaktadir ve Efgani’ni

hakkindaki goriislerini belirterek devam etmektedir:

Seyh Cemaleddin, Isldamligin pesin hiikiimlerinden tamamiyle kurtulmus bir
Efganlidir; kendisi, resmi din olan Islamligin ince tabakasi altinda Ari ruhunun biitiin
kuvveti ile yasadigi, Hindistan’a komsu olan Iran yaylalarinin o 6zlii irklarmna
mensuptur, ve sik sik ilan ettigimiz miitearifenin, yani dinlerin onlar1 tatbik eden
irklara gore deger kazandigimin en iyi delilidir. Diisiincelerindeki serbestlik, asil ve
mert karakteri, kendisi ile konustugum sirada, eski ahbaplarim olan Ibni Sina ile Ibni
Riigd’den birinin veya bes ylizyll miiddetle insan zekasinin gelenegini temsil etmis
olan o biiyilk imansizlardan birinin dirilip karsima ¢iktig1r hissini veriyordu...Seyh
Cemaleddin, din fetihlerine kars1 irk haklarmin itirazin1 temsil eden ruhun en iyi bir

ornegidir (1946, s. 206-208).
Cemaleddin Efgani, mektubunda Ernest Renan’in vahye dayali dinlerin tamaminin

pozitif bilimlerin gelismesine engel oldugu ve Hristiyanligin da bu noktada Islam dininden

geri kalmadig fikrini yeteri kadar gelistirmemis olmasini elestirmektedir. Renan; Efgani’nin

elestirilerine, bu konudaki diisiincelerinden herkesin malumat sahibi olmasindan dolay1
iizerinde durmadigin belirterek karsilik vermektedir. Renan, Miisliimanlarin cahil olduklarini
ve daima cahil kalacaklarin1 sdylemedigine vurgu yaparak Islam dininin bilime zorluklar
cikardigini ve hakim oldugu memleketlerde bilimi ortadan kaldirmakta muvaffak oldugunu

yeniden dile getirmektedir. Ona gore, Muslimanlar: kalkindiracak olan sey Islam dininin
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zaafa diismesidir. O, konferansinda islam dinine mensup olanlara kars1 diismanlik sezildigini
ancak bu sekilde diisiinmedigini belirtmektedir. Onun nezdinde, Miisliimanlar Islam dininin
kurbanlaridir ve onlar1 dinlerinden kurtarmak onlara yapilabilecek en biiyiik hizmettir. O,

yazisim1 Efgani’nin kendi goriislerine onemli deliller getirdigini belirterek bitirmektedir
(Renan, 1946, s. 210-212). Renan’1n bu fikirlerinden dolay1 pek ¢ok noktada Efgani ile aym

goriise sahip olduklar1 diisiinebilir.

Cemaleddin Efgani ile Ernest Renan arasindaki bu karsilikli yazisma, Dogu ve Bati

diinyasinda genis bir yanki uyandirmistir ve farkli arastirmacilar tarafindan gesitli sekillerde

yorumlanmistir. Kimileri Efgani’nin Renan’a verdigi cevabi Islam karsiti sdylem olarak

degerlendirmis ve bu konuda Renan’la ayn1 diisiindiigiinii belirterek onu islam medeniyetinin
karsisinda yer almakla suglamislardir. Bazi arastirmacilar da Efgani’nin fikirleri ile
felsefesinin anlagilamadigini ileri siirerek ve hayatini miisliimanlar1 Avrupa’nin emperyalist

somiirgelerine kars1 uyarmak igin Islam cografyasimi dolasmakla gecirdigini belirterek onu

Islam 6nderi olarak nitelendirirler.

Cemil Meri¢, Hareket dergisinin 1972 tarihli 83. sayisinda nesredilen Cemaleddin
Efgani Dosyasi adm verdigi yazisinda Cemaleddin Efgani’nin Ernest Renan’a yazdig
reddiyenin bir kismimi Tiirkgeye aktararak bu konudaki goriiglerini dile getirir (Cilindioglu,
1996, s. 34). Meri¢’in bu yazist Umrandan Uygarliga adli eserinde de yer almaktadir. Merig

bu yazisinda Efgani’yi “girift ve tezatlarla dolu bir kisilige sahip bir politikac1” olarak
nitelendirir. Onun Renan’a yazdig1 yazisin1 da miinakasa degil musahabe olarak degerlendirir.
Ona gore Efgani’nin yazisin1 kimse okuma zahmetine katlanmadan onu Islam dininin miidafi
addetmislerdir. Oysaki Meri¢’e gore onun Renan’a cevabi tam bir teslimiyettir. Merig,

Efgani’yi dinleri insanlik tarihinde gereksiz gormesinden ve Islam dinini putperestlikle ayni
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kefeye koymasindan dolay1 elestirmektedir. Ona gére Efgani, islam dininin terakkiye mani
oldugunu Renan’dan daha biiyiik bir imanla savunmaktadir. Meri¢, Efgani’nin Renan’m Arap

kavmi hakkindaki elestirilerine karsilik miidafaasimi da Islam medeniyetinin sadece Araplarin
katkilariyla olusturulmus gibi sunularak bu medeniyetin meydana gelmesinde 6nemli paya
sahip olan Tiirk milletinin anilmamis olmasiin da hos karsilanamayacagim ifade etmektedir®
(2017b, s. 66-77). Meri¢ bu yazisindan yaklasik 15 yil sonra 1986 yilinda Kiltiirden Irfana
adli eserinin Le Bon mu, Renan mi? bélumiinde Cemaleddin Efgani’yi “Tiirk yazar1” olarak
vasiflandirir ve onun Renan’a yazdigi mektubunu bu sefer “taarruz ama agik kapi birakan bir
anlagma taarruzu” olarak degerlendirir. Meri¢’in Efgani hakkinda yazdig ilk makalesine gére
tislubunun yumusamis oldugu hissedilir. Merig, tavrindaki degisiklige neyin neden oldugunu

belirtmemistir ama o, Efgani’ye ilk yazisindaki kadar elestirel bakmamaktadir. Ancak onun

Efgani hakkindaki goriislerinin tamamen degistigi de sdylenemez® (Merig, 2018, s. 227-233).

Muhammed Hiseyin, el-Isiam ve’l-Hadaratu’l-Garbiyye (islam ve Bati Medeniyeti)
adl1 eserinin iigiincii boliimiinii Cemaleddin Efgani ve Muhammed ¢ Abduh’a ayirmaktadir.
Hiseyin’e gore Efgani’ni hakkinda insan1 siipheye diisiirecek ilk sey onun kimliginin saibeli
olmasidir. Hiiseyin, kendi nezdinde Efgani’yi giivenilmez kilan nedenler arasinda, onun biitiin

faaliyetlerini gizlice yliriitmesini, Misir’da Fransiz Dogu Locasina bagli bir Mason locasi
kurmasini, Iran Sahi Nasiruddin’e diizenlenen suikastten sorumlu tutulmasim ve Ingiliz
politikacilarla olan samimiyetini saymaktadir. Hiiseyin, Efgani’nin iran, Afganistan, Hicaz,
Misir, Tiirkiye, Fransa, Avusturya, Ingiltere ve Rusya gibi iilkelere rahatlikla seyahat
edebilmesine ve gittigi tilkelerin giyim kusamina uyum saglamasina anlam veremedigini de

sozlerine ekleyerek bu durumun izahimmin ne oldugunu sorgulamaktadir. Huseyin’e gore

8 Ayrintil1 bilgi igin bkz:Merig, C. (2017b). Umrandan Uygarliga (25. Baski ). Istanbul: Iletisim Yayinlari. s.66-
77.
9 Ayrintili bilgi i¢in bkz:Meri¢, C. (2018). Kiiltiirden Irfana (6. Baski ). Istanbul: Iletisim Yayinlar1. 5.227-233.
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Efgani, “Islam inancimi tahrif etmeye calismis ve bu yolda Islam diismanlarmin destegini

gormiis kimsedir'®” (Hiiseyin, 1986, s. 83).

Tiirk diigiince tarihinin ve edebiyatinin en 6nemli simalarindan biri olan Mehmet Akif
Ersoy da Cemaleddin Efgani hakkinda iki makale kaleme almis ve Safahat adl1 eserinin Asim
boliimiinde onun hakkinda birka¢ musraya yer vermistir. Akif’e gore Efgani, “sarkin
yetistirdigi fitratlarin en yiiksegi olmasa bile en ylikseklerinden biri oldugu siliphe
gbtiirmeyen” bir sahsiyettir. Akif, Sinasi’nin millete en miihim hizmetini Namik Kemal’i
yetistirmekle ifa ettigi gibi, Efgani’nin de Islam alemine en kiymetli eser olarak Muhammed
Abduh’u biraktigin1 ifade etmektedir. Akif, Efgani’nin Istanbul’a ilk gelisinde Daru’l-

Fun@in’un agilisinda sanatlar ve sanayiye tesvik icerikli yaptigr konugsmasinda peygamberlikle
ilgili s6zlerinin basta donemin seyhiilislami olmak tizere baz1 kisilerce carpitildigini ve onun
milhit olmakla suglanildigin1 belirtmektedir. Bu nedenle Akif, makalesini ‘“hazretin
(Efgani’nin) hatira-i pakine suriilmek istenilen bir lekeyi, bir levs-i biihtam1 gostermek”

amactyla yazdigini ayrica vurgulamaktadir* (Abdulkadiroglu, 1987, s. 32-35).

Mehmet Akif Ersoy, Cemaleddin Efgani hakkinda yazdig: birinci makalesinden bir

hafta sonra onun hakkinda yeni bir makale daha yazar. Bu makalesinde ilkinde s6z konusu
ettigi ayn1 nedenden dolay1 ahalinin onun hakkinda simdi de “Vahhabi” (Suudi Arabistan’in

resmi mezhebi) sayiasini ¢ikarttigini belirterek onun Islam diinyas1 i¢in ¢abaladiginin goz ardi

10 Ayrintil bilgi igin bkz: Hiiseyin, M. (1979). el-Islam ve I-Hadaratu’I-Garbiyye. Beyriit: Daru’l-furkan. s. 61-
77.

Huseyin, M. (1986). Modernizmin Islam Diinyasina Girisi. (Cev. Sezai Ozel). Istanbul: Insan Yaynlar1. s. 69-
83.
1 Ayrintihi bilgi i¢in bkz: Abdulkadiroglu, A., Abdulkadiroglu, N. (1987). (Swrat-1 Miistakim ve Sebilii r-Resad
Mecmualari’nda Cikan) Mehmet Akif Ersoy’un Makaleleri. Ankara: Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yaymlart. s.
32-35.
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edilmesini elestirmektedir’® (Abdulkadiroglu, 1987, s. 36-39). Akif’in Efgani hakkindaki

goriislerinin 6zeti niteliginde olan misralar ise su sekildedir:

— Simdi Asim, edebiyat1 birak, bir tarafa;

Daha ciddi isimiz var, gecelim baska lafa
Galiba soyledigim yoktu? Evet hi¢ yoktu:
Misir’in en muhtesem {istadi Muhammed Abdubh,
Konusurken neye dairse Cemaleddin’le;
Der ki tilmizine Afganli:

“Muhammed dinle!
Inkilab istiyorum, baska degil, hem ¢abucak.
Once bizler diisiip islam’1 da kaldirmazsak,
Nazariyyat ile bir seyler olur zannetme...
O berahini de artik yetisir, dinletme!
Culnkl muhtac-1 tezahiir degil isti’dadm...”
“— Stiphe yok, hakk-1 simtihileri var iistadin...
Gidelim bir yere, hatta su bizim Stidan’a;
Yeni bir medrese te’sis edelim Urbana.
Dabha ii¢ bes de faziletli miicahid bulalim.
Nesli tehzib ile, 1’14 ile mesgul olalim,
Cikarip gonderelim, hasili, seyhim, yer yer,

Oradan alem-i Islama Cemaleddinler.”

12 Ayrintili bilgi i¢in bkz: Abdulkadiroglu, A., Abdulkadiroglu, N. a.g.e. s. 36-39.
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“— Bu, fakat, yirmi y1l ister ki kolay gérmiiyorum...

'9,

Yirmi giinliik ise bak sen

“— Kulunuz ma’zurum.” (Akif, 2008, s. 605-606).

Halil ibrahim Yenigiin, Cemaleddin Afgani: Miicadelesi ve Islah Miras: adl1 yazisinda
Efgani hakkindaki goriislerin genel bir degerlendirmesini yapmaktadir. Yenigiin’e gore
Efgani hakkinda Tiirkiye’de yapilan ¢alismalarda onun Islam aleyhine ¢alisan bir ingiliz ajan

olarak yaftalanmasinin nedeni bu c¢alismalar1 yapan arastirmacilarin oryantalizmden
beslenmeleridir. Bu oryantalistler ararsinda Nikki Keddie, Elie Kedourie ve Homa Pakdaman

gibi isimleri saymaktadir. Yenigiin, bu yazisinda Efgani hakkindaki yanlis goriislerin

oryantalizm kaynakli oldugunu gostermeye ¢alisarak diisiiniir, aktivist yonii 6n plana ¢ikan bir

filozof olarak nitelendirdigi Efgani’nin diisiincelerini ve felsefesini anlamaya calismanin

daha 6nemli oldugunu vurgulamaktadir'® (2014, 5.62-82).

Cemaleddin Efgani hakkinda Dogu ve Bati diinyasinda pek ¢ok ¢alisma yapilmigtir.'4
Efgani hakkinda yapilan bu calismalarin bir kismina yer verilerek Ernest Renan’in konferans

metninin yayimlanmasiyla Dogu diinyasina tasman din-bilim c¢atismalarinin yankilarinin

izlerini siirmek amacglanmistir.

13 Ayrmtih bilgi igin bkz: Yenigiin, H. 1. (2014). Cemaleddin Afgani: Miicadelesi ve Islah Miras1. Tasfiye, 47, s.
62-82.

Halil Ibrahim Yenigiin tarafindan Efgani hakkinda oryantalist bakis acisiyla yapilmis en kapsamli ¢aligmalardan
biri olarak addedilen ve Alaeddin Yalginkaya tarafindan Tiirk¢eye cevrilen eser igin ayrica bkz: Keddie, N. R.
(1972). Sayyid Jamal ad-Dm “al-Afghanr’: A Political Biography. Los Angeles: University of California Press.
Yalginkaya, A. (1995). Ceméleddin Efgani. Istanbul: Sebil Yayinlari.

14 Cemaleddin Efgani hakkinda yapilan diger calismalar: Ahmady, E. (2012). Cemaleddin Afgani’nin Diisiince
Diinyasi. Yayimlanmamus Yiiksek Lisans Tezi, Selguk Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisti, Konya.

Hourani, A. (2014). Cagdas Arap Diisiincesi. (Cev. Latif Boyac1 ve Hiiseyin Yilmaz). Istanbul: insan Yayinlar1.
s. 125-152.

Inayet, H. (1991). Arap Siyasi Diisiincesinin Seyri. (Cev. Hicabi Kirlangig). Istanbul: Yonelis Yayinlar. s. 95-
133.

Hamidullah, M. (1958). Ernest Renan ve islamiyet. Islam, 2, s. 5-7.
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Namik Kemal de Ernest Renan’in Islam aleyhinde verdigi konferansa kayitsiz
kalmayarak onun goriislerini tenkit etmek amaciyla bir miidafaaname yazmistir. Kemal’in bu
miidafaanamesi Renan’in goriislerine mukabil ilk reddiyelerdendir ancak onun 6limiinden 20
yil sonra 1910 yilinda yayimlanabilmistir (Ciindioglu, 1996, s. 41). Kemal,
miidafaanamesinde Renan’in savunuculugunu yaptigr davanin batil, konferans metninin de
celiskilerle dolu oldugunu ve bu durumu kanitlamak i¢in kitaplara dahi ihtiyag
duyulmayacagini ifade ederken onun goriislerinin dayanaksiz oldugunu vurgulamaktadir:

Islamiyet’in madrife mani’ degil, bil’akis miirebbi oldugunu ispat igin, yanimda

liizumu kadar kitap mevcut olmadigina teessiif ederim. Maamafih, sahib-i hutbe, kendi

davasinin butlanina yine kendi sozlerinde o kadar ¢ok delil cem’etmistir ki, su cevabi

yazabilmek icin baska kitaplara miiracaaat mecburiyeti sakit hiikmiine girmistir

(Kemal, 2014, s. 65).

Namik Kemal, Ernest Renan’m bilimle istigal olan islam biiyiiklerinin dini
degerlerden ve hassasiyetten yiiz cevirmis kisiler oldugu yoniindeki iddialarina ve bir
miisliman ¢ocugunun dinini diger dinlerden serefli ve {istlin tutmasina dair elestirilerine su

sOzleriyle cevap vermektedir:

Risale’sinden anlasilan ve asagida mevzi-1 bahs edilecek olan fikrine bakilirsa,
tabiiyyat ve riyaziyyita miintesib olan, Islam’a, bieyyihalin, miibalat-1 diniyyeden
miteberri nazariyla bakacaktir. Maamafih, biraz kendileriyle bahsetse, o
Miisliimanlar’t herkesten ziyade diyanet-i rasiha’ya malik bulur. Cinki finGn-1

riyaziyye ve tabiiyye ile istigal eden Muhammediler, o fiininun mebahisinde
150 3 ) a5 Al13 1@ B 5 A5 Gt
16(LALAS pla el juardl) (e U131 3)

17 (3155 pduili )

15 Yasin Suresi/38.
16 Nebe Suresi/14.
17 Nebe Suresi/8.
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gibi ayat-1 kerimeye bedihiyyattan burhanlar goriirler de imanlarinda bir kat daha
riisth hasil ederler (Kemal, 2014, s. 74)...

Acaba sahib-i hutbe’nin itikatinca, dinini edyan-1 saireden, milletini diger
milletlerden esref bilmek yalniz miisliimanlara m1 miinhasirdir? Hiristiyanlik’a,
Yahudilik’e, Atesperestlik’e, Putperestlik’e itikad edenlerin, kendi dinini bagka
dinlerden, kendi milletini bagka milletlerden asag1 veye anlarla miisavi tuttuklarinm
iddia etmek kabil midir? Elbette degildir. Ya, itikadinca din-i Hakk’a tabi oldugu i¢in
kavmini akvdm-1 sdireden serif addetmek, neden dolay: islam’a gore sair milletlerin
dinundan kalmagi micib olsun da, Hiristiyanlarca, Yahudiler’e filanlara gore
olmasin? “Islamiyet’in madrifce te’sirati” kadar miihim bir mes’ele bu tiirlii

istidlallerle mi hallolunacak (Kemal, 2014, s. 74-75)!...

Namik Kemal, Ernest Renan’in islam dininin ilme engel olduguna dair iddialarim
Kur’an-1 Kerim’den ilme ve 6grenmeye tesvik igeren “De ki: Bilenlerle bilmeyenler bir olur
mu? Zumer/ 97, “Ey Rabbim, benim ilmimi arttir’ de! Taha/ 114 ayetleriyle ve “Bir alimin
O0lmesi alemin gogmesi gibidir”, “Besikten mezara kadar ilim taleb ediniz” gibi hadislerden
orneklerle ciiriitmeye c¢alismaktadir. Kemal’e gore inandigr din tarafindan ilim ve hikmet
tahsil etmekle yiikiimlii tutulan milletin fertlerinin dini emir ve yasaklardan uzaklasmadikga
ilim ve hikmete meyledemeyecegini iddia etmek karanligin zuhur etmesini glinesin batisina
baglamak kadar abes bir seydir (Kemal, 2014, s. 83-84). Kemal; Renan’in Arap felsefe ve
bilimini onlar tarafindan icat edilmedigi i¢in Araplara dayandirilamayacagi ve onlarin ilmi
birikimini Yunanlilardan aldigin1 savundugu goriisiine, Yunanlillarin da kendilerinden 6nceki
milletlerden miras aldiklar1 seylerin bulundugunu kanit gostererek bilimin insanligin ortak
mal1 oldugunu gerekgeleriyle vurgulamaktadir. O, bu goriisleriyle bilimin ilerlemesinde Arap

ve Islam topluluklarinin katkilarmin yok sayilmasina karsi ¢ikmaktadar.

Insan aklmin iiriinii olarak nitelendirilen bilim ve din arasindaki catisma XVI. yiizyilda
baslamis sonrasinda da Aydinlanma felsefesi filozoflarinin goriisiiyle cesitlenerek devam

etmistir ve pozitivist diisiince ile doruk noktasina ulagmistir. XVIII. ve XIX. yiizyilda
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Dogu’nun Bat1 6zellikle de Fransa ile miinasebeti artmistir. Boylece Bati’da meydana gelen
diistince hareketleri Dogu diinyasinda etkili olmaya baslamistir. Ernest Renan, din-bilim
catismast konusunda Islam dinine getirdigi elestirilerle bu catismayr Islam diniyle de
iliskilendirmistir. Onun bu goriisleri donemin aydinlar tarafindan gesitli sekillerde karsiligin
bulmustur. Dogu diinyasi, batil inanglardan ve taassuptan tecrit edilmis Islam dininin dziine
uygun olarak ikame ettirilmesi gereken bir dini inancin kabulu yoniinde davranis sergileyerek
din ile bilim arasindaki catigmada bu anlayisla sekillendirdikleri dinin tarafinda yer almayi

yeglemislerdir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, Aydinlanma felsefesinin sekillendirdigi Fransiz toplumunu ve

kiiltiiriinii Fransa’da bulundugu siire zarfinda yakindan teneffiis etme ve tanima sansi elde

etmistir. et-Tahtavi’nin Fransa’da bulundugu bu donem, onun diisiince diinyasinin imarinda
pay1 yadsiamayacak bir role sahiptir. et-Tahtavi’nin din konusundaki goriisleri hakkinda bir

degerlendirmede bulunulacak olunursa onun batildan arindirilmis islam dininin savunucusu
oldugu soylenebilir. O, Fransa’da Aydinlanma felsefesinin sekillendirdigi din olgusunu

Fransiz toplumsal hayatinin gesitli yonlerine dair gézlemlerine yer verdigi Taalsu’l-Ibriz fr

Telhis-i Bariz adli eserinde su sekilde ifade etmektedir:

Fransiz halkinin siyasette yeterli oldugunu goérdiim, onlarin ¢ogunun dinleri farkli olsa
bile yabancilara kars1 giiler ylizlii oldugunu, hatirlarin1 gozettiklerini fark ettim. Bu
sehir halkinin biiyiik bir ¢ogunlugunun sadece adi Hristiyandir, dini benimsemezler
hatta onlara gore iyi ve kotii arasindaki farki sadece akil ayirtedebilir. Anarsistler,
(serbest diisiiniirler), islam dini ya da diger dinlerden bahsedildiginde biitiin dinlerin
iyiligi emrettigini, kotiligii menettigini soylerler. Ancak, Ehl-i Kitdb’da tabiat
ilimlerinin dogrulamadig seylerin ondan ¢ikarilmas1 gerektigini savunurlar” (2012, s.

31).
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Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, Fransizlarin sadece adlarmin Hristiyan oldugunu ve dini

hassasiyetlerinin bulunmadigini belirterek Aydinlanma felsefesinin etkisiyle tahrip olmus din
olgusunun genel cercevesini ¢izmektedir. Ona gore Fransizlar, ismen Hiristiyan olmalarina
ragmen uygulamada degillerdir, dinlerinin yasaklarmma ve dini ritlellere cok &zen
gostermezler ve her konuda akli mutlak gii¢ olarak degerlendirirler. Fransizlarin din

konusunda deizm anlayisii benimsedikleri et-Tahtavi’nin su sozleriyle bir kez daha

tescillenmektedir:

Fransizlar giizel ile ¢irkinin ayirt edilmesinde akli belirleyici gii¢ olarak kabul ederler,
olagantistiiliikleri inkar ederler, doga Otesinin mimkiin olamayacagina inanirlar.
Dinlerin insanlar1 hayra yonlendirmek, kotiiliikklerden sakindirmak i¢in geldigini kabul
ederler. Ancak onlara gore insanlarin edebiyat ve zarefette onde oldugu yerlerde dine
gerek duyulmaz (...) Fransizlarin ¢ogu Allah’in biitlin mahlukati yarattigina sonra
ilging bir diizen iizere nizama koyduguna, kainatin biitiiniiyle alakal1 olarak Ilahi olan
inayet ve muhafaza sifatlarinin da varlik aleminde hala bulunduguna ve biitiin bunlarin

disinda kainatin isleyisinde bazi kurallarin var olduguna inanirlar (2012, s. 89).

Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi’ye gore bilimler, dort temel iizerine dayanmaktadir: dili
diizeltmek i¢in nahiv, bedenin sihhati i¢in tip, yigiti takdir etmek i¢in hikaye(anlat1), yagami
saglamlastirmak icin tedbir. Ancak biitiin bu ilimler, dini inancin kuvvetlendirilmesi, ve dine
mensup kimselerin Kur’an-1 Kerim’in ifade ettiklerini ve hadislerin getirdigi bilgileri gercek
manada bilmesinden sonra gelmelidir (2011, s. 222). Onun bu sozleri Islam dinine ait

bilgileri, tiim bilimlerin temeli olarak addettiginin kanitidir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, dini toplumun yasam alanlarinin temeline oturtmaktadir. O,

Fransa’ya olan seyahatini de “Insan, dininden emin oldugu miiddetce sefer etmesinde bir

sakinca yoktur” sdziiyle dini bir temele dayandirmaktadir (2012, s. 17). et-Tahtavi,
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eserlerinde toplumun evlilikten egitime kadar hemen her alamiyla ilgili goriislerine yer
vermektedir. Onun bu gorisleri Misir toplumunun ilerlemesi ve Bati medeniyetinin sahip
oldugu ilmi gelismisligin Otesine gegmesi icin yapilmasini tavsiye ettigi gerekcelerden
ibarettir. O, bu goriislerini daima Islam dininin ger¢evesinde sunmaya ¢alismaktadir. Ona gore
birey, dini inancim sarsacak eylemlerde bulunmaktan ka¢inmalidir. Bu sava et-Tahtavi’nin
“Fransizca felsefe kitaplariyla mesgul olacak kisinin inancinin sarsilmamasi ve dalalete
diismemesi icin dnce Kur’an-1 Kerim ve siinnete olan inanacini kuvvetlendirmesi gerekir”

ikaz1 delil olarak gosterilebilir (Tahtavi, 2012, s. 178). O, goriislerini mutlaka Kur’an-1

Kerim’den ayetlerle, hadislerle ya da Islam alimlerinin sdzlerinden Orneklerle
desteklemektedir. et-Tahtavi’nin bu sekilde davranmasmin arkasinda yatan sebep, ileri
siirdiigii fikirlerin Islam dinine uygun olup olmadigina delillleriyle birlikte agiklama
getirmektir. et-Tahtavi’'nin bu minvalde davranmasi, her konuyu dinle iligkilendirerek
sunmasi, onun din-bilim catigmasi ¢ercevesinde gelisen Aydinlanma felsefesinin etkilerinin
en ¢ok hissedililen Avrupa iilkelerinden biri olan Fransa’da bulunmasina ve Aydinlanma
diisiiniirlerinin bazilarinin eserlerini kendi dilinden okuma firsati bulmasma ragmen Islam
dinine bagliligin1 hayat1 boyunca siirdiirdiigii yoniinde genel bir kan1 olusturmaktadir. et-

Tahtavi'nin Islam dinine olan sadakati, dini inanc1 konusunda aym ¢izgide devam etmesi

Islam Kkiiltiirii igerisinde yetismesiyle ve Ezher’de almis oldugu egitimle aciklanabilir.

[brahim Sinasi de Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi gibi Aydinlanma diisiincesinin yasandig
Fransa’da bir dénem bulunmustur. Sinasi’nin diisiince diinyasinin sekillenmesinde Fransa’da
gecirdigi bu zamanin ehemmiyeti géz ardi edilemez. Sinasi’nin dini, gelenekselden farkli

olarak yeni bir bakis agisiyla degerlendirmesinde Aydinlanma felsefesinin etkili oldugu
sOylenebilir. O, dine bakis tarzin1 degistirerek kdinati ve kainat i¢inde Allah’in varliginin

delillerini terennim etmektedir.
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Hak-tedla azamet aleminin padischi

La-mekandir olamaz devletinin taht-gehi (Mintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 4)

Sinasi, bu beyitinde azamet dleminin padisahi olarak nitelendirdigi Tanr1 kavramini, o
dlemden ayr1 tutmaktadir. Sindsi’ye gore kainat Allah’in eseridir ama O, varlik aleminin
otesindedir. Sinasi, bu beyitle basladig1 miinacatina Allah’m varligmin delillerini siralayarak

devam etmektedir:

[zzet i sanin1 takdis kilar ciimle melek

Egilir secde eder pis-i celalinde felek

Emri vech izre yer eyler gece glinduz hareket

Degisir tazelenir mevsim-i feyz U bereket

Pertev-i rahmetinin lem’asidir ayla gilines

Tab-1 hismindan alir alsa cehennem ates

Serer-i heybet-i ulviyyesidir yildizlar

Anlarin su’lesi gok kubbesini yalsizlar

Kimi sabit kimi seyyar be-takdir-i Kadir

Tanr1’nin varligina her biri biirhan-1 miinir
Varligin bilme ne hacet kiirre-i alem ile

Yeter isbatina halk ettigi bir zerre bile (Miintehabat-1 Eg’arim, 2005, s. 4)

[brahim Sinasi’nin miinacatinin bu beyitleri, Allah’in varligmin ve azametinin

delillerini barindirmaktadir. Biitiin melekler onun ululugunu ve sanini tenzih etmektedirler.
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Felek ise O’nun yiiceligi karsisinda secde etmektedir. Kainat gece giindiiz O’nun emri iizere
hareket etmekte mevsimler degismektedir. Ay ve glines O’nun rahmet 15181min pariltilaridir.
Isig1 ile gok kubbeyi aydinlatan yildizlar O’nun ulu heybetinin kivilcimlaridir. Kimi sabit
kimi hareket eden bu varliklarmn her biri O’nun varligmmn parlak birer delilidir. Ancak Sinasi,
Tanrt’nin varliginin delillerini siraladig1 bu beyitlerinden sonra biitiin bunlar1 saymay1 dahi
gereksiz gorerek yarattigi tek bir zerrenin bile O’nun mevcudiyetinin ispati olarak yeterli

olacagini ifade etmektedir.

Mehmet Kaplan, Sinasi’nin miinacatmin bu beyitlerinde Allah ile kainat arasindaki

miinasebeti konu edindigini belirtmektedir. Kaplan’a gore eski Tiirk edebiyati yoklugu, yeni
Tiirk edebiyati ise varligi esas almaktadir. “Eski edebiyat, ahirete yonelen bir medeniyetin,
yeni edebiyat ise diinyaya doniisiin bir ifadesidir” (Kaplan, 2016, s. 33). Kaplan’in bu sozleri,
Sindsi’nin sdz konusu beyitlerinde Allah’m mevcudiyetinin ispati olarak kainati

gdstermesinin gerekgesi olarak sunulabilir. Ayrica bu beyitlerde Sinasi’nin diinyadan

hareketle Allah’t kavramasi, Aydinlanma diisiincesindeki muhtesem nizamla siireklilik
arzeden alemin mutlaka bir yaraticisinin bulunmasi gerektigini idrak etmeye yarayan akil

olgusunun etkileri gorilmektedir.

Nar-i rahmet neye guldirmeye rd-yi siyehim

Tanri’nin magfiretinden de biiyiik mii glinehim
Bi-nihaye keremi dleme samil mi degil

Yoksa alemde kulu aleme dahil mi degil (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 5)

[brahim Sinasi’nin bu beyitleri, Islam inancina gore magfiret sahibi ve rahmetiyle

biitiin kainat1 kusattigmna inanmilan Tanr1 inancini yansitmaktadir. Islam dininin kitab1 olan
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Kur’an-1 Kerim’de yer alan “Umulur ki Allah bu kimseleri affeder. Allah ¢ok affedici, ¢ok
bagislayicidir 4/99 ayeti bagislayici bir yaraticinin var oldugunun isaretidir (Yazir, 2011, s.
93). Sinasi, bu beyitlerinde Allah’m sonsuz kereminin biitiin kdinati kapsadigimi belirterek
’1\79

giinahlar1 dolayisiyla O’ndan bagislanma dilemektedir. Sinasi, “I1ahi” admi verdigi bir baska

siirinin ilk iki beytinde de varlig1 kendiliginden olan, ezeli ve hakiki feyzi bahseden, sonsuz
bir Tanr1 tasvir etmektedir. Sindsi’ye gore O’ nun yiice zat1 varlik ve yoklugun sahibidir, nefes

(yasam) sahiplerine hayat1 ve 6liimii bagislayandir. O, yaratici ki her seye giicli yetendir.

Ka’inat1 yaratan Hazret-i Hak azze ve cel

Kim anin vahdetidir mebde-i feyyaz-1 ezel

Padisahanin odur padiseh-i lem yezeli
Saltanat siirmededir kendiliginden ezeli
(...)

Z&t-1 a’1as1 viicid u ademin sahibidir

Ehl-i enfésa hayat U ecelin vahibidir

Zulematin arasindan ¢ikarir niir-1 latif

Dahi envarin ig¢inde yaratir zill-i kesif (MUntehabat-1 Es’arim, 2005, s. 5-6)

[brahim Sinasi, “Tehlil” adim verdigi siirinde azamet sahibi olan Allah’in ibadete
layik oldugunu ifade etmektedir ve O’na ibadet etmek samimiyetle onu zikretmek ve tefekkiir

etmektir. O’na ibadet etmedeki amag ise ne cehennem atesinin korkusu ne de cennet zevkinin

istiyakidir, O’nun tek ve bir oldugunun ikrar edilmesidir:

Cenéb-1 Kibriya el-hak sezavar-i ibadettir

Ibadet ana zikr i fikr-i halisten ibarettir
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Garaz bundan miuicerred i’tiraf-1 zat-1 vahdettir

Ne havf-1 nar-1 dizahtir ne sevk-1 zevk-1 cennettir (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 6)

Varligim Halik’1min varligina sahittir

Gayri burhan-1 kavi var ise de za’iddir (Miintehabat-1 Eg’arim, 2005, s. 6)

fbrahim Sinasi bu miifredinde insan1 Allah’mn varligmin en giiclii delili addeder hatta
kendi disindaki burhanlar1 da gereksiz bulur. Sinasi kendisini O’nun mevcudiyetinin yegane

sahidi kabul eder. Onun bu beyti insami biitiin varliklarin goz bebegi, kainatin 6zii olarak

nitelendiren Seyh Galip’in iinlii terci-i bendini hatira getirmektedir:

Hosca bak zatina kim ziibde-i alemsin sen

Merdim-i dide-i ekvan olan ademsin sen (Okcu, 2014, s. 228).

Ibrahim Sinasi’ye gore yanan bir mumun ziyasmin cihani kapsayamayacagi gibi
insanin akli da Allah’mn hikmetini idrak edemez. Sindsi’nin bu anlama ihtiva eden beyti,

Allah’mm mevcudiyetini kavramada insan aklinin yetersiz kalacaginin ifadesi olarak

degerlendirilebilir:
Erer mi hikmet-i Mevla’ya akli insanin

Cihani samil olur mu fiirGg-i sem’-1 minir (Mintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 10)

fbrahim Sinasi, hamisi Mustafa Resid Pasa icin yazdig1 kasidelerinden birinde bireyin

maksadinin yikmak ve yok etmek degil beseriyetin 1slahi i¢in ¢alismak olmasi gerektigini
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belirtir. Insanligin 1slahinin maksat olarak anlatimi biitiin insanlig1 kurtarmak amaci giiden
Auguste Comte’un pozitivist diisiincesini ve esaslarimin bilim tarafindan yazilacag iddia
edilen, pozitivizmin din anlayisi olan “Insanlik Dini”ni akla getirmektedir. Sinasi’nin
Fransa’ya ikinci seyahatinde Comte’un 6grencisi Ernest Renan ile goriistiigli hatta aralarinda
bir dostlugun basladigi (Tanpmar, 2017, s. 194), hamisi Mustafa Resid Pasa’ya Comte
tarafindan pozitivizme davet i¢in mektup yazildigi ve Mustafa Resid Pasa’nin pozitivist
anlayisin Tirkiye’ye yerlesmesinde oynadigl rol goz oniinde bulunduruldugunda bu beyti

pozitivist diisiincenin yansimasi olarak degerlendirilebilir:

Mabhv i ifna degil 1slah-1 beserdir makstd

Sem’i 1tfa kolay amma ki ne giigtiir is’al (Muntehabéat-1 Eg’arim, 2005, s. 7)

Ibrahim Sinasi, pozitivist diisiincenin etkisinin hissedildigi bir baska beytinde de,
pozitivizmin bilimin siireklilik arzeden doga kanunlarin1 kurmakla yetinmesini ve olay1 kendi
disindaki bir nedenle degil bagka bir olayla aciklayan pozitif bilginin pozitivizm i¢in temel

teskil etmesini terenniim etmektedir:

Tehaluf tizre olurken anasir u enfis

Hemise birbirinin halini eder tagyir (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 10)

Kitabsiz goriliir sun‘ -1 sani-i ezeli

Tutar hayatini sahid viicid-1 Hakk’a darir (Mintehabéat-1 Es’arim, 2005, s. 10)

fbrahim Sinasi’nin bu beyti deizmin izlerini tasimaktadir. Sinasi’ye gore Allah’mn
yarattig1 biitiin doga kitapsiz goriiniir. Gozii gormeyen biri Allah’in varligina kendi hayatim
sahit tutar. Bu beyit, tipki deist inangta oldugu gibi Tanr1 kavramina insanin baska bir seyin

rehberligine gerek duymadan akli ile ulasabileceginin ifadesidir. Sinasi {izerine ayrmntili bir
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caligma yapan Bedri Mermutlu da onda yalmizca Tanr1 inancina bagh bir dindarlik
diisiincesine ulasilabilecegini belirtmekle birlikte onun din konusundaki goriislerinin
Voltaire’in deizminden etkilendigini ve deist anlayis1 benimsedigini ileri siirmektedir (2003,
s. 196). Mermutlu, bu savini Sinasi’nin Miintehabat-1 Es’arim adin1 verdigi eserinde naat
bulunmamasini, Peygamber’in adinin sadece 6liim tarihi diisiilen siirlerinde ge¢mesi ancak
1849 tarihinden yani Paris’ten dondiikten sonra yazdig: siirlerde Peygamber’in adina hi¢ yer
vermemesi, “iman” kelimesini siirlerinde hi¢ kullanmamas1 gibi yaptig1 tespitlerle
desteklemektedir. Hatta Mermutlu’ya gore, Sinasi, eserinde naat tiiriinde bir siire yer
vermemek i¢in eserini divan/divange disinda baska bir isimle adlandirmayi tercih etmis
olabilir (Mermutlu, 2003, s. 196-203). Sinasi’nin Miintehabét-1 Es’arim adli eserinin gerek
sekil oOzellikleri gerekse muhtevasi agisindan degerlendirildiginde, eserin klasik Tiirk
edebiyatindaki divan niteligi tasimadigi soylenebilir.’® Sinasi’nin bu eseri yenilesme
doneminin ilk eserlerinden olmasi nedeniyle de geleneksel siir anlayisindan farkli olmasi
normal karsilanmalidir. O gelenegi devam ettirme kaygisiyla eserini meydana getirmemistir.
Sindsi’nin eserinin yeni bir edebi anlayigin izlerini tagidign muhakkaktir. Ancak onun bu
eserini geleneksel siir anlayisindan tamamen bagimsiz olarak degerlendirmek de dogru olmaz.
Ciinkii Sinasi’nin s6z konusu eseri, eski ile yeni arasinda kdprii gorevi gérmektedir ve edebi

anlamda modernizmin basladiginin habercisidir. Stiphesiz ki yazin diinyasindaki degisimler,

strec gerektirmektedir.

18 Klasik Tiirk edebiyatinda “manzum sdzlerin topluca yazildigi kitaba “divan” denir. Kiigiik divanlarda
“divance” adim alir. Manzumelerin sdirler arasinda muayyen bir usil ile yazilmasina da divan tertibi ad1 verilir.
Bu tarzda yazilmis siir mecmualarina da “mdretteb divan” yahut “miretteb divange” tesmiye olunur.

Divan tertibinde ridyet edilen usQl: Tevhid, miunacat, nad’t-1 serif, medh-i ekabir gibi seylerin bas tarafa
yazilmasi, onlardan sonra padisahlarin ve erkan-1 devletin sitayisine dair kasidelerin tahrir olunmasi, dogum,
olim ve saire gibi seylerin tevhirine dair manzumelerin siralanmasi, daha sonra gazellerin kafiyeleri elifba
harfleri sirasina gore derc olunmasi, daha sonra da muamma, sarki, miifredat, riibai, kit’a, murabba’, muhammes,
museddes, liigaz, mesnevi tarzindaki yazilarin derciyle divanin tamamlanmasidir” (Mevlevi, 1937, s. 35). Bu
bilgiler goz 6niinde bulundurulursa, Sinasi’nin eseri zaten divange olarak nitelendirilemez. Bu nedenle naat
tiiriine yer vermemesi, klasik Tiirk edebiyati konulart disinda farkli konulart siirlerinde islemesi, islubunun
geleneksel edebi anlayistan farklilik arzetmesi normal karsilanmalidir.
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Rifa‘a Rafi® et-Tahtavi’nin batil inanclara ve taassuba karsi tavir almasinda

Aydinlanma felsefesinin etkisi oldugu sdylenebilir. Onun toplumsal hayatin hemen her
alaniyla ilgili kaleme aldig1 yazilarinda Aydinlanma diisiincesinin etkileri hissedilir ancak o,
bu goriislerini Misir toplumunun kiiltiirel yapisina ve Islam dininin dgretilerine adapte etmeye

calisir. et-Tahtavi’nin Islam dinine olan sadakati Ibrahim Sinasi’ye gore daha belirgindir.
Sinasi’nin dine bakis agisinda ise bazen Aydinlanma felsefesinin etkileri gdzlemlenebilir.
Sinasi’nin eserlerinin sayica az olmasi, dini konudaki goriislerini agikca ifade ettigi herhangi

bir eserinin bulunmamasi sebebiyle az sayidaki beyitlerinden hareketle bu konudaki goriisleri
degerlendirilmeye calisilmistir. Biitiin bu nedenlerden dolayr onun deist oldugunu sdylemek
ya da bu konuda kesin bir yargida bulunmak ne kadar dogru olur tartisilir. Ancak deizmden

etkilendigi sdylenebilir.
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2.1.2.Akil

Akil, insan1 tiim varliklardan farkli ve tstiin kilan tek melekedir. Akil, “genel olarak,
insanda varolan soyutlama yapma, kavrama, baglanti kurma, diisiinme benzerliklerin ve
farkliliklarin bilincine varma kapasitesi, ¢ikarsama yapabilme yetisi” (Cevizci, 2002, s. 33)
olarak tanimlanmaktadir. Akla dair bir baska tanimlama da Aydinlanma diisiincesi icerisinde
kazandig1r anlami amimsatan “vahiy, inang, sezgi, duygu, duyum, algi ve deneyden farkli
olarak, salt insana 6zgii olan bilme yetisi, dogru diistinme ve hiikiim verme yetenegi, kavram
olusturma giicii” (Cevizci, 2002, s. 33) tammmlamasidir. Akil, tarih boyunca (zerinde en ¢ok
arastirma yapilan, irdelenen konulardan biridir. Akil kavrami, XVIII. yiizyilda, XVI.
yilizyildan beri yasanan tarihsel siirecin bir neticesi olarak tarihte hi¢ yiiceltilmedigi kadar
yiiceltilmistir. Bu nedenle XVIII. ylizyilin ‘Aydinlanma Cagi’ nitelendirmesinde onun
istlendigi roliin paha bigilemez oldugunu sdylemek yanlis olmaz. Aydinlanma, aklin
siizgecinde tiim toplumsal kurumlarin sorgulanmasidir. Akil, Aydinlanma felsefesini farkli

acilardan da yorumlanabilir kilmigtir:

Aydinlanma, aklin giicline duyulan katigiksiz inancin felsefi ve toplumsal
mesrulastirilmasindan baska bir sey degildir. Bu yoruma gore, aklin diizeniyle varolan
toplumsal kurumlarin rasyonel bir elestirisi miimkiindiir. Akil insanlar1 tarihsel olarak
bir zamanlar malul olduklar: biitiin sorunlardan kurtarabilir, “sonsuz barisa”, “ilitopyan
yonetime” ve “eksiksiz bir topluma” gotiirebilirdi. Akilla goriintiilerin 6tesindeki
gerceklige ulasilabilir; tabiatta ve toplumdaki isleyisin yasalarina gidilebilir ve insan
iliskilerinin “dogal” niteligi ortaya konulabilir, bdylelikle insan tiiriinlin isleyisi i¢in
gerekli olan sartlar yaratilabilirdi. Akil, tabiat ve ilerleme arasindaki iliski, aklin
varlig1 nedeniyle kacginilmaz ve tersine ¢evrilemez. Akil biitiin insanlarin kendi 6zel ve
kendilerinin disinda kalan biitlin insanlar1 kapsayan genel ve ortak amaclara
varabilmeyi saglayan, ilke olarak biitiin bireylerin kullanabilecegi bir yetidir, sadece

ruhban smifinin ya da aristokratlarin degil. Boylesi bir akil kavrami, dedlktif bir

metodla bilinebilecek her seyi bilebilen, dolayisiyla kendine yeterli kiliman ve
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kendinde ilahi olanin isaretini tagiyan skolastik bir akil kavramindan ve skolastik
rasyonalizmden farkliydi. Akil, diger biitiin verilerin biriktirildigi, ontolojik bir datum,
ilahi bir aygit ya da insana digsaridan bahsedilen bir organum degil, agik “tabiat” ve
“toplum” kitabin1 okuyabilen islevsel bir aragt1 (Cigdem, 2017, s. 43-44).

Aydinlanma felsefesinde aklin bu hiiviyeti kazanmasinda, yapilan kesifler sonucunda
kilisenin kontroliinde olan bilgiye giivenin sarsilmasi etkili olmustur. Dinin temsilcisi ve ilahi
bilginin kaynagi konumunda olan kilisenin yillardir uyguladigi yanlis politikalar sebebiyle din

olgusu sorgulanmaya ve kilise kaynakli bilgiden siiphe edilmeye baslanilmigtir:

18. yiizyilda gecerli olan akil kavrami, bir miras olmaktan ¢ok kazanimdi; araciligi ve
etkileriyle kavranabilen bir tiir enerji, olgusal her seyi en yalin formlarina ve kamusal
inangtaki koklerine kadar tesrihe ¢alisan ve bu tesrihi somut bir butline goétiren bir
analiz giiciiydii. En 6nemlisi de akil, Aydinlanma’nin devraldigi vahiy, gelenek ve
otorite iiclemesinin temellendirdigi ve bu tligliide temellenen her seyi elestirme ve

sorgulama yetisini temsil ediyordu (Cigdem, 2017, s. 22-23).

Aydinlanma diisiincesine gore; akilcilik ilkesi ise, insan aklini tek kilavuz olarak kabul
eder ve baska hicbir kaynaga ihtiya¢ duyulmayacagin dile getirir. Aydinlanma diisiiniirlerine
gore akil, dogru diisiinmeyi ve dogru eylemi gergeklestirmeyi saglayacak olan yegane
kaynaktir. Aklin bu isleyisini gerektigi gibi ifa edebilmesi icin kilise (tahribata ugramis dini
inanglar), devlet (toplumsal anlasma ve hukuku gbzardi eden devlet), batil inanglar,
usulsiizliik ve 6n yargilardan tecrit edilmis olmasi gerekmektedir. Bunun i¢in de aklin
aydinlanmasini engelleyecek unsurlar yok edilerek bilimsel bir g¢evre tertip edilmelidir

(Cucen, 2006, s. 31).

Akil, Fransiz Aydinlanma diisiliniirlerinin hepsi i¢in farkli anlam tagimaktadir. Ancak
‘akil” kavraminin genel ¢ercevesi, Voltaire ve Condillac’in goriislerine bagli kalinarak
aciklanmaya caligilacaktir. Voltaire, deist bir Tanr1 anlayisina gore evreni, devleti, toplumu ve

insan1 yeniden anlamlandirma ¢abasi igerisine girer. Deizm, evreni yaratan ama evrenin
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isleyisine miidahil olmayan bir Tanri’nin varhigimi kabul eden goriistiir. Bundan dolay:
insanlar kendi yasamlarinin siirlarim1 belirlemede, toplum ve devlet diizenini saglamada,
bilim yapmada 6zgiirdiirler. insanlar bu faaliyetleri akillar1 ile yapabilecek kuvvete sahiptirler.
Voltaire gore, insan diisiinebilen ve 6zgiir iradeye sahip tek varliktir. Bu da insanin kendisine
bilgisizligini asabilecek olanak sunar. O, biitiin kotiiliiklerin kaynaginda bilgisizlik i¢inde olan
ve anlama yetenegini kullanmayan bireyi goriir. Bu durumda yapilmasi gereken bireyin
bilgiye erismesini saglayarak aydinlanmasina yardimei olmaktir. Bu sebeple o, bilginin halk
kitlelerine ulagsmasi i¢in ¢aba sarfetmistir ve yasami boyunca toplumun ve bireyin
aydinlanmasi i¢in aklin ve bilimin 6nciliigiinii savunmustur (Ciigen, 2006, s. 29). Ona gore
akil, insan dogasimin 6ziidiir. Tarih de aklin kendisini agmasinin ve gelismesinin siirecidir.
Akil gelisim siireci boyunca bazi engeller ile karsilasmistir. Bu sebeple tarih i¢in aklin bu
engellerle savagmasinin, bunlarin iistesinden gelmesinin ve bunlara ragmen ilerlemesinin
Oykiisii de denilebilir. Bu 0l¢li ile tarihi degerlendiren Voltaire, yasadigi c¢agi akilla

aydinlanmanin klasik ¢cag1 addeder (Gokberk, 2017, s. 343).

Aydinlanma diisitiniirleri tarafindan akil olgusu iizerine yapilan ¢aligmalar ve ileri
siiriilen goriisler, ayn1 zamanda aklin bilgi edinme siirecinin doruk noktasi olarak
yorumlandigin1 gostermektedir. Baska bir deyisle ‘akil’ kavrami bilgi edinme siireciyle
iliskilendirilmektedir. Fransiz Aydinlanma diisiincesi igerisinde akli bu manada yorumlayan
ise Condillac’tir. Condillac’1n bilgi teorisi de biiyiik oranda Ingiliz Aydinlanma diisiincesinin
onemli simalarindan Locke’un Ogretilerine dayanmaktadir (Gokberk, 2017, s. 312). Bilgi
kurami, Condillac’in felsefenin temelini olusturmaktadir. “Bilgi, ona gore var olani titizce
analiz etme sayesinde ulasilan tasnif ve diizenlemedir. Bir diinya imgesi pesinde hi¢ degildir;
insanin hangi yolla boyle bir seye ulasabilecegini gostermekle yetinir.” (Ewald, 2013, s. 31).
Condillac, hocas1 Locke’un 6gretisini degistirerek duyu ve diisiinme, disla i¢ duyu arasindaki

ikiligi ortadan kaldirmistir. “Boylece Condillac, hedefi biitiin ruhsal igerikleri en
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karmasiklarina kadar basit duyu unsurlar1 olarak tanimak olan tutarli bir duyu monizmine

(tekcilik) varmistir” (Ewald, 2013, s. 32).

Oscar Ewald, Condillac’mn Insan Bilgisinin Kékeni Uzerine adli eserinde, hafiza ve
hayal giicli arasindaki ayrima dikkat cekerek insanin bilgi siirecine agiklik getirmesini su

sekilde ifade etmektedir:

Hafiza ve hayal giicli arasinda ayrim yapar. Hayal giici nesnenin gercek imgesini
verir. Hafizanin bu imgemsi ya da kopyamsi netligi yoktur, nesneyi yanindaki
durumlarla, muglak, biitiinciil izlenimiyle bilince tasimak suretiyle daha ¢ok sembolik
tarzda tasvir eder. Bu slrecler de dikkat sayesinde harekete gecirilir. Hafiza ve
diisiinme islevi icin ¢ok daha 6nemlisi isaret verme gercegidir. Belirtilerini li¢ asamada
tespit etmek miimkiindiir. Birincisi, tespit edilebilen nesneye distan, kural olarak
rastlantisal bir iliski i¢inde bulunan tali ya da tesadifi fenomenler gibi; ikincisi
konusma tavirlari, ses ve davraniglar gibi dogal fenomenler; ti¢linciisii, yapma keyfi ya
da resmi olarak belirlenmis olanlar, mesela dil ve yazi. Condillac’in kesinlikle inandig1
bu {ciincii grup, insani dis sartlardan bagimsiz kilar ve onu kendisinin sectigi
isaretlerle ihtiyaci olan izlenimleri ortaya c¢ikaracak hale getirir. Bu isaret belirlemeyi

dogru kullanmadadir insan bilgisinin sirr1 (2013, s. 33).

Condillac’a gore derin diisiinme bagimsiz bir eylem degildir, duyumlarin olusturdugu
ikincil bir ilkedir yani ayni seyin bir bi¢cimidir; daha dogru bir ifade ile duyumun distan ige
eristigi yoldur. Dogustan gelme diisiinme faaliyetleri yoktur, sadece sonradan edinilmis
sezmek, istemek, fark etmek, hiikiim vermek gibi diisiinme edim ve yetenekleri vardir. Bunlar
arasinda vurgu dikkatin yogunlagsmis olduklarinda toplanir. Bu durumda dikkat vurgulanmis

duyumsamanin bizzat kendisidir ve duyumsamanin yaninda ikinci sirada yer alir (Ewald,

2013, s. 37).

Condillac, Duyular Uzerine Inceleme adli eserinde ise, duyu igeriklerini iki ayr1 grupta
inceler. Birinci grup, koku, tat, isitme ve gormeyle duyularimi kapsarken oteki dokunma

duyusuyla temsil edilir. O, bu goriisiinii bir heykel tasavvuru tzerinden drneklendirir. Onun
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bu tasavvurunda dokunma nesnenin bilincini verirken koku, tat, isitme ve gérme nesnenin
varliginin ¢esitlemeleri olarak sunulur. Dokunma duyusu, karsidaki nesnenin varliginin
iletilmesini saglar. “Bu 6grenme mekansal bir yon bulmay1 miimkiin kilan hareketler yoluyla
gerceklesir. Boylece ben ve ben olmayan hakkinda sdyleyeceklerimiz gesitli tarzdaki ve

cesitli yondeki algilamalarin toplamidir” (Ewald, 2013, s. 38).

Condillac; i¢ duyusal bilgiyi saglayan biling organi olarak nitelendirdigi diisiinmeyi,
‘ben’in olaylarinin ve durumlarinin disa vurumunun araci olarak goriir. Ayni zamanda
diisiinmenin duygu ve irade gibi islevlerin asli oldugunu belirtir ve ona gore ruh, bu islevleri
algilamanin, tasavvurun ve kavramlarin bilesigi olarak tek basina gerceklestirir. Onun bu
goriislerine dayanilarak diisiinme, ruhun i¢ten disa agilmasi olarak nitelendirilirse dis ve i¢
duyunun algilama stirecinde bir biitiinliik arzettigi dikkat ¢eker. Ona gore “beden ve ruh, dis
diinya, i¢ diinya, nesne ve Ozne hazir, basindan beri sabit ve i¢ine biitiin igeriklerin
sokulmasina izin veren seyler degildir, bunlar daha ziyade ancak deneyim siireci yoluyla

13

zahmetle islenirler” (Ewald, 2013, s. 39). Condillac’in bu konudaki goriislerinin Ozeti,

¢ 2

ruh’n, ‘ben’in bir duyumlar biitiinii oldugudur. Ruhtaki biitiin yetiler, formlar, hep
duyumlarin iglenmesinden, islenip kilik degistirmelerinden olusmuslardir ve Condillac’a gore

ruh, maddi degildir” (Gokberk, 2017, s. 313).

‘Akil’ kavrammin, Dogu diinyasinda 6zellikle de Islam medeniyetinde de cesitli
disiplinlerde farkli kisilerce ¢ok sayida tanimlamasi yapilmistir. Bu tanimlamalarin yaninda
Islami literatiirde ilim, irfan, marifet, hidayet ve hikmet kavramlar1 da dikkat ¢ekmektedir.
Dogu diinyasinda ‘akil’ tanimlamalarinin ¢ogu dini kaynaklidir. islam aleminde akil, cesitli
methumlarin  karsiligi olarak kullanilmaktadir. Kur’an-1 Kerim’de akil, kelamda akil,
tasavvufta akil ve Bati diinyasindaki kullanimina bagl olarak aklin kazandigi tanimlamalar
yer almaktadir. “Kur’an-1 Kerim’e gore insani insan yapan, onun her tiirlii aksiyonlarina

anlam kazandiran ve ilahi emirler karsisinda yiikiimliiliik ve sorumluluk altina girmesini
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saglayan akil, bilgi edinmeye yarayan bir giic ve bu gii¢ ile elde edilen bilgi olarak tarif
edilmistir” (Bolay, 1989, s. 238) Kelamcilar da akli genel olarak insanin fikir ve
davraniglarin1 yonlendiren gii¢ olarak kabul etmislerdir. Akil tasavvufta da, “hak ile batil
birbirinden ayirt etmeye yarayan nur, Allah’a ibadete ve cennete girmeye vasita olan diisiince,
kulluk yapmaya alet olan fikir, ibadetin yolunu gosteren 151k” (Uludag, 2012, s. 32-33) olarak

tanimlanmaktadir.

Islami literatiirde s6z konusu edilen bu tanimlamalarin yaninda islam felsefesinde akla
yiiklenen anlamlarin sansiializmi benimseyen filozoflarin goriisleriyle benzerlik gostermesi
nedeniyle ele alinmasi gerekir. Islam felsefesine gére de “akil insanin bilgi edinme siirecinin
zirvesini olusturur” (Kaya, 2017, s. 593). Islam filozoflarindan Kindi, Eflatun’un felsefesine
yakin bir tanimlamayla “Nefis kendiliginden hareket eden akli (manevi) bir cevher olup
bircok glice sahiptir” (Kaya, 2017, s. 575) seklinde tanimladigi nefsi, akalla iliskilendirir. Bu
durumda nefsin genel olarak akil etrafinda tanimlandigi sGylenebilir. Nefsin temel gucleri;
beslenme, biiyiime ve iiremedir. Nefis, temel giiclerinin yaninda dis ve i¢ idrak giiclerine de
sahiptir. Nefsin dig giicleriyle bes duyu kastedilmektedir. Nefis bu duyular1 araciligiyla duyu
objesini maddeden soyutlayarak mana yiikler. Boylece obje yetkin bir seviyeye ulasir. Ancak
“duyu giiciinde gergeklesen soyutlamalar duyu objesinin maddi-ferdi iliskilerini tamamen
ortadan kaldirmaz. Duyu giiciindeki stretler hala tikel ve ferdi anlamlar1 biinyelerinde tasirlar.
Aksi halde onlarin akledilir olup aklin konusu olmas1 gerekecektir” (Kaya, 2017, s. 582).
Boylece duyu idrakinde maddi suretler, manevi suretlere gegisin ilk asamasini olustururlar.
Bu durumda duyu giiciiniin gorevi, duyu objelerinin anlamlarini yetkinlestirmektir. Bunu
sonucunda bilgi edinme siireci dis diinyadan hareketle duyu objeleriyle baslar ve duyularla

devam eder (Kaya, 2017, s. 580-582).

Nefsin i¢ idrak giicleri ise Islam filozoflar1 arasinda bazi farkliliklara sahip olacak

sekilde ele almsa da Ibn Sina ve Ibn Riisd’iin goriisleri gercevesinde sunulabilir. Ibn Sina
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nefsin i¢ idrak giiglerini; ortak duyu, hayal veya musavvire, vehim, hafiza ve miitehayyile
seklinde siralar. ibn Riisd’{in siralamasi ise ortak duyu, miitehayyile, miifekkire ve hafiza

seklindedir. Tbn Riisd, Tbn Sina’nin vehim giiciine atfettigi islevleri miifekkire ve hafiza

gliclerine, hayal veya musavvire giicline nispet ettigi fonksiyonlar1 ise yine hafiza giiciine
yukler (Kaya, 2017, s. 583-589). Nesneden duyulara, duyulardan idrak guclerine, idrak

giiclerinden bilgiye giden siire¢ ibn Riisd’iin gdriisleri iizerinden sunulmaya calisilacaktir.

“I¢ idrak giicleriyle canlida daha manevi ve soyut giicler grubuna ulasilmaktadir.
Nesfin temel giiclerine ve dis idrak giiglerine nispetle bu giiclerin madde ve dis diinyadan
etkilenmeleri daha alt diizeydedir” (Kaya, 2017, s. 583). Nefsin i¢ idrak giclerini ilki olan

ortak duyu, bes duyu ile i¢ idrak giigleri arasinda kopri gibidir:

Bu idrak giiciiniin fiili, bes duyudan gelen verileri birlestirmek, ortak duyu objelerini
idrak ve duyusal idrak fiilinin kendisini idrak etmektir. Ortak duyunun cevheri her ne
kadar maddi olarak tespit edilse bile, onun sdreti fizikteki dort unsur ve birlesik
cisimler gibi maddi stretlerden farkli ve bir {ist seviyededir. Kendisiyle farkli ve {istiin
bir sirete ulasilan bu giiciin ontolojik statiisii, bes duyudan ayrigtirilmayip, ortak duyu,
bes duyuyu da kapsayan bir sekilde tasavvur edilir. Epistemolojik agidan ise, ortak
duyu bilgi olusum siirecinin ilk kademesidir. Ortak duyu, bes duyu organini
kullanmadan da islevini gerceklestirebilir (Kaya, 2017, s. 584).

Ibn Riisd’e gére nefsin ilk i¢ idrak giicii olan ortak duyudan sonra gelen giic
mitehayyile giiciidiir. Miitehayyile giicii, ortak duyuda bulunan suretleri isler hale getirir.
“Ortak duyu yetkinligini (istikmal) bes duyudan gelen stiretlerle kazandig1 gibi, miitehayyile
giicii de yetkinligini ortak duyudaki stretlerle kazanir. Miitehayyilenin duyularla ve dis diinya
ile olan iligkisi, yetkinliginin baslangi¢c noktasinin dis diinyadaki objeler olmasi bakimindan
devam eder” (Kaya, 2017, s. 585). Baska bir deyisle, miitehayyile giicii eylemini
gerceklestirme konusunda duyulara muhtactir. Bes duyunun birlestigi nokta olarak kabul

edilen ortak duyu da miitehayyile giicliniin dayanagidir. Miitehayyile giiclinde meydana gelen
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suretler, ortak duyudaki suretlerden ontolojik agidan daha iistiindiir ve daha manevidir. Ibn
Riisd’iin felsefesi baglaminda bu sekilde baslayan bilgi edinim siireci birbiriyle baglanti

icerinde devam eder:

I¢ idrak giiclerine dair simdiye kadar sunulan resme gore dis diinyadaki duyu
objelerinin stretleri, bes duyudan ortak duyuya, oradan da miitehayyile giicline
gitmekte, mitehayyile ise ortak duyudan gelen verilere dayanarak, duyu objesinin bir
kopyasini1 cikartmaktadir. Insanin miifekkire giiciine (el-kuvvetii’l-miifekkire) olan

ihtiyac1 da bu noktada baslamaktadir. Ibn Sina ve Ibn Riisd’e gore miifekkire giicii,

s6z konusu duyu objesinin kopyasiyla ilgili olarak ciiz’1 ve ferdi yargilar1 da igeren
manalar1 hazirlamaktadir. Miifekkire giiciiniin devreye girmesinden sonra, duyu objesi
ile ilgili olarak iki unsur ortaya ¢ikar: a) duyu objesinin kopyasi ve b) kopyanin

manasit. Bu manalar insanin nesneler hakkindaki ferdi yargilariyla olusmaktadir (Kaya,

2017, s. 586).

“Ibn Riisd’e gore miifekkire giiciinii miitehayyileden ayiran en énemli ézellikler, ferdi
yargilart tagimasi ve ferdi seyler arasindaki benzerlikleri tespit edip mukayese ve kiyaslar
yapabilmesidir” (Kaya, 2017, s. 587). Mufekkirenin baska bir islevi de, hafiza giicii belirli bir
nesneyi animsamak istediginde, hayali suret ile onun manasi arasinda iliski kurarak hafiza
giiciine sunmasidir. Bdylece insani bilgiye ilk miifekkire giicliyle ulasildigi sdylenebilir.
Miifekkire giicii, insan1 diger varliklardan ayricalikli kilar ¢iinkii insan, bu gii¢ sayesinde
kendine 6zgii bir bilgi tiirliine ulagir. Bu giicii diger gii¢lerden ayricalikli kilan ferdi yargilari
da igermesidir. Miifekkire giicli, miitehayyilenin igerigini olusturan hayali suretleri
benzerleriyle birlestirerek, farkli olanlar1 ise ayirt ederek isler ve soyutlastirir. Boylece disg
diinya gercekligine ait objeler, miifekkire giiciiniin yargilarinin olusturdugu manalar1 da ihtiva

ederler. (Kaya, 2017, s. 587). i¢ idrak giicleri, son raddede de hafizaya ulasir:

I¢ idrak giiclerinin sonuncusu ve en manevisi olan hafiza (el-kuvvetii’l-dfiza,
ez-zakire, el-mitezekkire) objesini duyu ve tahayyiilden sonra, onlar gibi ciiz’1 ve sahsi

olarak idrak eder. Hafizaya gelinceye kadar sirasiyla duyu objesinin a) nefsin disindaki
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slreti, b) insan nefsinde ortak duyudaki sdreti, ¢) mutehayyile glclindeki sdreti ve d)
miifekkirede olusan stireti seklinde dort asamadan gecen siret, hafizada ise tikel olarak

siiretin en soyut ve en manevi sekline kavusur (Kaya, 2017, s. 588).

Her bir asamadaki suret bir yandan ayr bir varlik statiisiine delil iken ayn1 zamanda
insan nefsinde bilginin meydana gelisinin kademelerine de isaret etmektedir. Hafiza giicii,
epistemolojik olarak ele alinirsa ilk olarak belirtilmesi gereken husus, hafizada olusan suretin
de dis diinya kaynakli oldugunu ifade etmek olmalidir. Ciinkii hafiza islevini yerine getirmek
icin nefsin kendisinden Onceki glgclerine ihtiyag duyar. “Bu gig¢, objesini, ancak duyu
organlartyla algiladiktan ve tahayyiil edildikten sonra duyu idrakine ve hayali idrake konu
olmasi bakimindan tikel ve sahsi olarak idrak edilebilmektedir. Boylece insani bilgi ferdi
olmas1 bakimindan dis diinyada baslayip hafiza giiciinde sona ermektedir” (Kaya, 2017, s.

589).

Insani bilgiye ulasma siireci, Islam filozoflar1 tarafindan bu sekilde ifade edilmektedir.
Onlar, akil olgusunu nefsin bu gii¢lerini tamamladiktan sonra ulasilan raddede tamamlayici

ve kapsayici 6zelligiyle 6n plana ¢ikarirlar ve onu tiim zamanlar i¢in genelgecer kilarlar:

“Ister dayanag olan beden ve méana bakimindan nefsin diger giiclerinden ayrik olsun;
isterse dayanagi bakimindan degil de, sadece manasi bakimindan nefsin diger
giiclerinden ayr1 olsun, nefsin parcalarindan kendisiyle idrak ettigimiz kisma akil ve
anlayis ad1 verilmektedir” (Kaya, 2017, s. 593). Tikel idrak gugcleri bireysel ve tikel
objeleri idrak ederken akil kiilli olan1 ve tiimeli idrak eder. Ilk olarak akil idrak
stirecinde objeyi maddeden ve maddi baglantilardan tamamen soyutlayip idrak eder Ki
buna kavramsallastirma (tasavvur) adi verilir. Ardindan akil bunun o6tesinde bu
kavramlar arasinda iligkiler kurar ve son olarak da akil eylem alaniyla ilgili iyi ve koti,
teorik alanla ilgili de dogru ve yanlis seklinde yargilarda (tasdik) bulunur. Aklin
yargisinin diger tikel idrak giiclerinden en 6nemli fark: tiimel karakterinden dolay1 tiim

zamanlar i¢in gecerli olusudur (Kaya, 2017, s. 594).



73

“Islam filozoflar1 akli, idrak ettigi akledilirlere gdre iki kisma ayirirlar: Ameli (pratik)
ve nazari (teorik). Ameli akil insanin eylemleriyle ilgili olup yasanilan tecriibeler sonucu
olusur” (Kaya, 2017, s. 594). Bu nedenle insanin yasam tecriibesi sonuncunda hafizasinda
olusan hayali suretler ve anlamlar ameli akil i¢in 6nem arzederler. Ameli aklin yetkinligi ise
bu suretler ve anlamlar iizerinde bireyin tefekkiir etmesi ve akil yiiriitmesiyle gerceklesir. Bu
nedenle ameli akil, insanlara gore farklilik gosterir. Nazari akil ise bir fiili amaglamaksizin
yalnizca bilmeyi hedefler. “Nazari aklin konusu olan nazari akledilirler veya akli sOretlerin
var olus tarzlar diger tikel maddi siretlerin aksine siirekli bilfiil olup her tiirlii maddi
ozellikten armmistir. Akil soyutlama yoluyla akli strete ulastifinda veya bir akledilir
hakkinda yargida bulundugunda sonsuz bir sekilde ilgili kavramin biitiin bireylerini kusatir”
(Kaya, 2017, s. 595). Boylece insan denildiginde insanligin biitiin bireyleri kastedilir. Teorik
konularin anlamlandirilmasinda akil kavradigi obje (ma’kul) ile bir olup aynilasir. Islam
filozoflar1 insanin akil etme siirecini bu sekilde 6zetlemislerdir ve bu siirece dair yeni

kavramlar belirlemislerdir:

Islam filozoflar1 insanin akletme siirecini tasvir igin minfail, heydlant,
bilkuvve, bilfiil, bilmeleke, miistefad, kudsi, zdhir veya miikteseb akil seklinde
kavramsallastirmalarda bulunurlar. Insanin diisiinme yetkinliginin asamalarina isaret
eden bu kavramlardan manfail, heydlani, bilkuvve akil kavramlari akletme Oncesi
potansiyellik durumuna atifta bulunurken mustefad veya mikteseb ak:/ ise insanda faal
akilla ikinci ittisal sonrasi olusan yetkinlik durumuna atifta bulunur. Bilfiil, bilmeleke
akil kavramsallastirmalar1 ise bu ikisi arasindaki gelisim asamalarimi tasnif icin

kullanilir (Kaya, 2017, s. 595).

Messai gelenegi benimseyen Islam filozoflar1 aklin insanda kuvve seklinde
bulundugunu belirterek akil etme siirecinde dis diinya kaynakli hayali suretlerin ve hareketi
baslatan, siirekli eylem halinde olan faal aklin mevcudiyetini zorunlu gérmiislerdir. Faal akil,
akli pasif halden aktif hale gecirir ve bu durum askin ve igkin olmak iizere iki boyutta

gerceklesir. “Ickin boyut faal aklm insanin pasif halindeki akletme yetisini ittisalle aktif hale
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getirmesidir” (Kaya, 2017, s. 595). Faal akil, miitehayyile giiciinde mevcut olan ferdi manalar
akledilir hale doniistiiriir. “Ikinci ittisdl ve yetkinlik ise insanin teorik calismalar1 ve akil
yiiriitmeleri sonucu ortaya ¢ikar. Nazari bilimlerde yetkinlesen kisi, ikinci ittisalle faal akli ve
bir anlamda da evrenin bltun gercekligini idrak edebilir” (Kaya, 2017, s. 596). Faal akil,
epistemolojik olarak insanin tiimellere ulagsmasina aciklik getirmek icin gerekli goriilmiistiir.
“Insanin tikel bilgiden tiimel bilgiye gecisi ancak siirekli bilfiil akil ile (faal akil) agiklanabilir.
Faal akil maddeye ve maddi siretlere ihtiyag duymayan, maddi hi¢bir boyutu bulunmayan
strekli olarak akleden bir ilkedir” (Kaya, 2017, s. 596). Onda akil ile akledilir her yonleriyle
ayni1 ve tek bir sey olarak kabul edilir. Boylece o, heytilani aklin daima dayanagi ve eyleminin

fail sebebi olur.

Bat1 ve Dogu felsefesinde akil olgusunun genel ¢ergevesi bu sekilde sunulabilir. Bu
baglamda oncelikle Rifa‘a Rafi© et-Tahtavi’nin sonrasinda da Ibrahim Sinasi’nin akla
yiikledikleri anlam, eserlerinde s6z konusu ettikleri goriisleri {izerinden agiklanmaya

caligilacaktir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, Paris’e olan yolculugunu anlattigi Taklsu’l-forz f7 Telhss-i
Bariz adh eserinin giris kisminda, “insanin dogustan vicdani duyumsamalara sahip olmakla
birlikte fitratinin ash geregi saf ve hicbir seyle donatilmamis olarak diinyaya geldigini sonra
daha 6nce bilmedigi birtakim bilgilere ilham ve sezgi yoluyla kesfederek vakif oldugunu” dile
getirmektedir. et-Tahtavi’nin giris kismimin ilk ciimlerinden olan bu ifadesi onun Fransa’ya
ilim Ogrenmek amaciyla gitmesinin hakli gerekgesi olarak sunulmakla birlikte yasam
tecriibesi ve zamanla gelisen akil kavraminin sdylemi olarak degerlendirilebilir. Yazar bu
yargisini ispatlamak ic¢in insanin tesadiifler sonucu atesi, boyayr nasil kesfettigini anlatan

farkli 6rnekler sunar. et-Tahtavi sanatlarin ve ilimlerin gelismesini de zamanla iliskilendirir ve

insanligmn sanatta da ilimde de zamanla miikemmellige ulasacag: iizerinde durur (Tahtavi,
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2012, s. 13-14). et-Tahtavi’nin bu goriisleri, aklin gelisimini siirece ve yasam tecriibesine
baglayan Voltaire’in sdzlerini animsatmaktadir. Bu baglamda et-Tahtavi’nin pozitif yani ilme

olan katkis1 agisindan akla yiikledigi deger, ampirizme (deneycilik) yakinlik arzetmektedir.

Rifa‘a Rafi® et-Tahtavi, Avrupa iilkelerinin matematik, tip, tabiat ve tabiat &tesi

ilimlerinde son raddeye ulastiklarin1 hatta bilginlerinden bazilarinin ‘Arap ilminin sirlarinin
incelikleri’ne de istirak ettiklerini fakat dogruluk yolu olan hakiki dine ulasamadiklar igin
hidayete eremediklerinin, kurtulusa vasil olamadiklarinin altin1 ¢izerek bilim, hidayet ve ilim

ayrimina dikkat ¢eker (Tahtavi, 2012,15). et-Tahtavi’nin bu ifadelerinde géz ardi edilmemesi

gereken Bati’nin somut bilimlerinin karsisinda Dogu’nun hikmet ve ilimle miizdevic olmusg

bilimine yapilan vurgudur.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, el-Mursidu’l-Emm 1i’l-Benati ve’l-Benm adli eserinin
liclincli boliimiiniin yedinci kisminda ruh, akil ve miza¢ konusundaki fikirlerine yer

vermektedir. et-Tahtavi’ye gore akil, kendisiyle esyanin hakikatinin anlasildig1, baz1 seylerin

digerleri ile kiyas edildigi ruhani bir giigtiir. O, gerekeni toplayan ve hakkinda hiikiim vermeyi
gerektiren esyalar arasinda bazilarini digerleri ile kiyaslayan ruhani bir giictiir. Insandaki akil
bir miktar konugma ve diisiinmedir. Akil, varlikta olan apacik gdriinmeyen ya da gercegi
zihinlerde olan seyleri anlayan ruhani ve nurani bir kuvvetten ibarettir. Akil karsilikli
konusmalarda ve diyaloglardaki biitiin iliskileri ve farkliliklar1 idrak eder. Konusan kisi,
gonliindekini apacik ifade ettigi zaman duyanin akli, onun dogru mu saglam mi1 yoksa yanlis
m1 oldugunu ilk seferde tasavvur eder. Insanin anlayisi, etrafindaki yaratilmislarla arasindaki

alakay1 ve kokenini kavrayabilmektedir. Aklin kalitesini bu idrak giicii belirler (2011, s. 184).

Rifa‘a Rafi® Tahtavi’nin bu goriislerinde akli; konusma ve diisiinme olarak

nitelendirmesi, akla karsilikli konusmalardaki iliskileri ve farkliliklar1 idrak etme islevi
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yiiklemesi agisindan Condillac’in hafizayr diisiinme islevi i¢in harekete geciren isaretlere
nispet ettigi asamalardan; konusma tavirlari, ses ve davraniglari i¢eren ikinci asamast ile dil ve
yaziy1 kapsayan iigiincii asamanin igerigi ile ortiismektedir. Bir bagka deyisle Condillac’in bu
isaretlerin dogru kullanilmasini, insanin bilgisinin sirrinin 6lgiitii olarak belirledigi ve hafizayi

harekete gegirecek isaretlere yiikledigi anlamu, et-Tahtavi akla nispet etmektedir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’nin akli, esyanin hakikatinin anlasiimasimi ve bazi esyalarin
digerleri ile kiyas edilmesini saglayan ruhani bir giic olarak nitelendirmesi de Islam
felsefesinin  6zelde de Ibn Riisd’iin bilgi edinme siirecine dair goriislerinin izlerini
tasimaktadir. et-Tahtavi'nin akla atfettigi bu anlam, Ibn Riisd’iin felsefesinde bilgiyi edinme
stireglerinden biri olarak degerlendirilen ve nefsin i¢ giliglerinden biri olan miifekkire giiciine
nispet ettigi isleve denk diismektedir. Bu bilgilerden hareketle et-Tahtavi’nin bu goriislerinde

Condillac’mn ve Ibn Riisd’iin bu konudaki gériislerini sentez etmis ve akli anlamlandirmada

onlarin felsefesinden etkilenmis olabilecegi sdylenebilir.

Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi, “Akil, gercekleri ince ve yalin yonleriyle tasavvur etme,
onaylama ve ortaya ¢ikarmada tek vesiledir. Akil keskin zeka ve kavrayisl olunca, icat eder,
Ozglin seyler iretir iste bu mizagtir” sozleriyle aklin islevlerini siralarken, akildan hareketle
mizacin tanimini da yapmaktadir (2011, s. 184). et-Tahtavi’nin bu sdzlerinde akla yiikledigi
islevler, ibn Riisd’iin felsefesinde miitehayyile giiciiniin kapsamina girmektedir. O, aklin yeni
bir seyler kesfetmesini mizag olarak adlandirir. Onun bu goriisiindeki mizacin 6zgiin seyler
iretmesinden kastettigi anlam, aklin genelgecer bilgi iiretmesi olarak yorumlanirsa onun

mizag tamiminin Islam felsefesindeki akil kavramia karsilik geldigi sdylenebilir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’nin sz konusu edilen bolimde sezgiye dair goriisleri ise su

sekildedir: Genis kapasiteli akil esyalar arasinda sonradan ortaya ¢ikmus iliskileri kavrar. Ilk
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bakista onlarin dallarini ve kollarini kavrar, esyanin nispet oldugu tek bir goriintiiye, akla gore
tek bir bilgiye doniisene kadar bilgileri genel bir merkezde toplar ve akil aynasinda bilgileri
ayiklayip agik bir goriintiide boliimlendirir. Bu resmi anlayan sey sezgidir. Bu sadece sezgi
olarak tanimlanmaz ayn1 zamanda aklin genisligi olarak da tanimlanir. Fakat insan bunu sezgi
olarak degil, akil genisligi olarak tanimlamistir. Ancak bu ikisi de birbirinden farklidir.
Ciinkii sezgi aktif, etkin, enerjiktir ve genis bile olsa aklin tersine tasavvur olusturmadir. Sezgi
icin, beser aklinin diisiinebilme kudretinin en {istiin derecesidir demek yanlis olmaz. Sezgi bu
anlamda Allah’in en yiice nimetidir. Clinkii insan bununla gercgekleri, incelikleri anlama
melekesine sahip olur. Bununla ruhun kavradigi daha 6nce benzeri olmayan yeni ve ilging
goriintiileri, icatlar1 ve yaraticiliklar1 birbirine baglar. Boylece sezgi daginik duran imaj ve
onaylar1 burada bulunan iliskileri kavrayisiyla bir araya getirir. Bu bir araya getirme isini tam

bir tasarrufla yapar. Kisacasi sezgi aklin cevheridir.

[lahi hikmet, insan dimagindaki akli, sezgiyi yerin igindeki gdmiilii madenler gibi
olsun diye tevdi etmeyi gerekli kilmistir. Yerin altindaki madenler ne parlaktir ne de diizgiin
bir sekle sahiptir. Tam tersine ancak islenerek temiz ve zarif bir hale getirilebilecek durumda
yabanci maddelerle karmakarisik bir haldedir. Bilim ve sanat, madenleri saflagtirmak igin
onlarin iizerinde yabanci maddeleri ayirarak ne islem yapiyorsa sezginin islevi de aynidir.
Onun cevherinde bir seyi arttirmiyor bilakis hikmeti ilahiyye ne murat etmisse onu agiga

cikarryor (et-Tahtavi, 2011, s. 184-186).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’nin sezgi kavramma dair gériisleri ilk okundugunda akli da

kapsayan bir olgu oldugu yoniinde bir intiba olusturmaktadir. Ancak onun bu konudaki
diisiincelerinin satir aralarina niifuz edildiginde onun tasavvurundaki sezgi, Islam
felsefesindeki bilgi olusum siirecinin ilk kademesi olarak nitelendirilen ortak duyu gucinin

karsiligr olarak degerlendirilebilir. Ciinkii ona gore sezgi, esyanin en dogru sekilde
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anlamlandirilmasim saglayan giictiir. Islam felsefesi cergevesinde degerlendirilirse et-

Tahtavi’deki sezgi, nefsin dis giigleri olan bes duyunun yardimi ile esyanin mahiyeti hakkinda
genel tasavvuru olusturan, bilgi edinim siirecinin ilk ve temel asamasi niteligini tasiyan ortak
duyu giiciidiir. Bu giic, bilgiyi saglayan temel gii¢ olarak kabul edilir. Nitekim et-Tahtavi’nin
muhayyilesindeki sezgi de aklin cevheridir. Ayrica sunu belirtmek gerekir ki et-Tahtavi;

sezgiye dair yer verilen gorilislerinde temel olarak aldigi bu giicii, aklin iistiinde bir olgu
olarak da tasvir eder. Bu durum, onun bu degere yiiceltilmislik atfetme tavrinin bir sonucu

olarak degerlendirilebilir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’ye gbre ruh, hayatin ve hareketin temeli oldugu gibi
duygularin, anlayislarin ve isteklerin de temelidir. Ruh insana hareketlerinde, islerinde ve
sozlerinde yol gdstermektedir. Insan ruh ile diger canlilardan farklilik kazanmaktadir. Bash
basina fitratin aslindan olan ruh zeki bir olgudur. Cisimlerle iletisim, baglanti1 kurdugu zaman
istekler ve lezzetler ancak ve ancak ondan kaynaklanmaktadir. Sonra ruhun 6ziinde goze
carpan hazir bulunusluklar1 vardir. Ruh, insanoglunun tam idrakinden uzak ve insanlarin
hakikatini bilmedigidir. Ruh hakkinda sdylenen s6zlerin amaci, onun cisimlerden ayri ve
farkli bir cevher oldugunu vurgulamaktir. Ruh, maddenin yapamadig: isleri gergeklestirme
becerisine sahiptir. Esyanin yapisindaki benzerlik, problem, farklilik ve zitliklar1 idrak eden
ruhtur. Fikir verir ve delil ile degerlendirir, 6lger, gergek sonuglara ulasir ve islerin nasil
sonuglanacagini gosterir. Durumu degerlendirir ve hiikiim de verir. Bu Ozellikler, cansiz
cisimlerde yoktur. Ruh, gerceklestirecegi eylemlere gore akil ve mizag ile ilgili olanlardan

kendine uygun olani1 seger (Tahtavi, 2011, s. 183-184).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi; insanlarin bilme duyularinin disinda var oldugu diisiiniilen

ancak tam olarak idrak edilemeyen bununla birlikte bireyin yasama dair pek ¢ok fonksiyonun

da yegane kaynagi durumunda olan bir olgu olarak tasvir ettigi ruha, aklin ve mizacin
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iizerinde bir misyon yiiklemektedir. et-Tahtavi’nin akil tanimlamasi, klasik Islam ve modern

Bat1 felsefesinden izler tasimaktadir.

Akil, Ibrahim Sinasi’nin Tiirk edebiyatma yeni kazandirdign kavramlardan sadece
biridir. Sinasi, geleneksel siir anlayisindan farkli olarak Fransiz kiiltiir ve edebiyatmin da

etkisiyle siirlerinde yeni kavramlara yer vermektedir.

Degil mi Tanr1’nin ihsan1 akl i kalb i lisan

Bu lutfu etmelidir fikr i stikr i zikr insan (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 4)

fbrahim Sinasi’ye gore akil, kalp ve dil Allah’in bir Litfudur ve insan Allah’in bu

thsanlarina tefekkiir, siikiir ve zikir ederek karsilik vermelidir. “Ona gore Allah’in insana asil

armagan1 akil ve dildir” (Mermutlu, 2003, s. 192). Sinasi’nin bu beyitte ifadesini bulan

fikirlerinde akilla birlikte dili 6ne ¢ikarmasi, Condilllac’in hafizanin harekete gegirilmesinde

dile kazandirdig1 anlamin etkilerinin izlerini tasimaktadir. Sindsi’nin bu minvaldeki goriisleri

su beytinde de yer almaktadir:

Dilin iradesini basta akl eder tedbir

Ki terciman-1 lisandir an1 eden takrir (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 10)

Vahdet-i zatina aklimca sehadet 1azim

Can i gonliimle miinacat i ibadet 1azim (Miintehabat-1 Eg’arim, 2005, s. 5)

brahim Sinasi’nin bu beyti, Allah’in mevcudiyetinin ancak akil ile kavranabileceginin

ifadesidir. O, Allah’mn birliginin deliller kilavuzlugunda akilla idrak edilebilecegini

vurgulamaktadir. Onun nezdinde Allah’in akil ile varlig1 ve birligi kavrandiktan sonra ancak



80

Allah’a gerektigi samimiyetle ibadet edilebilir. Sinasi’nin bu ifadeleri mutasavviflarin akla
nispet ettikleri anlamla Ortlismektedir. Mutasavviflar, Allah’1 kainattaki binbir tecellisiyle
gorip O’nu tespih yani zikir eder. Onlar, Allah’in kainattaki tecellilerinden hareketle
acziyetlerini fark eder ve bu gergegi, akil ve idraklar ile kavrarlar (iz, 2014, s. 22-23). Ancak
onlar, ilahi, ezeli ve edebi gerceklere akil yoluyla ulasamaz. Marifet ve irfan adin1 verdikleri
bilgi onlarin bu ger¢cege ulasmasini saglar. Mutasavvuflara gore marifet, “ruhani halleri
yasayarak, manevi ve ilahi hakikatleri tadarak (i¢ tecriibeyle vasitasiz olarak) elde ettikleri

bilgi, irfan”dir (Uludag, 2012, s. 236).

Ziya-y1 akl ile tefrik-i hisn U kubh olunur

Ki nlr-1 mihrdir elvani eyleyen teshir (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 10)

Ibrahim Sinasi’ye gore giines, 1sinlariyla renkleri nasil asikar ediyorsa akil da sahip
oldugu nurla iyi ve kotiiyii birbirinden ayirt etmektedir. Sinasi, bu beyitinde akli ferdi

yargilari belirleyen bir gii¢ olarak tasvir etmektedir. Islam felsefesinde akla atfedilen bu islev,

nefsin i¢ giiclerinden miifekkire giiciiniin kapsamina girmektedir.

brahim Sinasi, akil kilavuzlugunda dogruyu ve dogru yolu aramay1 da sagduyu sahibi
bireyin temel gorevi olarak addeder. Ona gore bu amagla yola ¢ikan insan, eylemlerinde
Allah’mn rizasimm gozeterek O’ndan yardim isterse Allah ona rehberlik eder yani Allah ondan
yardimini esirgemez. Sinasi’nin bu goriislerinin ifadesi onun su beytinde karsiligini

bulmaktadir:

Hak yol aramak vacibedir akl-1 selime

Tevfikini isterse Hida rah-ber eyler (Miuntehabat-1 Es’arim, 2005, s. 17)
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Asafa aklina dil-bestedir akl-1 fa’al

Cevher-i hilkatine olmus araz izz U celal (Mlntehabat-1 Es’arim, 2005, s. 7)

fbrahim Sinasi’nin bu beyti Mustafa Resid Pasa’ya yazdig1 kasidelerinden birinin ilk
beytidir. Sair; bu beytinde Pasa’nin aklina, isleyen aklin goniil bagladigini, yiicelik ve
azametin onun yaratilisinin  6ziiniin nisan1 oldugunu belirterek ona Ovgiilerini dile
getirmektedir. Ayrica bu beyit, Pasa’nin akla dayali pozitivist diisiinceye sahip oldugunun

vurgulanarak onun medhi olarak da degerlendirilebilir. Sinasi’nin bu beytinde dikkat ceken
bir baska husus da “faal akil”a yapilan vurgudur. Burada Sindsi’nin ‘faal akil’la kastetmek

istedigi kainat1 anlamaya ¢alisan, sorgulayan ve diisiince iireten bir akildir. O, bu misyonlar1

yiikledigi aklin temsilcisi olarak da hamisi Musatafa Resid Pasa’y1 gormektedir.

brahim Sinasi’nin bu beyti, Messai gelenegi benimseyen Islam filozoflarinin akla
kazandirdiklar1 anlamin izlerini de tasimaktadir. Onlar, aklin insanda kuvve seklinde
bulundugunu belirterek dis diinya kaynakli hayali suretler araciligiyla akli pasif halden aktif
hale geciren faal aklin varligini zorunlu kilmislardir. Faal akil, miitehayyile giiciinde mevcut
olan ferdi manalar akledilir hale doniistiirerek inasanin genelgecer bilgilere ulagmasini saglar.

Messai geleneginde oldugu gibi Sinasi de bu beytinde maddeden bagimsiz daima eylem

halinde olan faal bir akil tasvir etmektedir ve tasvir ettigi bu akli da hamisine nispet

etmektedir.

Aydinlanma felsefesinde akil, bilgi edinme siiresinin son merhalesi olarak kabul
edilmektedir ve akil, kdinata dair edinilen yeni bilgiler ¢cergevesinde tabiati ve toplumu bireyin

iyi bir yasam kalitesi ve huzur elde etmesi i¢in daha iyi bir diinya tasavvurunun
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olusturulmasinda temel gii¢ olma mahiyeti kazanmistir. Bu mahiyet akla, bireyin iginde
yasadig1r cevreyi ve toplumsal kurumlar1 sorgulama ve dayandig oOgretiler baglaminda
yeniden inga etme misyonunu yiiklemistir. Bir baska deyisle Aydinlanma felsefesinde aklin

aktif yani ‘faal’ olarak kullanimi s6z konusudur.

Hem Bati1 hem de Dogu felsefesine asina olan Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim
Sinasi akil kavramimi anlamlandirmada her iki felsefenin de imkanlarindan faydalanmistir.

Her ikisinin eserlerinde de bazen Islam filozoflarmin akla yiikledikleri anlam bazen de
Aydinlanma filozoflarmin etkilerini gérmek mimkindir. Her iki sanatkar-diisiiniiriin
geleneksel ve modern donem arasinda eserlerini tesekkiil ettikleri diisiiniildiigiinde bu normal

karsilanmalidir.
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2.1.3.Egitim

Avrupa’da XVIIL. yiizyila kadar egitim teolojik bir yap1 arz etmekteydi. Aydinlanma
Cagi’nda egitim teolojik yapisindan ayrilarak devlet kurumlar tarafindan yiiriitiilen bir
faaliyete doniismiistiir. Aydinlanma felsefesi baglaminda egitimin temel anlamindan biraz
farkl1 olarak bilginin halka ulastirilmasi, halkin da bilgiye ulasmasinin kolaylastirilmasi ve bu
amacla yapilan faaliyetleri kapsadigi sdylenebilir. Bir bagka deyisle Aydinlanma felsefesi icin
egitim, bilginin mesrulastiritlmasinin  dayanagidir. XVIII. yiizyill ve Oncesinde Katolik
Avrupa’da insanlarin ¢ogunun okumayr Ogrenme amaci, Latince yapilan ayini takip
edebilmektir. Bu nedenle o donem halkinin yerel dilde akici bir sekilde okuma becerisine
sahip olmadig ileri siirilmiistiir. Ancak elde bulunan veriler, XVIII. yiizyi1lda satin alinan ve
basilan gazetelerin, risalelerin ve kitaplarin sayisinda artis meydana geldigini gostermektedir.
Ayni1 zamanda Paris’te hem ticari amacli hem de resmi pek ¢ok sayida halk kiitiiphaneleri
acilmistir. Bunlar “yazili malzemeyle tanisikligin” toplumda yayildigimin gostergesidir

(Outram, 2007, s. 33).

Avrupa’da XVIIL. yiizy1l éncesinde insanlarin elinde sadece Incil ve dini yayinlar gibi
cok az sayida kaynak vardi ve bunlar cogu zaman tekrar tekrar hatta bazen aile bireylerine ve
dostlara yiiksek sesle okunurdu. Boylece okur-yazar olmayanlar da yazili malzeme ile
tanismig oluyorlardi. Rolf Engelsing, “XVIIL ylizyilin sonlarina dogru insanlarin ‘yaygin’ bir
sekilde okumaya bagladiklarini ileri siiriiyor; bununla, insanlarin bir¢ok kitab1 bir kez
okudugunu ve hemen bir bagka yapita gectiklerini kastetmektedir.” Engelsing, ‘yaygmn’
okuma ile birlikte insanlarin okuma eylemini toplumsal olmaktan g¢ok bireysel olarak
yapmaya basladiklarini belirtmektedir (Engelsing, 1969, s. 944-1002, Aktaran, Outram, 2005,
s. 34). “Bu degisiklik toplumun alt tabakalarina niifuz ettigi dl¢iide, okur-yazar olmayanlarin

yazilt malzemenin igerdigi fikir ve diisiincelere ulasmalarin1 daha zor hale getirdi.” Bu
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zorlugu asma ve yeni fikirlere ulasma istegi okuma yazma oraninin artisinda olumlu bir etki
meydana getirmistir ve arttk XVIII. ylizyilin sonlari, ¢ok farkli niteliklere sahip okuma
malzemesinin daha genis bir okuyucu kitlesi tarafindan heyecanla okundugu bir donem
olmustur. Okuma aligkanliginda yasanan bu gelismelerde, acilan kiitiiphanelerin ve
misterileri i¢in kitap ve gazete bulunduran kahvehanelerin 6nemli bir payr vardir.
“Yayimlanan kitaplarin 6zelliklerinin degismesi de bu durumun gelismesine katkida bulundu.
Yapitlari artik Latince yerine yasayan dillerde yayimlamak, akici bir bigimde Latince okumak
icin gerekli olan klasik egitimden yoksun birgok insanin, 6zellikle de kadinlarin okumayi
ogrenmesine yol agti.” XVIII. yiizyll sonlarinda Fransa’da dini igerikli yapitlar 6nemini
yitirdiler. Bu donemde tarih, biyografi, seyahat ile okurlarin yeni fikir ve diisiincelerle
tanismasini saglayan roman tiirii gelisti ve bu tilirlere olan ilgi artti. Fransa’da yazili
malzemenin niteligi artarken yeni okullarin agildigt ve okullasma oraninin arttigi da

g6zlemlenmektedir. (Outram, 2005, s. 34-35)

Jean Jacques Rousseau, XVIIL yiizyilda Fransa’da egitim ve bilim alaninda yasanan
gelismelere aykir fikirleriyle karsilik veren bir diisliniir olarak dikkat ¢ekmektedir. Onun bu
konudaki aykir fikirleri, 1750 yilinda yayimlanan ve Dijon Akademisi’nin “Bilimlerin ve
sanatlarin gelismesi ahlakin diizelmesine yardim etmis midir?” sorusuna cevap vermek
amaciyla kaleme aldigi Bilimler ve Sanatlar Ustiine Soylev adli eserinin igerigini
olusturmaktadir (Cigdem, 2017, s. 53). Rousseau, s6z konusu eserinde insan bilgilerinin

guzel bir kaynagi olmadigini 6ne siirmektedir:

Astronomi, bos inanglardan dogmustur; giizel s6z sOylemek hirstan, kinden,
dalkavukluktan, yalandan; geometri cimrilikten; fizik bos bir meraktan ve hepsi
birden, hatta ahlak bile, insanin kendini begenmesinden dogmustur. Demek Ki
bilimleri ve sanatlar1 doguran bizim koétii yanlarimizdir; 1yi yanlarimizdan dogsalardi

meziyetlerinden daha az siiphe ederdik.
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Doguslarindaki kotiililk, amaclarina bakinca biisbiitiin ortaya c¢ikar. Liiks
olmasaydi, liiksiin besledigi sanatlar1 ne yapardik? Haksizlik olmasayd: hukuk bilimi
ne isimize yarard1? Zalim hiikiimdarlar, savaslar, isyanlar olmasaydi tarih ne olurdu?
Kisacasi herkes yalniz insanlik gorevlerini ve dogal ihtiyaclarimi diisiinseydi, yalniz
vatanini, mutsuz insanlar1 ve sevdiklerini korumaya zaman bulsaydi, hayatini bu bos

diisiincelere dalmakla gegirmek kimin aklina gelirdi (Rousseau, 20164, s. 19-20)?

Jean Jacques Rousseau, bu ifadeleri donemin atmosferine ve Aydinlanma felsefesine
aykiri bir nitelik tasisa da olaylar1 farkli bir ac¢idan degerlendirmesi nedeniyle Onem
arzetmektedir. Rousseau, Bilimler ve Sanatlar Ustiine Séylev adli eserinde insan bilgilerinin
giizel bir kaynaga dayanmadigini belirttigi gibi sanatin insanlar tekdiizelige sevk ettigini

belirtir.

Orta Cag’da Dogu’da ve Bati’da devletler ve hiikiimetler laik olmadigi gibi egitim de
laik degildi. “Avrupa’da kiliseye bagli prenslikler, kralliklar oldugu gibi, geleneksel Osmanli
tarthinde de ondan daha ileri bir durum vardi. Ciinkii Osmanli medreseleri Avrupa’daki papaz
okullarmin aymi1 degillerdi. Onlarda din konular1 daha istiinliikte; Osmanli’daki
medreselerdeyse, diinyasal ders ve konular daha Ustinlikteydi” (Berkes, 2017, s. 132). Fakat
bu din konular1 yoktu anlaminda degerlendirilmemelidir. Geleneksel Osmanli medreseleri tam
anlamiyla ilahiyat okullar1 olmaktan ziyade hukuk ve tip gibi bilimlerin de okutuldugu egitim
kurumlartyd1 (Berkes, 2017, s. 132). Ancak XIX. yiizyildan 6nce Osmanli cografyasinda
sosyal bilimlerin seviyesi diisiiktii ve Osmanli; iktisat, istatistik, modern hukuk, etnografya,
cemiyet ilmi gibi ilimlerden habersizdi. “Genel olarak felsefi diisiince, Orta Cag Islam
felsefesinin Gazali-ibn Riisd tartismasinin biraktig1 yerde duruyordu” (Ulken, 2017, s. 45).
Devletin ¢okiise ge¢gmesi sonucunda, Osmanli cografyasinda egitimin modernlesme siireci
Ozellikle askeri alanda olmak {izere yapilan 1slahatlar ve Bati ile olan iliskilerin artmasi ile

baglamistir.
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XIX. yiizyilda Bat’'nin 6zelde de Fransa’nin bilimde Islam iilkelerinden &nde

oldugunu Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, o dsnemin Fransa’nin toplumsal hayatini farkli yonleriyle

ele aldigr Tahlsu’l-Ibriz 1 Telhis-i Bariz adli eserinde su sozleriyle ifade etmektedir:

Islam iilkeleri akli ve nakli ilimlerde (stin olabilirler ancak pozitif bilimleri
(‘“Ulimu’l-Hikemiyye) ihmal etmislerdir bundan dolay1 Bati iilkelerine gitmeye ihtiyag
duyarlar. Bu durumu Fransizlar, Islam alimlerinin yalmzca seriatlarim ve kendi
dillerini bildikleri seklinde yorumlamislardir. Ayrica Fransizlar, diger ilimlerde onlarin
tistadlar1 olduklarini ve bunun kendilerinin de bilincinde oldugunu belirtirler. (2012, s.
15).

Rifa‘a Rafi® et-Tahtavi, Fransizlari akil ve zekalari, ince diisiinmeleri, zihni

derinlikleri yoninden Hrisyanlarin ¢ogundan ayirir. Ona gore Fransizlar, fitratlar1 geregi
cehalete ve gaflete meyleden ve gelenegin esiri olan Hrisyan Kiptiler gibi degildir. Onlar bir
seyin aslinin bilgisine ulasmayi ve agiklamayi sever hatta Fransizlarin avam kismi bile okuma
yazmay bilir, birbirleriyle derin muzakereler ederler. Bu iilkenin avami bile ¢ogu iilkenin
avamindan farkhidir. Fransizlarn 6grenme ve egitime verdikleri 6nem acisindan bu sekilde

tasvir eden et-Tahtavi, onlarin bu konudaki davranislarmi orneklendirmeye su sozleri ile

devam eder:

[lim ile sanatlarin ¢ogunda oldugu gibi siradan zanaatlerde de zanaatkar; zanaatini
saglam bir sekilde icra edebilmek igin bilmeye, okuma ve yazmaya ihtiya¢ duyar.
Sanatkarlarin hemen hepsi, yeni bir seyi icat etmeyi, baskasinin eksik biraktigini
tamamlamay1 sever. Bu topluluk, daha ¢ok kazanmaya, gosteris yapmaya, itibar elde

etmeye, adinin zikredilmesine ehemmiyet gosterir (2012, s. 82).

Fransa’da dil ile ilgili sanatlar, biitiin ilimler 1stilahlarindan alfabetik sozlik
diizenlenecek kadar yiiksek dereceye ulasmistir hatta ag¢ilik gibi 6nemsiz bir zanaatin

bile okulu vardir. Fransizlarin gesitli tutkular1 olsa da her seyin ayrintili bir sekilde
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incelenmesine ayrica 6nem gosterir. Erkekler de kadmnlar da ilim tahsil etme
konusunda esittir. Kadinlar bir dilden diger dile terciimeler yapar, buyuk eserler
meydana getirirler. Fransa’da kadini giizel kilan akli ve bilgisidir (2012, s. 100).

Rifa‘a Rafi et-Tahtavi, Fransizlarmn ilmi konudaki ilerlemisligini medhettikten sonra

insanlarin inkar edemeyecegi kadar zerafet ve bilgi ile dolu, onlar1 cezbeden bir bayindirlikla
tezyin edilmis olan Avrupa’daki bu sehir ve memleketlerin vahset ve kabaliktan sonra
olabildigi dl¢iide medeniyete ulasmis oldugunun bilindigini de belirtmeden edemez. Ona gore
Avrupali milletler arasinda Fransizlar1 ayricalikli kilan ise sanatlarla ve ilimlerle fazlasiyla
ilgili olmalaridir. Fransiz belde ve kdyleri bayindirlik bakimindan diger tilkelerden Gstindur

(2012, s. 119).

Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi, Fransizlarin balmumu, gazete ve kitaplarla dolu olan

masalarini tasvir eder ve misafirlerini memnun etmek i¢in masalarina yeni kitap ve gazeteler

biraktiklarini belirtir. Tahtavi’ye gore Fransizlar okuma ve yazmaya ¢ok 6nem vermektedir.

Hatta bu durumun su dizelerle de ayrica vurgusunu yapar:

Y-V PP CG R EQPRTY Gopam 5 S8 g uiga (5 303
P (AU s (S g3 PTG P TYE g TWHpgs WA P

“Defterim ahbabim, fikrim arkadasim ve elim hizmetkarim, hosgériim dostum

Dilim kilicim, dfkem siirim ve divitim hayatim, cekmecem ise baharim” (et-Tahtavi, 2012, s.

121).

Rifai‘a Rafi® et-Tahtavi’nin Fransiz toplumunu ilmi gelismislik acisindan

degerlendirdigi bu goriisleri XIX. yiizyll Fransa’sinin egitim konusunda katettigi yolu ve
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gelismislik derecesini asikar etmektedir. Onun Fransa’da sahit oldugu bu manzara, ilme
atfettigi anlamin mabhiyetini de belirlemistir ve onun nezdinde ilim, cehalet ve kusurlarla

miicadele eden bir savasg1 hiiviyetine bUrinmiistiir:

[lahi hikmet, varliklar1 6zellikle de insan aklini degisim ve doniisiim iizere yaratmustir.
Insan akli, tarih boyunca karanlikla savasan bir nur ve zekasinin keskin kilicryla
memleketini genisletmek icin daima tecrit edilmis acemi bir er gibidir. Ilim cehalet ve
kusurlarla harp eder. Ilmin 1g1klar1 bazen aydinlanir bazen séner. Eger ilim kiymetini

kaybederse mevcudiyetinin degerinin bilindigi lilkeye intikal eder (2011, s. 194).
Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, egitimin iyilestirilmesinde, ilim ve sanatin gelismesinde
devlete ve devlet adamlarina énemli gorevler diistiigii kanisindadir. et-Tahtavi’ye gore bir

tilkede ilimlerin ve sanatlarin ilerlemesini belirleyen en dnemli vesile, edipler ile alimlerin
iilkenin yoneticileri tarafindan miinasip miikafat ve hediyelerle tesvik edilmesidir. Bu tesvik
rekabet ve kiyaslama meydana getirir. Boylece iilke, halkinin durumunun diizeldigi, faziletli
emirlerinin bulundugu, devleti, vataninin menfaati ve halkinin her bir ferdine yardim etmek
icin ¢caba harcayan adaletli sultanlarinin oldugu, seyyahlarin ugradigi ilim merkezi haline
gelir. Sani yiiceltmek isteyen hiikiimdar, vatan sevgisinin delili olarak kanunlarini fazilet
ehlini tesrif etmek {izerine kurar. Ister yazar, yorumcu ister dgretmek ve dgrenmek isteyen
isterse de kasif olsun onlarin adlart ve degerli eserleri kendilerinden sonra gelenler tarafindan
daima anilsin diye onlar1 meshur olana kadar miikafatlandirir. Boylece onlarin vatanlarinda
gelecekte de ilmin verimli Grlnleri hasat edilir, Glkede ilim denizi cosar, ilimler ile sanatlarin
kaynaklar1 gii¢lenir ve makaleler, serhler, notlar ve metinlerin sayisi artar (2011, s. 193). et-

Tahtavi, bu sozlerine delil sunmak ve devletin ilimlerin gelismesinde oynadig1 roliin Gnemini
vurgulamak icin Abbasi donemini 6rnek olarak gosterir. et-Tahtavi, Abbasi halifeleri

zamaninda ilim ve sanatin gelismis olmasini, halifelerin alimlere ve sanat erbaplarina

yardimc1 olmalarina ve bizzat kendilerinin de ilim ve sanatla mesgul olmalarina baglar. Bu
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konuda da Abbast halifesi Me‘ miin bin Hartin Resid’in gilines yoriingesinin ekvatora egiminin
23 derece 35 dakika olarak hesapladigini, Abbasilerden Ca‘fer Mutevekkil’in de Yunanca

yapilan c¢evirilere yardimci oldugunu s6z konusu ederek halifelerin ilimle ilgilerini
orneklendirir ve devlet sahibi olan zatlarin asrindaki alimlere yardim etmedikge ilimlerin
yayillamayacagim belirtir. “Insanlar krallarinin dini {izeredir.” atasdziinii de yoneticilerin bu

konuda ornek teskil ettiklerini vurgulamak igin kullanir (2012, s.16). et-Tahtavi’nin bu

konuda 6rnek olarak isaret ettigi devlet adamlarindan biri de donemin Misir valisi Kavalal
Mehmet Ali Pasa’dir. O, Kavalali Mehmet Ali Pagsa’nin Misir’in bayindir hale gelmesi igin
uygulamaya koydugu faaliyetlerinden bahsettikten sonra Misir’da bilimin gelismesi igin
Fransa’dan alimleri getirtmesini ve oraya &grenci gondermesini hakli ¢ikarmak istercesine
“Hikmet miiminin yitigidir isteyen onu sirk ehlinden de olsa alir.” s6ziinii 6rnek vererek bilim
dgrenmenin énemini vurgular. “ilim, Cin’de de olsa aliniz.” hadisiyle de ilim elde etmek icin
sefere ¢ikmada bir sakinca olmadiginin da altini ¢izer. II. Batlamyus’un da hikmetin dnemini
vurgulayan “Inciyi denizden, balig1 fareden, altin1 tastan, hikmeti sdyleyenden alimiz.” séziine

yer verir (2012, s. 17).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’ye gore egitim, insanimn bilmedigi biitiin bilgileri kazanmasinda
en biiylik vesiledir, kisi egitimle bazi seyler hakkindaki bilgisini de tamamlar. Egitim, akh
egiten, zihni isleyen manevi terbiyenin bir pargasidir. et-Tahtavi, manevi terbiyeyi ii¢ kisma

ayrilir:

Birinci kisim: Beserin terbiyesi; insanin insani ac¢idan terbiye edilmesi yani maddi

unsurlarinin ve akli duyularinin gelismesi.
Ikinci kisim: Bireylerin terbiyesi; yani millet ve uluslarin egitimi.

Ugiincii kistm: Genel terbiye; biitiin insanlarin goniilden, hissi olarak egitilmesi (2011,

5. 131).
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Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, egitimi bu iic kisimda kisaca agikladiktan sonra ayrimtili

olarak izah eder. Ona gore ilk asama bir kisinin herhangi bir hedefi, yasam ve ahiret kaygisi
olmadan fakat fiziksel olarak gelisim gosterdigi ¢ocukluk ve genglik giinleridir. Yani insanin
fiziksel olarak gelistigi ve diinyay1 algilamaya bagladigi donemdir. Bu yillarin tasviri icin

Imam Safi’nin su beyitine yer vermektedir:
b Gkl 38 GG Gl e o

“Gecelerimin bilimsiz ge¢ip de émriimden sayilmast bir kayip degil mi?”’( et-Tahtavi, 2011, s.

132).

Rifa‘a Rafi® et-Tahtavi, bireyin egitimi adim verdigi ikinci kismin dinin
hiikiimlerinden bagimsiz olamayacagini belirtmektedir. Bu kisimda, Allah’in nimet olarak
bahgettigi hidayet lizere olan insanlarin dinin hiikiimleri ¢ergevesinde medenilesmesi

Uzerinde durur.

Rifa‘a Rafi et-Tahtavi, ii¢iincii kisma genel egitim adin1 vermektedir. et-Tahtavi’nin
nazarinda genel egitim ise kizlarin ve erkeklerin okullarda ya da diger ilim merkezlerinde
birlikte aldiklar1 egitimdir. O, genel egitim olarak adlandirdigir bu kismi da kendi igerisinde
ilk egitim; baslangig, ikinci egitim; hazirlik ve tamamlanmis egitim; bitirme olmak Uzere (¢
boliime ayirir. Baslangi¢ olarak adlandirdigi egitimin ilk basamaginda belli dereceye kadar
iilke halkinin durumu ve mesguliyetleri hakkinda temel bilgilerin 6gretilmesi bunun yaninda
hesap, nahiv, Kur’an-1 Kerim ve hadis 6rneklerine yer verilmesi gerekliligini belirtir. Temel
diizeyde yazma ve okuma becerisinin kazandirilmasini da bu asamaya dahil eder. Ona gore,
yazma sadece Ilahi olanin korunmasi igin degil ilimlerin tedvin edilmesi, hikimlerin
kaydedilmesi, dinin ve ¢ok eski kitaplarin devamlilig1 i¢in de elzemdir. Yazi biitiin bunlarin

siirekliligini ve sonraki zamanlara aktarimini saglayan aractir. Ancak onun nezdinde ilimlerin
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evveli, dilin nizamin1 saglayan nahivdir. et-Tahtavi’nin bu sdzleri ve nahvi egitimin temeline

almasi gelencksel dil 6gretimini isaret etmektedir. O, nahvin énemine su dizelerle de vurgu

yapmaktadir:
etk AN TS gl i

“Nahivsiz s0z, tuzsuz yemektir ve nahivsiz siir, sabahsiz karanliktir.” (et-Tahtavi, 2011, s.

135).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, ilk egitimin biitiin insanlar i¢in ekmek ve su gibi temel
ihtiyaglardan oldugunu belirtir. ikinci egitim ise ilkine gore daha yiiksek bir dereceye sahiptir,
halkin yeteneklerine yoneliktir, toplumun uygarlagsmasinda pay1 vardir ve halkin kiiltiirel ve
medeni agidan ilerlemesine katki saglar. Egitimin bu kismi; matematik ve ¢esitleri, cografya,
tarih, mantik, doga, kimya, iilke ydnetimi ve ziraat gibi en dnemli ilimleri igerir. Ulkenin
erkekleri; bu ilimlerle ve vatani i¢in faydali olacak yabanci dillerle mesgul olmak zorundadir.
[limlerin yiiksek derecesine gelince insan, 6zel bir ilimle mesgul olur ve tahsilinden sonra
ilimlerin ilkelerinde bilgisini derinlestirir. Fakih, doktor, astronot, cografyaci ve tarihgi her bir
ilmi yeterli derecede Ogrenmeli ve ilim sahibi alaninda uzman olana kadar ilmini
tamamlamakla mesgul olmalidir. O, bu sozleriyle ulkenin bireylerinin; memleketleri adina
calisan olmalart i¢in bu ilimleri 6grenmeye hazirlanmalarini, kabiliyetleri nispetince ulkeleri
tarafindan nizam edilmis egitimi en son noktaya ulastiracak sekilde tamamlamalarini

kastettigini belirtmektedir (2011, s. 137). et-Tahtavi’nin bu goriisleri modern anlamda

egitimin nasil olmasi gerektigine dair dnerileri barindirmaktadir.

Kizlarin okutulmasi, ¢ok esli evliligin yasaklanmasi ve bosanmanin sinirlandirilmasi
gibi konularda da ilk 6neri sunan yine Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’dir (Hiseyin, 1986, s. 23). O,

toplumun temeli olarak nitelendirilen aile yapisinin saglam temeller {izerine kurulmasi, aile
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saadetinin devamliliginin siirdiiriilebilmesi ve oOzellikle de kiz ¢ocuklarinin toplumda

fikirleriyle yer edinmesi i¢in e8itim almalarini zorunlu gérmektedir:

Ciftlerin arasindaki iliskinin iy1 olmasi i¢in kizlarin ve erkeklerin egitimi konusunda
caba sarfetmek gerekir. Kizlarin okuma, yazma, hesap gibi kazanimlar1 edinmeleri
gerekir. Boylece onlar edepge ve akilca gelisim gosterir, dogruyu ayirtedebilme
yetenegi kazanir. Kazandiklar1 bilgileriyle s6z sOylemede ve goriis bildirmede
erkeklere katilirlar. Bunun sonucunda onlar, erkeklerin kalbinde ycelir, cahil bir
kadinin durumundan kaynaklanan kararsizlik ve sagmaliklar yok olarak makamlari
artar. Ona gore gerektiginde kadinlara da giicleri nispetinde mesgul olacaklar1 isler
verilmelidir. Eger onlara is verilmezse kendilerini ugras alani edinirler. Bu durumda da
elleri i tutmayan kadinlarin dilleri bos sozlerle, dedikodularla, kalpleri dine aykir
egilimlerle istigal eder. Oysaki is, kadin1 uygun olmayan seylerden korur ve fazilete
yaklastirir. Eger erkeklerin issizligi kinaniyorsa kadinlarin igsizligi konusunda daha
blylk kinama olmalidir zira isi olmayan kadin zamanini komsularla dedikodu
yapmakla gecirir, yer, icer, giyinir ve sislenir. Kadinlarin okumasina gerek yoktur

sOziine gelince o0 sz mekruhtur (2011, s. 143).

Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi’ye gore kadinlarin fitratlar1 geregi hilekér, dahi ve riyakar
olduklarina dair olan sozii goz ardi edilmelidir. Kadinlarin tam bir akil sahibi olmadig1 s6ziine
de inanilamaz. Kadinlar okuma-yazma Ogrenirlerse mektup, siir yazabilir. Allah isteseydi
kadinlar1 da erkeklerde bulunan akil, biling, goriis ve fazilet sevgisine sahip olarak
yaratabilirdi. Sanki Allah, kadinlar1 evinin varligini, neslinin devamliligini koruyabilmek i¢in

yarattl. et-Tahtavi, “sdylenen bu sozler ve sifatlar tiim kadinlar icin gegerli degildir. Nice

kitaplar vardir ki diinya sevgisini, sultanlara ve krallara yakinligi, zengini kinamay1 yasaklar.

Bunlarda zarar oldugu muhakkaktir ancak kiz ¢ocuklarimin egitiminde ne zarar olabilir? Bu
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nasil olur? Peygamberin evli oldugu Omer’in kiz1 Hafsa, Ebubekir’in kiz1 Ayse okuyup yazan
Kisilerdi” (2011, s. 143) sozleriyle kizlarin okumasi konusundaki hakli gerekgeleri
siralamaktadir. Onda kizlarin egitimi konusunda bu kanaatlerin olugsmasinda Fransa’daki
egitim sistemine ve kadinlarin hayatin pek cok alanin da faaliyet gosterdiklerine sahit

olmasinin payi vardir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, kiz ¢ocuklarmin egitim almasinin dini agidan da bir sakincasi
olmadigimi ve hadis kitaplarinda da bu konuda ¢ok sayida hadis rivayet edildigini belirterek
bu konuyu dini olarak temellendirmeye ¢alisir: “Peygamber zamaninda Sifa gibi kadinlar
okuma yazma biliyordu. Peygamber Sifa’ya dedi ki: Hafsa’ya okuma yazmay1 6grettigin gibi

“Ruknetu’n-Nemle”yi de gret!” (et-Tahtavi, 2011, s. 146).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, egitimi farkli yonleriyle tanimlamaya devam eder. Ona gore
egitim, pek ¢cok ya da bir ilmi inceleme igin aklin alistirma yapmasidir. Egitim, 6gretim ve
kabiliyet tiim insanlarin kazanmak zorunda olduklar1 ortak erdemlerdendir. Kisi; cehaletin
cirkinliklerini, marifeti elde edecek siirekli ¢alisma ve bilgiyi elde edecek ¢aba ile yok etmek
icin egitime ihyiya¢ duyar. Ancak hayat, insanligin bilgisinin yarisini elde etmeye yetmeyecek
kadar kisadir; bu nedenle insanin gerekli olan ilimleri edinmesi gerekir. et-Tahtavi, ilimlerin

sonsuz insan 6mrandn ise sinirli oldugunu sairin su dizeleriyle de vurgular:

i Gl dujla o 5 Y 18] Ggas alal) g3a
AL g 8 0 | sid 8350 et gl Y

“Bir kisi bin sene ugrassa bile ilmin hepsini elde edemez. Ilim denizi derindir dyleyse her

seyden iyi olanlar: alimiz.” (et-Tahtavi, 2011, s. 147).
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Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi, Arap ilminde “edebiyatin sanatlari” adim1 verdigi edebi

sanatlar1 ve tiirleri akli veya nakli ilimlerin aktarilmasinda gergcek birer arag¢ olarak
nitelendirerek edebiyat ile bilim arasindaki baglarin birbirini tamamlayici oldugunu ifade

eder. et-Tahtavi’ye gore, edebiyat ve ilim birbirinden faydalanir. O, bu duruma hikmet, ilim

ve edebiyatin faziletlerinin bir arada bulundugu Yunan dénemini ve Atina’y1 6rnek gosterir.

et-Tahtavi, Dogu ve Bati iilkelerinde halifelerin zamaninda edebi, akli ve nakli ilimlerin

ilerledigini, halifelerin Yunan kitaplarinin fasih Arapgaya terciime edilmesi konusunda ¢aba
sarfettigini, edebiyat ve ilimlerin islam halifeleri déneminde ayn1 ¢izgide gelisim gdstermeye
devam ettigini belirtir. Ona gore ilim, edebiyat ve tarih; Islam alimlerinin yeteneklerinin
sonucu olarak, parlak akillarinin iiriinleri eklenerek ve onlarin yaptigi simiflandirmalarla

ilerlemistir:

Arap ilimlerinde edebiyatin sanatlari; nahiv, sarf, beyan, meant, bedi, hat, aruz,
kafiye, siir yazma, inga, hitap ve ozellikle de dil olarak isimlendirilir. Bunlarin hepsi
bilimsel ifadelerin giizellestirilmesinde belirleyicidir ve bunlar akli veya nakli gercek
ilimlerin araglarindandir. Bir kisi edebiyatin sanatlarini, gonuldekilerin en gizel
sekilde ve aciklayarak ifade edilmesi olarak degerlendirebilir ve edebiyatin sanatlart
ile bilimsel ifadeleri halin gerektirdigi sekilde Ozetletleyerek veya agiklayarak
kullanabilme yetisini elde eder. Boylece edebiyat bilgisinin ve gercek ilimlerin
arasindaki munasebetin ve baglarin birbirini bltinleyici oldugu anlasilir, her ikisi de
bir digerini tamamlar. Eger 6nceden bilimsel ilerlemelerin oldugu Yunan, Roma ve
Islam iilkeleri gibi medeni iilkelere bakarsak gergek ilimlerin egitiminin giizellestirdigi
Asya, Roma, Bagdat, Misir ve digerlerinin sehirlerinde edebiyat egitiminin verildigini
goraruz. Gergek ilimlerin Ogretimi, edebiyat bilgisini, saf cosku hissini kapsar,

giizelligi ve biitiinleyiciligi artirir (et-Tahtavi, 2011, s. 187-188).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’ye gore edebiyatin sanatlari, diger bilimler igin saglam
aletlerdendir ve ilimlerde olgunluga erismis olmak, vatanlarda yayilmasi igin araglarin,

gereclerin kolaylastirlmasina ihtiyag duyar ve beraberinde en biiyiik erdemleri, bilgi
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miikkemmelligini ¢eker getirir. O, edebiyatin sanatlarin1 en blylk fazilet ve bilginin
tamamlayicis1 vasiflariyla nitelendirir. Ilim ve edebi sanatlar arasindaki iliskiyi de siirle

Orneklendirir:
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“Fikir giizel lafz1 dogurursa varlik onu a¢ikliga kavusturur
Ve onu nakseder, lisani iyi kullanan sdzde olsun dilde olsun onu susler

Ve beyan elbiselerinin aralarinda mana sekilleri ortaya ¢ikmis halde yayildigini gorirsin.”

(et-Tahtavi, 2011, s. 191).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’nin ilimlerin yayilmasinda ve daha dogru bir sekilde ifade
edilmesinde edebiyata yiikledigi rol, fikirleri Aydinlanma felsefesine aykiri olarak
nitelendirilen Jean Jacques Rousseau’nun edebiyata ve sanata nispet ettigi rolle ¢elismektedir.
et-Tahtavi, gercek ilimlerin 6gretildigi, edebiyat egitiminin verildigi ve bilimsel ilerlemelerin
yasandigi medeni iilkelere drnek olarak Yunan, Roma ve Islam iilkerlerini vermektedir.

Rousseau da et-Tahtavi’nin aksine toplumun ahlaken yozlasmasinda edebiyat, sanat ve

bilimin paylar1 oldugunu, bilimler ve sanatlar gelistikge ruhlarin bozuldugunu ileri siirerek
Eski Misir’in; bilimin, felsefenin ve giizel sanatlarin merkezi konumuna geldikten sonra
Keykavus’un Yunanlilarin, Romalilarin, Araplarin ve Tiirklerin eline diismesini, Roma’nin
edebiyatinin gelismesinin akabinde yikilmasini, Bizans’in Avrupa’nin bilim ve sanatinin
sigimagi olduktan sonra ahlaksizliklarin artmasi neticesinde yikima giden siirecini bu savini

desteklemek igin kanit olarak sunmaktadir (Rousseau, 20163, s. 11-12).
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fbrahim Sinasi de Rifa‘a Rafi® et-Tahtavi gibi Fransa’da bulundugu siire zarfinda
Fransiz toplumunun egitim konusundaki ilerlemisligini yakindan goriip gozlemleme firsati
elde etmistir ve llkesine dondiikten sonra egitim kurumlarinda goérev aldigi gibi ¢ikardig

gazeteler aracihigiyla da halki bu konuda tesvik etmeye c¢alismustir. Sinasi’nin Tasvir-i

Efkar’in 62 numarali sayisinda, 9 Saban 1279 tarihinde yazdigi “Dar@’l-Findn Dersleri”
baslikli yazis1 Dar(’l-Fiin0n’da halka agik verilen derslerin ilgiyle karsilandigini belirterek

yeni derslerin de baslayacaginin miijdesini vermektedir (Mermutlu, 2003, s. 242):

Hikmet-i tabiiyye’nin ameliyati gayet miiferrih ve miifid oldugundan, nazariyyatini
tahsil i¢in dahi hahisi mucib oldugu mezkir dersin kiisddindan beri halkin kemal-i
izdiham ile istima‘ eylemeleri delaletiyle sabit olur. Bu nazariyyatin kiinhiinii anlamak
ise mebadi-i ulim-1 riyaziyyeyi bilmege mevkuf olarak, riyaziyata dair bir ders kiisad
olunacag isitilmekle, ayni isabet olacagi derkardir. Bundan bagka ileride yine
miisariinleyh Hazretleri Kimya fennini dahi talim edecegi gibi, Meclis-i tahkik Reisi
saadetli Salih Efendi Hazretleri Tarih-i tabilyye ve Miineccimbasi faziletli Osman
Saib Efendi Hazretleri Ilm-i hey’ete ve ashab-1 maariften bir zat dahi Hikmet-i
ameliyye’ye dair bir ders kiisad edecekleri suret-i sahihada mervidir® (Tasvir-i Efkar,
2005, s. 152).

fbrahim Sinasi; ilimleri, ilim dgrenmeyi bireyin ve toplumun ilerlemesi igin gerekli
gormektedir. O, bilimlerin doganin kesfedilmesine aracilik ettigini ve bu bilgileri edinmek
icin caba harcayan insana gii¢ katacagini vurgulamaktadir. Onun bu sézleri, “ulim ve

flinun”un bireyin ve toplumun var olmasi i¢in ¢agm en ©6nemli gereksinimleri haline

geldiginin ifadesidir:

19 “Fizik ilminin uygulamasi gayet rahat ve faydal oldugundan, teorilerini 6grenmek igin de istekli olmak
gerektiginden adi gecen dersin agildigindan beri halkin biiylik bir ¢ogunlugunun dinledigi ispatlanmistir. Bu
teorinin aslin1 anlamak ise matematik ilminin temel ilkerini bilmeye bagli oldugu i¢in matematige dair bir dersin
acilacag isitilmekle, aym sekilde ¢ok yerinde olacag asik&rdir. Bundan bagka ileride ad1 gecen saygideger hoca
kimya ilmini de Ogretecegi gibi, Arastirma Meclisi baskani muhterem Salih Efendi, dogal ilimler ve
miineccimbasi kiymetli Osman Saib Efendi astronomi ve bilginlerden bir kisinin de pratik bilgilere dair bir ders
acacaklar1 gercek sekilde rivayet edilmektedir.”
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Ehl-i fenne gore gerek ferdin ve gerek cemiyetin terakki ve kemal bulmasi servet-i
zatiye ve Kuvve-i maliyesinin tezayldiine mevkuf oldugundan, her hélde bunun
husuliine ve belki husuliinden sonra beka ve istimrarina medar olacak kavanin-i
tabiiyye bilinip, ana tevfik-i hareket olunmasi derece-i viicubtadir; ¢iinkii diinyada
sebepsiz higbir sey olmadigl ve ulim ve fliinun-1 miitedavilenin kaffesi su kavanin-i
tabiiyyenin kesf ve tavzihine alet oldugundan, ittila’ina talip olanlara menafii
miistelzem oldugu bedihidir ki insan bu vasitalar ile kuvvet ve miknetini artirir ve
omrii oldukca calisilsa zor ve akli ile yapamayacag bir isi, az vakit zarfinda pek

suhuletle kuvveden fiile getirir?® (Tasvir-i Efkar, 2005, s. 172).

Nakl 0 kitab ka’il-i takdir eder bizi

AKI U hisédb mail-i tedbir eder bizi (Mlntehabat-1 Es’arim, 2005, s. 25)

Ibrahim Sinasi, bu beytinde kitap ve yorumlamaya dayal: devam eden geleneksel bilim

anlayisinin karsisina tedbire meyl ettiren akil ve hesabr yerlestirerek gelenegi ve teslimiyeti

2

kirmanin “akl { hisdb” araciligryla miimkiin olabilecegini belirtmektedir. Bedri Mermutlu,

onun bu beyitte ifadesini bulan bu goriisiinii, Sair Evlenmesi adl1 tiyatro eserinde Hikmet

Efendi ve Ebiillaklaka tiplemeleri lizerinden okuyucuya yansittigini ifade etmektedir:

Pratik hayattan sec¢ilmis iki tip, Hikmet Efendi ve Ebiillaklaka; biri, akl i hesab;
obiirti, nalk @ kitabi somutlastirirlar. Ebiillaklaka, sekilciligi ve yaygarasiyla
karsindakini yargilarina teslim olmaya zorlarken akl i hesap tipi Hikmet Efendi ince
diistincesiyle ve sessizce uyguladigi tedbir le kendilerine dayatilmak istenen kader i

asar (Mermutlu,2003, s. 239).

2 “flim ehline gére gerek bireyin gerek toplumun ilerlemesi ve olgunlagmasi kendisine has varligi ve maliye
glicliniin artmasina bagl oldugundan, her durumda bunun meydana gelmesine ve belki meydana gelmesinden
sonra devamlilik ve siirekliligine yardimci olacak dogal kurallarin bilinip, ona uygun duruma getirilmesi
gereklidir; ¢linkl dunyada sebepsiz higbir sey olmadigi ve ilim ile bilimlerin tedavi edenlerinin hepsi dogal
kurallarin kesfedilmesine ve agikc¢a ifade edilmesine aracilik ettiginden, bilgisini isteyenlere yararlar1 olacagi
agikardir ki insan bu vasitalar ile kuvvet ve giiclinii artirir ve dmrii oldukga galisirsa zor ve akli ile yapamayacagi
bir isi, az vakit zarfinda kolaylikla fikirden eyleme dondistiiriir.”
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Ettin 4zad bizi olmus iken zulme esir

Cehlimiz sanki idi kendimize bir zencir (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 9)

[brahim Sindsi, hamisi Mustafa Resid Pasa’ya yazdigi kasidelerinden birinde
medeniyeti inga edecegini diisiindiigli fikirleri onun sahsina nispet ederek terenniim
etmektedir. Kendilerini zulim ve tutsaklik sebebi olarak nitelendirdigi cehaletten Mustafa
Resid Pasa’nin kurtardigini belirtmektedir. O, bir bagka beytinde de pozitivist diislincelerin

temsilcisi konumunda gordiigii Pasa’y1 yiicelterek “medeniyyet restili” olarak nitelendirir:

Aceb midir medeniyyet resalii dense sana

Vic0d-1 mu’cizin eyler ta’assubu tahzir (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 11)

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi, donemin gelismis Avrupa medeniyetinin
temsilcisi  Fransa’nin egitim konusundaki ilerlemisligini yakindan gozlemlemistir ve
iilkelerinin geri kalmishgmin nedenleri {izerinde kafa yorarak ¢6ziim arayisi igerisine
girmistir. Onlarin egitim konusundaki ¢abalar1 bu ¢6ziim arayisinin disa vurumudur. Her iki
sanatkar-diistiniir de tilkelerine dondiikten sonra hem egitim kurumlarinda gorev almis hem de
egitim konusunda halkin tenvir edilmesinde énemli roller iistlenmistir. et-Tahtavi, Mehmet
Ali Pasa’nin onaymi alarak 1836 yilinda Medresetu’l Elsun (Dilller Okulu)’u agmustir. et-
Tahtavi’nin idaresini iistlendigi bu okulda Arapca, Fransizca, Tiirkce, Farsca 6gretilmis, daha
sonra bu dillere italyanca ve Ingilizce de eklenmistir. Medresetu’l Elsun’da bu dillerin
yaninda tarih, cografya, Islami bilimler dersleri de verilmistir (Rafi’i, 1989: 427-430). et-
Tahtavi gerek fikirleriyle gerek idaresini iistlendigi bu kurumla Misir’da egitimin
modernlesmesinde aktif olarak rol almistir. Sinasi de Mustafa Resid Pasa’nin himayesinde

“acilmas1 diisliniilen Dartil Fiinun’da okunmasi istenen kitaplar1 yazdirmak maksadiyla”

(Ulken, 2017, s. 49) kurulan Enciimen-i Danis’te iiye olarak yer almistir. Sinasi, gazetedeki
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yazilartyla da hem Bati’daki ilmi gelismelerden halki haberdar etmis hem de gazetesinde
egitim konusundaki haberlere yer vermistir (Mermutlu, 2003, s. 248). et-Tahtavi ve Sinasi

ulkelerinin ilerlemesi igin farkli alanlarda gayret etmistir, bu alanlardan biri de ‘egitim’dir.
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2.1.4. Kamusal Alan ve Kitle Tletisim Araclar

Aydinlanma felsefesinin Fransa’da halk hareketine doniiserek ihtilale giden surecte
tetikleyici rolu Ustlenmesi “kamu” sozciigiinde saklidir. Kamu sozctigii XVII. yiizyildan
itibaren devlet otoritesinin niifuz alan1 disinda farkli bir anlamda kullanilmaya baslanmistir ve
XVIII. yiizyilda onun bu yondeki anlaminin ¢ergevesi kesinlik kazanmistir. “Kamu” sézciigi
artik “okuduklari, izledikleri ya da baska sekilde deneyimledikleri sey hakkinda yargida
bulunan 6zel bireyler olarak kitlelere isaret ediyordu. Yeni yeni dogan matbaa kiiltiirii bu
kitlenin kanaat bildirmesini saglayan bir ara¢ niteligindeydi; kafeler, salonlar ve mason
localar1 gibi yeni ya da genisleyen sosyallesme alanlar1 da bir diger aracti.” Ulus devletlerin
ortaya ¢ikmasi ve toplum ile devlet arasindaki bagin kopmasi sonucu “burjuva kamusal”
alaninin olugmasi da kamu alaninin genislemesinde etkili olmustur (Melton, 2011, s. 11-16).
Aydinlanma, ‘kamusal alan’ ad1 verilen kitlesel giiclin yaraticis1 olarak kabul edilmistir. Bu
baglamda “Aydinlanma bilginin bir meta olarak kalmaya devam ettigi ama elestiri yoluyla
Ozgiir kilma yetenegini korudugu bir diinya olarak yeniden yorumlanmistir” (Outram, 2007, s.

24).

Aydinlanma, yazili malzeme araciligiyla fikirlerin iiretiminde ve ulasilabilirliginde
onemli degigsmelerin meydana geldigi bir donemdi. Bu donemde, toplumsal ve siyasal
statiinlin belirleyici olmadigi sadece fikir aligverisi yapmak amacima hizmet eden yeni
toplumsal kurumlar kuruldu. “Bilgi ile halk i¢inde fikir tartigmalari yapma yetenegi, seckin
aristokratlar olarak dogmamis insanlar i¢in statii kazanma yollarindan biri olmaya basladu.
Ayn1 zamanda diinya ¢apinda kitap, gazete ve risale gibi tasinabilir kiiltiir {irlinlerini iceren
tiketim mallar1 ticareti bagladi. Kiiltiir giderek metalasti.” Genis kitlelerin bilgiye
ulagabilmeleri 6nem kazandi ve onlara bu olanagi saglamak 6nemli bir ig kolu haline geldi.

“Gorsel sunumlar ve sahne sanatlar1 da fikirleri toplumun segkin tabakasi disindaki genis
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kitlelere tasidi. Biitiin bunlar ‘kamuoyu’nun 6nemsenmesi gereken bir gi¢ olarak ortaya

¢ikmasina neden oldu” (Outram, 2007, s. 45).

Fransiz Aydinlanmasi’nda mekéan olarak salonlar, localar ve kafeler 6nemli bir yere
sahiptir. “Salonun kokenleri XVI. yiizy1l Ronesans sarayinda saklidir.” VIII. Henry’nin altinci
esi olan Catherine Parr’in etrafindaki edebiyat ¢evresine ev sahipligi yaptig1 saray toplantilari
bir prototipti. Salonlar Fransiz kiiltiiriinde XVII. yiizyilda goriilmeye basland1 (Melton, 2011,
s. 225). Fransa’daki bu salonlar, “6nemli aristokrat ya da burjuva ama “saraya yakin” ya da
toplumsal prestij sahibi kadinlar” tarafindan isletilmekteydi (Cigdem, 2017, 37). “Aydinlanma
salonlar1 genelde haftada bir ya da iki kez toplanir ve genellikle aksam yemeginin ardindan
bir konusma-tartisma bolimi olurdu.” Salon sadece belli kisilere hizmet vermekteydi.
Uyelerin misafir getirmesine izin verilse de disardan katilmak isteyen birinin, salonun tanidig1
ve giivendigi bir kisiden aldig1 tavsiye mektubunu sunmasi gerekiyordu. Ancak salon iginde
riitbe, simif ve milliyet ayrimi yapilmiyordu. Salonun ihtiyaclarimi karsilamak salon
sahibesinin goreviydi hatta durumu iyi olan mek&nin sahibi zor durumdaki yazar ve
sanatcilara da hamilik yapabiliyordu. Salonun her seyinden sorumlu bu sahibeler ayni
zamanda salondaki sdylemin hazirlanisindan ve konusmanin standartlarina kadar her konuda
sorumluluk sahibiydi. Tartigmanin glindemini belirlemek, sivrilen sesler arasinda uzlagmay1
saglamak da salon sahibesinin goreviydi. Bir kadin bir salona giderek ve sahibelik yaparak
donemin akademi ve kolejlerinde alamayacag tiirde bir egitim alabiliyordu. Bu salonlarda
yazarlara ve sanatgilara ait eserler elden ele dolastiriliyor, sesli olarak okunuyor ve ileri
stiriilen fikirler tartisiliyordu. Boylece bu uygulama yazarlara yaym oncesi degerlendirme
firsat1 sunuyordu. Bu faaliyetlerin gergeklestirildigi Fransiz salonlari, 1780’lere gelindiginde
localar, kahvehaneler ve kafeler gibi alternatif mekanlarin artisiyla birlikte 6nemini yitirmeye
basladi (Melton, 2011, s. 225-237). Bu salonlarin Aydinlanma diisiincesinin toplumun genis

kesimlerine yayilmasinda iistlendigi misyon goz ard1 edilemez.
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Fransa’da XVII. yiizyilda goriilmeye baslanan salon kiiltliriiniin kokeni edebiyat
¢evresi i¢in hazirlanan saray toplantilarina dayandirilmaktadir. Ancak edebi amagla yapilan
bu toplantilar, Fransiz kiiltiirline has bir uygulama degildir. Dogu diinyasinda da edebi
meclislerin yapildig1 bilinmektedir. Bu duruma Abbasi doneminde sairleri ve edipleri tesvik
etmek icin edebiyat meclislerinin tesis edilmesi (Demirayak, 1998, s.17) 6rnek olarak
gosterilebilir. Abbasi saraylarinda diizenlenen bu meclislerin benzerleri Osmanli saraylarinda
da diizenlenmektedir. Osmanli doneminin edebi muhitleri arasinda padisah saraylari, devlet
biiyiiklerinin konaklari, suara meclisleri, meyhaneler ve bazi sairlerin ge¢imini saglayabilmek
icin islettikleri diikkanlar sayilabilir. Bu diikkanlar igerisinde en taninmis1 Zati’nin Bayezid
Camii avlusundaki remelci diikkanidir ve bu mekan ayni zamanda doneminin sairlerinin
yetismesine de vesile olmustur (Ipekten, 1996, 238-242). Bu noktada Aydinlanma’nin mekani
olarak nitelendirilen salonlar ile edebi meclislerin islevselligi tizerinde durmak gerekmektedir.
Edebi meclislerin yalnizca sanatsal faaliyetler i¢in yani edebi sohbet yapmak, sairlerin
siirlerini okumasina imkan saglamak ve eglence amaciyla tertip edilirken salonlar donemin
fikir hayatina yon veren filozof ya da diisiiniirlerin goriislerinin tartisildigi mekanlar olarak
daha ¢ok toplumsal kaygilarla tesekkiil edilmistir. Bundan dolay1r Fransa’da siyasi sdylemin
mekan1 olarak da nitelendirilebilecek olan bu salonlar, kamuoyunun olusmasinda ve

sekillenmesinde etkili olmustur.

Aydinlanma felsefesinin halka iletilmesinde gazete ve risalelerin de katkis
yadsinamaz. XVIII. yiizyilda okur-yazar oraninin artmasi okunan malzemenin niteliginin
sekillenmesinde belirleyici olmustur ve farklh fikirlere birlikte yer vermesi gazetelere olan
ilgiyi artirmigtir. Gazetelerin konu ¢esitliligi 6zellikle de donemin politik olaylarina ya da
savaglara dair haberleri igermesi ve daha kisa siirede, sayica fazla kisiye ulasmas1 gazeteyi

kamuoyunun olugmasinda vazge¢ilmez kilmistir. (Melton, 2011, s. 109).
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XVIII. yiizyillda Fransa’da Aydmlanma diisiincesinin en somut {iriinlerinden biri
ansiklopedidir. “Ansiklopedi, Ephraim Chambers’in iki ciltlik Cyclopaedia; or Universal
Dictionary Of Arts and Science’in (1728) Fransizcaya ¢evrilmesi diisiincesinden doguyordu;
ama Diderot ve d’Alembert’in katkilartyla normal bir terciime etkinligini asarak,
Aydinlanma’nin temel ilkelerinin ortaya konuldugu bir metinler toplami olma o6zelligini
kazand1.” Ansiklopedi yazarlar1 arasinda Diderot, d’Alembert, Helvétius, Turgot, Voltaire ve
Montesquicu gibi 6nemli Aydinlanma filozoflar1 vardi. Bu nedenle ansiklopedinin belirli bir
‘aydinlatma’ misyonu disinda, Ansiklopedi yazarlari, herhangi bir konuda ortak bir goriise
sahip degillerdi. Ansiklopedide yer verilen konularin amaci kamuoyu aydinlatmaktir.
“Kamuoyunun giderek 6nemli bir organa doniismesi ve filozoflarin kamuoyunu etkilemede
onemli birer aract durumuna gelmeleri, Fransiz Aydinlanmasi’nin 6énemli bir 6zelligidir”
(Cigdem, 2017, s. 44-45). Kamuoyunu aydinlatma amaci giiden bu ansiklopedilerin ve

tislubunun izleri Fransa’y1 ziyeret eden Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi’nin eserler

Uzerinde gorulmektedir.

Rifa‘a Rafi® et-Tahtavi, Fransiz toplumunda gazetelerin toplumsal anlamda

yiiklendikleri misyona ve o donemde adalet kurumlar1 nezdinde hakkinda islem yapilmasini
saglayacak bilgiler sunan 6nemli bir kaynak olarak degerlendirilmesine;
‘bir kisi 1yi veya kot bir is yaparsa, o kisinin yaptig giizel isi takdir etmek, makbul
olmayan igini ayiplamak ve halki bu durumdan haberdar etmek amaciyla gazetelerde
yer verilir. Ayni1 sekilde zalimin mazluma olan zulmiine de yer verilir. Bu durumu halk

ogrendigi gibi hakimlerde bundan malumat sahibi olur. Boylece de kanunlara gore
hikam verilir’ sdzleriyle dikkat cekmektedir (2012, s. 115).

Rifa‘a Rafi et-Tahtavi; Fransa’da insanlarin ifade 6zgiirliigiinii, gazetelerin donemin

onemli bir bilgi kaynag: hiiviyeti tasidigin1 Fransiz anayasasinin “Fransa’da kanunlara zarar
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vermemesi sartiyla insanlarin goriislerini yazmasi engellenemez.” maddesi c¢ercevesinde

aciklamaktadir:

Fransa’da tiim insanlar, sahip olduklar1 goriislerini, bilgilerini ve akillarina gelen her
seyi digerlerine zarar vermemesi kosuluyla yazabilirler. Boylece tlim insanlar da bu
bilgileri 6zellikle de jurnaller ve gazeteler aracilifiyla Ogrenirler. Her ne kadar bu
iletisim araclar1 sayisiz yalan ihtiva etse de insanlarin icerde ve disarda meydana
gelen olaylar, herhangi bir memlekete dair yeni haberler hakkinda malumat sahibi
olmalarina olanak saglar. Bununla birlikte insan1 ilme yonlendiren yeni gerceklesmis
ilmi meseleleri, yararli uyarilari, faydali 6giitleri de igerirler. Bilgi sahibi olanlarin ya
da bilgisiz insanlarin ortaya koyduklar esit derecede ilgi goriir ¢linkii bilenin aklina
gelmeyen bilmeyenin aklina gelebilir. Bazilarinin sdyledigi su soz de oldugu gibi:
Hakir bir insanin kesfettigi giizel goriisii kiigiimseme zira inci de derinliklerde tesekkiil

eder (et-Tahtavi, 2012, s. 115).

Aydinlanma felsefesinin diger alanlarinda oldugu gibi tiyatro i¢in de kamu yeni bir
anlam kazanmisti. Fransa’da tiyatro binalarinin koltuk sayisi artirtlmistr. “XVIIIL yiizyil
siyasal sOyleminde ¢ok yaygin olan yiice mahkeme olarak kamu metaforu, tiyatroya atifta da
stk sik kullaniliyordu.” Tiyatroyu yargilayan yegéane jiiri olarak ‘kamu’ kabul ediliyordu.
(Melton, 2011, s. 183-184). Tiyatronun kamunun yani Fransizlarin nezdinde ihtiva ettigi
anlam Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’nin de dikkatini ¢ekmistir. et-Tahtavi, o donemde Fransa’da

tiyatronun toplumsal yasamda nasil bir yere sahip oldugunu, Fransizlarin tiyatroya nispet
ettikleri sifatlar1 belirtirken tiyatro binalarinin fiziki kosullarini da ayrintili bir sekilde tasvir

etmektedir:

Fransizlar; yasamlarin1 ikame etmek i¢cin mesgul oldukarn islerin disinda, salih amel
islemek yerine sanat haline gelmis oyun, eglence gibi fani islerle vakitlerini gecirirler.
Saka, ciddi, oyun ve hakikati i¢inde barindiran biitiin her seyin taklit edildigi ve tiyatro

olarak isimlendirilen eglence mekanlar1 vardir. BOylece insan, tiyatroda gordiigii
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yiiceltilen degerlerden ve zemmedilen kétiiliikklerden ibret alir. Bu konuda Fransizlar
sOyle sOylemektedirler: Komedi ve drami iginde barindiran tiyatro, insan ahlakini
terbiye eder ve kotiiliikklerden arindirir. Oyundan sonra inen perdenin {izerinde Arapga
“Huylar oyunla 1slah edilebilir.” anlamina gelen Latince ibare yazilidir. Paris’teki
tiyatro binalar1 ¢ok biiyiiktiir ve kubbeli olan bu binalar, sayisiz salon igermektedirler.
Ortalar1 pencerelerle aydinlatilmis genis meydanin bulundugu bu salonlarda oyunlar

icra edilir (et-Tahtavi, 2012, s. 132).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’ye gore Fransizlar nezdinde tiyatro okul gibidir, orada alim ya
da cahil herkes bir seyler 6grenir (2012, s. 134). et-Tahtavi, Fransizlar igin tiyatronun sadece

bir eglence araci olmadigini, Aydinlanma felsefesinin ruhuna uygun olarak halki tenvir etme

islevinin de bulundugunu ifade etmektedir:

Fransizlar tiyatroda garip ilimlerden ve meselelerden bahsederler dyle ki oyuncular
hatta kiiciiciik ¢ocuklart alimlerden zannedersin, bunu da tabiat ilimlerinden ve
gramerlerinden 6nemli deliller gostererek yaparlar. Sonra miizik aletleri esliginde
oyuna baglarlar. Gosterimi yapilan oyun, gazetelere yazilir ve sehrin duvarlarina asilir.

Boylelikle geceleri icra edilen oyunlardan herkes gunluk haberdar edilir (2012, s.134).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi gibi Ibrahim Sinasi de Fransa’da olusan kamu kavrammin,
kamuya bilgi akisin1 saglayan kitle iletisim araglarinin ve bilginin etkilesim haline geldigi
mekanlarin sahip oldugu 6nemin farkindadir. Bu farkindaligina iilkesine dondiikten sonra
gerceklestirdigi gazetecilik faaliyetleri delil olarak gosterilebilir. Sinasi, 1860 yilinda Agah
Efendi ile birlikte tGlkenin ilk 6zel gazetesi Terciman-: Ahval’i ¢ikarirlar. “Bu gazete Osmanl
yonetimini memnun etmediginden, kapatilan ilk gazete olacaktir. Ayrica bu gazete Tiirk
ideologlar igin de bir yetisme mekani olmustu” (Mardin, 2017, s. 288-289). Sinasi, bu

gazetenin ilk sayisina yazdigi mukaddimede disardan ve igerden haberlerle birlikte egitime ve
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baska meselelere dair bilgilerin de yer alacagini belirterek Tercliman-: Ahval olarak

adlandirilmasinin nedenlerini agiklamaktadir:

(...) Isbu gazete ahval-i dahiliye ve hariciyyeden miintehap bazi havadisi ve maarif-i
mitenevvia ile sair mevadd-1 nafiaya dair mebahisi nesr ii beyana vasita olacagindan
nasi, Terciman-i Ahval unvani ile tesmiye olunmak minasip goruldi?t (Terciiman-i
Ahval, 2005, s. 166).

Ibrahim Sinasi’nin nezdinde gazete medeniyetin gostergesidir. Ona gore medeni
milletler faydali gordikleri fikirlerin gazeteler araciligiyla daha ¢ok kisiye ulasmasini
saglarlar. Sinasi, bu diisiinceler cercevesinde bir iletisim arac1 olarak gazetenin tasidig dnemi
vurgulamaktadir. Sinasi, ¢ikardigi gazetelerle Osmanli toplumunda gazetecilik kiiltiiriiniin
yerlesmesine onciiliik etmistir. O, Terciman-: Ahvdl’den ayrildiktan kisa bir siire sonra 1862
yilinda Tasvir-i Efkar adimi verdigi gazeteyi tek basina kurmustur. Sinasi’nin bu gazetesi de
donemin yeni yetisen gengleri i¢in bir “mektep” gorevi gormiistiir. Bu “mektep”in daha 6nce
s6z konusu edilen Fransiz salonlartyla ayni isleve sahip oldugu sdylenebilir. Sinasi’nin
gazetesinde yetisenler arasinda en taninmis simalardan biri olarak Namik Kemal’in adi
zikredilebilir (Parlatir, 2014, s. 46-47). Sinasi, Tasvir-i Efkar gazetesine yazdig
mukaddimede gazetecilik konusunda basarili oldugunun altin1 gizerek sevkle bu gazeteyi

kurmaya tesebbiis ettigini belirtmektedir:
(...) Bir hal-i medeniyette bulunan halk ise kendi menéafi‘inin husilii hakkina ne
sretle sarf-1 zihin eyledigi, terctiman-1 efkar1 olan gazeteleri lisanindan maltim olur.

Bu mutalaaya mebni, herbir memleket-i mitemeddine icin elzem olan o tirli

varakanin, Millet-i muazzama-i Osmaniyye miyaninda peyda olmasina mukaddemleri

21 (...) Iste bu gazete icerdeki ve disardaki hallerden secilmis bazi haberleri ve cesitli egitimler ile baska faydali
meselelere dair tartigma konularmin yayimlanmasina ve agiklanmasina vesile olacagindan dolay1 Terciméan-:
Ahval adi ile adlandirilmasi uygun goriildii.
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sal ve muvaffak oldugum misilld, teksir-i idadi emeli ile bu def*a dahi ba-ruhsat-1

seniyye havadis ve madrife dair isbu Tasvir-i Efkar gazetesinin te’sisine tesebbiis

eyledim?? (Tasvir-i Efkar, 2005, s. 142).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi’nin bu konudaki goriisleri Fransa’da kamu
sOzciiglinlin ifade ettigi anlamin ve kamunun giicliniin yadsinamaz oldugunun delili
niteligindedir. Her iki diisliniiriin halklarini tenvir etmek i¢in yaptiklar: her sey bir kamuoyu

olusturma cabasmin sonucu oldugu sdylenebilir. et-Tahtavi, Misir halkiin bilingli bir

kamuoyu olarak olusumunu saglamak icin donemin Fransa’sinda var olan farkli bilim
dallarina ait eserleri kuruculugunu {iistlendigi Medresetu’l-Elsun (Diller Okulu)’da Arapcaya
terciime ederek halki bu bilimlerden haberdar ediyordu (Rafi’i, 1989: 427-430). Onun halki
tenvir etme amaciyla hareket ettigi tercime edilen eserlerin niteligi asikar etmektedir. O,
roman gibi kurgusal eserlerden ziyade daha g¢ok bilgi agirlikli tarih, cografya, hukuk ve
mantik gibi konular1 iceren eserlerin terciime edilmesi konusunda ¢aba harcamistir. Halkin

aydinlatilmasinda gazetelerin sahip oldugu énemin de farkindadir. et-Tahtavi, bu farkindalikla

Hidiv Ismail’in izniyle Misir’da 17 Nisan 1870 yilinda Ravdatu’l-Medaris gazetesini
kurmustur. Bu gazete edebiyata 6nem veren ilk resmi gazetedir ve gazetede edebiyatin farkl
tiirdeki metinlerine, Bati dillerinden yapilan g¢evirilere yer verilmistir (Er, 1997: 14). Boylece
Misir toplumu o donemde ¢ikarilan gazeteler aracilifiyla Bat1 edebi tiirlerini ve diisiincesini

yakindan tanima firsati elde etmistir. Sinasi de Terciiman-i Ahval ve Tasvir-i Efkar

gazetelerinin kurulmasinda ve yayin hayatina devam etmesinde sorumluluk almistir. Onun

ozellikle tek basina tesis ettigi Tasvir-i Efkar gazetesinin, tohumlarini attigt modernizmin

22 (...) Bir medeniyete sahip olan halkin kendi menfaatlerinin ne sekilde meydana geldigi konusunda zihin
yordugu fikirler, diislincelerinin terciimani olan gazetelerinin anlatim tarzindan anlasilir.

Bu diisiinceye dayanarak, her bir medeni iilke i¢in gerekli olan o g¢esit bir gazetenin, yiice Osmanli
milletinin arasinda meydana gelmesine oncekilerinde gayret ettigim ve basarili oldugum gibi, artan arzularim ile
bir kez daha yiiksek musaade ile haberlere ve egitime dair olan igte bu Tasvir-i Efkar gazetesini kurmaya
tesebbiis ettim.
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sorumlulugunu ve devamliligini yiiklenerek Namik Kemal ve Ziya Pasa gibi donemin geng
aydinlarinin yetismesindeki katkisi yadsimimaz. Onun gazetesinde i¢ ve dis diinyaya dair
haberler bulunmakla birlikte egitim konusundaki haberler de 6nemli bir yere sahiptir. Her iki
diistiniir de Aydinlanma felsefesinin kamuya atfettigi gérevlerin bilincinde hareket etmistir ve
toplumlarinda ilerlemenin meydana gelmesi icin kitle iletisim araglarinin sundugu

imkanlardan faydalanmistir.
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2.1.5. Siyasi Soylem

Aydinlanma’nin en genel taniminin aklin siizgecinde tiim toplumsal kurumlarin
sorgulanmasi seklinde yapilabilecegi daha once belirtilmisti. Aklin elestirilerinin ilk
hedeflerinden biri de tiim kurumlar1 ve kavramlari biinyesinde barindiran ‘devlet’tir. Devlet
ile Aydinlanma’nin iligkilendirilmesinin nedeni Aydinlanma felsefesinin “krallarin toplumsal
ve siyasal manevra slrecine mudahale eden ‘kamuoyu’ gibi yeni énemli etmenlerin ortaya
citkmasina” zemin hazirlamis olmasidir. “Aydinlanma halkin g6ziinii yeni hedeflere
cevirmesine ve krallardan yeni ve farkli seyler beklemelerine yol agt1.” Boylece “Aydinlanma
ile ‘despotlugun’ veya kralin mutlak giiciiniin yan yana gelmesi” zorlast1 (Outram, 2007, 64-
65). Dolayisiyla yonetim bigiminin temelleri sorgulanmaya baslandi. Fransa’da yonetimin
sorgulanmasina neden olan siyasal sdylemi Jean Jacques Rousseau ve Montesquieu’nin

fikirleri sekillendirmistir.

Jean Jacques Rousseau’nun devlet, egemen gug, miulkiyet, yasa ve yonetim
bicimlerine dair fikirleri Toplum Sézlesmesi adli eserinde yer almaktadir. Rousseau, bu
eserinde toplumsal bir varlik olarak insan1 yonetim bi¢imi igerisindeki konumu ile, yonetim
seklini de toplum karsisindaki sorumluluklariyla ele almaktadir. Rousseau’ya goére “insan
ozgiir dogar ama bir yerde zincire vurulmustur.” Ozgiir dogan insan toplumsal bir varlik

olarak degerlendirildiginde haklar1 s6zlesmelere dayalidir:

Bir halk boyun egmeye zorlanirsa ve boyun egerse dogru bir is yapmis olur;
boyundurugunu kirip atarsa daha da iyi bir is yapmis olur. Ciinkii 6zgiirliigii elinden
hangi hukuka dayanilarak alinmissa gene o hukuka dayanarak geri almak istemesiyle
ya haklidir ya da bu 6zgiirliigii elinden alanlar haksizdilar. Ama toplum diizeni kutsal
bir haktir ve 6teki haklarin temelidir; bununla birlikte bu hakkin kokeni doga degildir,
sozlesmelere dayanir bu hak (Rousseau, 2016b, s. 57).
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Jean Jacques Rousseau, kolelik ve hakkin ¢eliskili kavramlar oldugunu belirtmektedir.
Rousseau’ya gore kolelik tek yonlii bir anlagsmadir. Rousseau, bir y1gina boyun egdirmekle bir
toplumu yonetmenin farkli seyler oldugunun altin1 ¢izmektedir. Rousseau’nun nezdinde
kalabaliklar bir kisinin boyundurugu altina girdiklerinde halk ve yoneteni degil koleleri ve
efendiyi meydana getirirler. Meydana gelen bu yigna topluluk denilebilir ama toplum
denilemez. “Burada kamusal bir yarar da yoktur, siyasal topluluktan da s6z edilemez”
(Rousseau, 2016b, s. 65-66). Rousseau’nun bu goriisleri, halkin toplum olarak var olmasi i¢in
yonetimde sz sahibi olmasi gerektiginin ifadesidir. Rousseau’ya gore insanin belirli
gereksinimlerini can ve mal giivenligi gibi karsilayan ve savunan “bir toplum big¢iminin
bulunmasi gerekir ki, bu toplumda her birey hem herkesle bir oldugu halde sadece kendine
itaat etsin ve eskisi kadar da 6zgur olsun. Toplum sézlesmesinin ¢oziim getirdigi temel sorun
budur...” (2016b, s. 67). Rousseau, toplumsal anlagsmanin kisa bir 6zetini sunarak olusturdugu

kavramsal cerceveye de yer verir:

Toplumsal anlagma (...) su sekilde Ozetlenebilir: Her birimiz biitiin varligimizi ve
biitiin giiciimiizii birlestirerek genel iradenin kesin buyruguna veririz ve her bireyi

biitliniin boliinmez pargasi kabul ederiz.

Bu birlik sodzlesmesi, sOzlesmeyi yapanlarin bireysel varliklar1i yerine,
toplantidaki oy sayis1 kadar {iyesi olan tiizel ve kolektif bir biitiinliikk olusturur; bu
batinlik ortak ben’ini, yasamini ve iradesini bu sozlesmeden alir. Tim o6teki
bireylerin bir araya gelmesiyle olusan bu tiizel kisiye eskiden site denirdi; glinimizde
ise cumhuriyet ya da siyasal topluluk deniyor. Bireyleri ona edilgin oldugunda devlet,
etkin oldugunda egemen glic, oteki devletler karsisinda da egemenlik diyorlar. Ortaklik
icinde olanlar ise kolektif olarak halk, egemen otoritenin bireyleri olarak yurttas,

devletin yasalarina itaat eden kisiler olarak da uyruk adini aliyorlar (2012, s. 68-69).

Jean Jacques Rousseau; cumhuriyetci, demokratik bir yonetim  bicimini
benimsemektedir. Rousseau’ya gore halk devletin nesnesi degil 6znesidir (Gokberk, 2017, s.

342). Insanlar arasinda haklar1 6devlerle uzlastirmak ve adaleti amacina yoneltmek igin
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sOzlesmeler ve yasalar gereklidir. Ancak yasalarin yurttaglar1 bir biitiin, eylemleri de soyut
olarak ele almasi gerekir. Yasalar bireylere ayricalik taniyamaz. Kral belirlemek ya da
segmek gibi bireysel higbir amag¢ yasa ile ilgili olamaz. Ona gore, “hangi yonetim altinda
olursa olsun yasalarla yonetilen her devlet cumhuriyettir’ (Rousseau, 2016b, s. 90-92).
Rousseau’nun siyasi fikirlerinin temelinde halk kavrami vardir. O, devletin ve yonetim
seklinin temeline halki yerlestirir. Bundan dolay1 ona gore cumhuriyet disinda bir yonetim
bi¢imi diisiiniilemez. Rousseau, donemin kanun kitabi niteliginde olan s6z konusu eserinde bu

konulardaki goriislerini ayrintili bir sekilde izah etmektedir.

Aydinlanma’nin siyasi fikirlerinin bir diger temsilcisi de Montesquieu’diir.
Montesquieu’niin bu konudaki goriisleri, Kanunlarin Ruhu Uzerine adli eserinin icerigini
olusturmaktadir. Montesquieu kanunlar konusunda yasalar1 insanlar arasinda haklar1 6devlerle
uzlagtirmak ve adaleti amacina yoneltmek icin gerekli géren Jean Jacques Rousseau’dan farkl
disiinmektedir. Montesquieu’ye gore “kanunlar nesnelerin dogasindan kaynaklanan zorunlu
iligkilerdir ve bu anlamda tiim varliklarin kendi kanunlar1 vardir” (2017a, s. 3). Montesquieu,
kanunlar1 doga ve miispet kanunlar olmak iizere ikiye ayirir. insanin ihtiyag duygusuyla
ekmek bulmaya iten kanun, barig kanunu ve toplum i¢inde yasama arzusu gibi insanin temel
ve zorunlu ihtiyaglarina yonelik kanunlart doga kanunu olarak nitelendirmektedir.
Montesquieu’niin maspet kanunlarinin igerigini ise uluslararast hukuk, siyasi ve medeni
hukuk olusturmaktadir. Montesquieu, s6z konusu eserinin girisinde kanun kavrami ve igerigi
konusunda fikirlerini aktardiktan sonra yonetim bi¢iminden aileye kadar toplumsal yasalarin

degerlendirmesini yapmaktadir (20173, s. 6-10).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, Taklisu’l-Ibriz f1 Telh5-i Bariz adl eserinin “Ugiincii Makale”
olarak adlandirdig: iiglincii boliimiiniin “Fransa’nin Devlet Yonetimi” alt baghgimi verdigi

ticlincii kisminda Fransiz anayasasinin 74 maddesini Arapgaya terciime etmistir. Anayasanin
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Arapgaya terciimesinin yer aldig1 bu béliimde, et-Tahtavi’nin bazi maddeler hakkindaki kendi

yorumlart da yer almaktadir. Fransiz anayasasinin ilk maddesi: “Kanun 0Onlinde bitln
Fransizlar esittir.” O, anayasasinin ilk maddesini Fransizlarin adaleti uygulamak ve muhafaza
etmek icin gosterdikleri Onemin bir nisam1 olarak addeder. Onun °‘6zlii bir s6z’ olarak
nitelendirdigi bu madde, adaletin ve insafin yiiksek dereceye ulastiginin delilidir ( 2012: 113).

et-Tahtavi, yonetim, hak, hukuk konularinda yaptign bu geviriler araciligiyla Fransiz Thtilali
sonucunda olusan siyasi kavramlari Dogu diinyasma tasimistir. et-Tahtavi’nin Fransiz

kanunlarinin bir kismin terciime etmesi, bu konuda Fransa’nin 6rnek alinmasi gerektigine
dair bir mesaj olarak algilanabilir. Ancak onun bu c¢evirileri Fransiz kanunlarinin Misir
toplumuna da uyarlanmasi gerektigine dair bir mesaj olarak algilanmamalidir. Ciinkii o,
“kanunlar uygulandiklar1 halkla 6yle 6zdeslesmelidir ki, bir ulusun kanunlarinin bagka bir
ulusa uygun diismesi ancak ¢ok biiylik bir tesadiif olabilir, kanunlar {ilkenin fiziki yapisiyla;
dondurucu, yakict veya 1lik iklimiyle; topraginin niteligiyle, konumuyla, biiylikligiiyle; ciftei
olsun, avci olsun, ¢oban olsun halklarin mesguliyetleriyle iliskili ve kanunlarin devlet
yapisinin kaldirabilecegi 6zgiirliik derecesine, lilke sakinlerinin dinine, onlarin egilimlerine,
zenginliklerine, nufusuna, ticaretine, ahlak kurallarina, davranislarina uygun olamalidir”
sozleriyle kanunlarin sahip olmasi gereken nitelikleri belirleyen Montesquieu’niin

fikirlerinden haberdardir (Montesquieu, 2017a, 9-10). Nitekim et-Tahtavi, s6z konusu

eserinde Montesquieu’nin Kanunlarin Ruhu Uzerine adli eserinin iki bdliimiinii okudugunu
(2012: 220) belirtmekle birlikte Hidiv Ismail doneminde anayasanin olusturulmasinda gérev
almistir. et-Tahtavi'nin anayasa ve kanun iizerine yazdiklar1 ve yaptig1 arastirmalar Misir
tarihinde onemli bir yenilikti. Onun bu yazdiklar1 Misir’da anayasa arastirmalarina 6nciiliik

etmistir (er-Rafi‘i, 1989, s. 434). et-Tahtavi’nin Fransiz kanununu Arapgalastirmasi Misir

kanununun tesekkiil edilmesinde ve ilerlemesinde 6nemli rol oynamustir. Hidiv Ismail
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doneminde Fransiz kanunlar1 Arapgalastirildi. Bu gérev Fransiz hukuku ve Islam hukukunun
genisligi géz onilinde bulundurulacak olursa tizerinde uzun uzun diisiiniilmesi gereken zor bir
gorevdi zira Fransiz kanununda fikhi terimlerle bagdasacak terimleri bulmak da zordu. Ayni
zamanda Fransizca ve Arapcanin sirlarina hakim olmak derin bir bilgi gerektirmekteydi.

Hiikiimet bu is icin et-Tahtavi ve dgrencileri disinda kimseyi bulamadi. Dolayisiyla Tahtavi
ve Abdullah Beg es-Seyyid birlikte Fransiz medeni kanunu tercime etti. Bu ikisine
Abdusselam Efendi Ahmet ve Ahmet Efendi Hilmi de katilmustir. (er-Rafi‘i, 1989, s. 447).
Boylece et-Tahtavi, Misir toplumunu anayasa ve kanun kavramlariyla tanistirdig: gibi Misir

anayasasinin olusum asamasinda da 6énemli bir rol oynamustir.

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’ye gore yeni seyler icat etmeye, yeniliklere ve degisikliklere
aligkin olan Fransizlar, ciddi konular s6z konusu oldugunda aymi tavri takinmazlar.
Fransizlarin 6nem arz eden islerinde ve ozellikle de siyasette degisiklige karsi tutumlar
katidir (2012, s. 84). et-Tahtavi, Fransizlarin siyasi isleri ile ilgili kanunlara Fransiz Hukuku
adim1 verirdiklerini ve bunlarin semavi kitaplara da dayanmadigini belirtmektedir (2012, s.
118). et-Tahtavi, Fransiz kanunlarinin o6zelliklerini kisaca belirttikten sonra Fransiz
kanunlarinin sayisiz amaglart oldugunu da vurgulamaktadir. Ona goére Fransiz kanunlarinin
amaglar1 sunlardir: Birinci amaci umumi hukuku, ikincisi devlet yoénetiminin durumunu,
iiclinciisiit Ayan Meclisini, dordiinclisii reaya iiyelerinin temsil edildigi Reaya Meclisini,
besincisi bakanlari, altincis1 yargiglarin derecelerini ve hiikiimlerini, yedincisi reayanin

haklarimi igerir (2012, s. 102). Amaglarim1 bu sekilde siralayan et-Tahtavi’nin Arapcaya

terclime ettigi Fransiz kanunlarindan birkag tanesi asagidaki gibidir:

Fransiz Hukuku Uzerine

Birinci Madde: Kanun dnlinde bitiin Fransizlar esittir.
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Ikinci Madde: Imtiyaz sahibi olmayanlarin disindaki servet sahibi tiim insanlar,

belirlenen vergiyi vermek zorundadirlar.

Besinci Madde: Fransa’daki her insan kendi dinine tabidir, bu konuda 6zgurdir kimse

ona karisamaz, onu engellemeye calisana da miidahale edilir.

Yedinci Madde: Katolik ve diger Hiristiyan kiliselerinin tamiri igin gerekli olan

O0deme yapilir ancak diger dinlere ait mabetler i¢in herhangi bir biit¢e ayrilmaz.

Sekizinci Madde: Fransa’da kanunlara zarar vermemesi sartiyla insanlarin goriiglerini

yazmas1 engellenemez (et-Tahtavi, 2012, s. 106-107).

Rifa‘a Rafi et-Tahtavi’ye gore millet, siyasi literatiirde tek bir iilkede yasayan, tek
bir dili konusan ayni ahlaki ilkelere sahip, ayni1 hiikiimlere ve tek devlete bagl bir insanlar
toplulugudur. Halk ve tebaa ayni cinstir ve vatanin evlatlar1 olarak adlandirilirlar. Bu isimle
adlandirilmay1 hak eden milletin vakur, zeki, onurlu olmaya ve gurur duymaya meyilli, namus
ve seref sahibi, 6zgiirliigiine sevdali, lilkesinin kanunlarina ve politikalarina bagli olmasi

gerekir (2011, s. 211). et-Tahtavi’nin ayrimcilik gézetmeyen millet kavrami, Jean Jacques

Rousseau’nun yasalarin yurttaglar1 bir biitiin eylemleri de soyut olarak degerlendirmesi

gerektigine dair goriisiiniin etkilerini tasimaktadir. et-Tahtavi’nin bir bireyin vatanin evlad

olarak adlandirilmasi ve millet olmay1 hak etmesi i¢in gerekli gérdiigi iilkesinin kanunlarina
ve politikalarina bagli olma sart1 da Rousseau’nun kutsal bir hak olarak nitelendirdigi toplum
diizeni kavraminin igerigiyle Ortiismektedir. Rousseau sozlesmelere dayandirdigi toplum
diizenini diger haklarin temeli olarak gormektedir. et-Tahtavi’nin bireyin (lkesinin
kanunlaria ve politikalarina bagli olmasini belirtmesi Rousseau’nun goriisleri ¢ercevesinde
bagka bir bakis agisiyla degerlendirildiginde sozlesmelere riayet edilmesi gerekliliginin

vurgusu olarak kabul edilebilir.
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Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi, bir milletin iyi bir siyaset yapacak ve milletin ¢ikarlarmi
gozetecek bir bagkan olmadan yasamasinin, haklarini elde etmesinin, baskansiz malini, canini
ve namusunu da korumasinin mimkiin olamayacagin1 belirtmektedir. Ona goére devlet
tarafindan kendisine hangi unvan verilirse verilsin baskan, kanunlar1 ve hiikiimleri yerine
getirmekle, dini ve seriati korumakla yiikiimlidir (2011, s. 211). et-Tahtavi’nin devlet
baskaninin sorumluluguna biraktigi bu goérevleri, Jean Jacques Rousseau yonetim bigciminin

gereklilikleri olarak degerlendirmektedir.

Aydinlanma filozoflarinin siyasi sdyleminin unsurlarindan biri olan vatan kavramim
Rifa‘a Rafi® et-Tahtavi, insanin iizerinde dogdugu ve yetistigi bir yuva olarak
tammlamaktadir. et-Tahtavi’ye gore insan vataninda meydana gelir, oras1 ailesinin bir araya

geldigi yerdir ve mutlulugunun bir parcasidir. Vatan, insanin iizerinde bliyiidiigli topraktir,
onun gidasi ve havasidir. Ilik 1lik esen riizgaridir. Uzerinde yerlestigi i¢i tilsim dolu olan
yerdir. et-Tahtavi, bu goriislerini daha vurgulu hale getirmek icin Ebu ¢ Amru bin el-¢ Ala’i’nin
sOzlerine yer vermektedir: “Bir adamin hiirriyetinin, sec¢kinliginin, sezgisinin delaleti onun

vatanina olan sevki ve Ozlemidir. Kardeslerine olan kavusma arzusudur. Gegen zamana

aglamasidir” (2011, s. 211).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, vatan konusundaki diisiince ve duygularmi “Serefli kimse

sevdiklerinin 6zlemini ¢eker tipki aslanin ormanin 6zlemini ¢ektigi gibi. Zeki insan vatanini
ozler tipki asil bir kimsenin saraymi 6zledigi gibi. Hiir bir insan memleketini bagka bir
memlekete tercih etmez. Ondan ayrilmaya asla dayanamaz.” sozleriyle ifade etmeye devam

eder. et-Tahtavi, bu diisiince ve duydularini da siirlerle desteklemektedir:
Gl ol Gwa gl U3l (Al e il gy B

Bir memleket ki tilsimlarumin asili oldugu tenimin topragina degdigi ilk yerdir.
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Baska bir sair de s6yle demistir:

Laa g Gial) G Eudy Lial) 5 Al gy duiada 3L
Al QR G 4 A5 el b gt 136

Memleketim Oyle bir memleket ki orada gencligim ve ¢ocuklugum gecti. Yasam elbisesini

daha yeniyken orada giydim.

Goniilde belirince lzerinde genclik elbisesiyle salinirken onu gordiim. (et-Tahtavi, 2011, s.

199-200).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, insanin vatanindan ayri1 kaldiginda ona 6zlem duyacagini
belirtmektedir. et-Tahtavi’ye gore kalplerin kendisine meyletmesini ve ruhlarin 6zlemesini en

cok hak eden Misir’dir. Hig siiphe yok ki Misir serefli bir vatandir. Misir daima serefli ve
yiice bir topraktir. Kur’an-1 Kerim’de onun faziletleri ile ilgili nice ayetler gegcmektedir. Onun
hakkinda nice olaylar, eserler ve sézler vardir. Sanki Misir, yeryiiziinde ilahi hikmetin eliyle
naksedilmis sonsuz cennetten bir manzaradir (2011, s. 201). et-Tahtavi, Misir’n tarih
boyunca medeniyetlere ev sahipligi yaptigini, insanlifa bilgilerin ve ilimlerin 1518101
yaydigini, nice ilimlerin orada meydana geldigini belirterek Ovgiilerini devam ettirir. et-

Tahtavi’ye gore Misir, giizellikleriyle iftihar edilmesi gereken bir mekandir. O, memleketi

konusunda coskunluga ulasan bu duygularin1 Misir’a yazilmis bir siirle son raddeye ulagtirir:

R URR PIVEN b a8 A 4 dus
pIoR) Ll 3085 alg Ll g (a3l Gils Aoy g
g 43 3 L 3IsR g W lad pagdl A Uaii 13l

aliua 2580 b o 4l Ladl Ji g Jailly A3
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ode g8 elddaly Ledan g ML) Chaall oo 9
Al L e Ll LAS pUad) Aoy 08 &ya
a1y AL Lt 1S A B ah g b (yay g
aa adde 35 alg L WA il o as e

Oklar diismani uzaklastirsa da orasi nicelerinin Uzerine gecmis Allah in sadagidir.
Onun giizelligi 6yle eskidir ki zaman orada yaslandi, piramitler bile onu ihtiyarlatamadi.
Hararetli sicak ona saldirsa bile onun suyu ve havasi serin ve selamettir.

O Nil ile zengindir, onun benzersiz 6yle nimetleri vardwr ki ona baska bir sey gerekmez.

Onun é6yle yiiklii agir develere de ihtiyact yoktur, tasima bayraklar gibi dalgalanan yelkenleri

ile gemilerle yapilir.
Her trlG gemi sanki rlzgarla ylrayen bir bulut gibidir.

Icindekileri nese iginde, biitiin dertlerden uzak bir sekilde gotiiriirler. Aym sekilde zamanin

geceleri ve gunduzleri de bdyle gecip gider.

Misir’'in degerlisi tahtinda oturmaktadir, diinya ondan ¢ekinir, ona hi¢bir arzu uzak degildir

(et-Tahtavi, 2011, s. 203-204).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’de oldugu gibi Ibrahim Sinasi’de de Aydinlanma diisiincesi
cercevesinde kanun, adalet, medeniyet ve vatan kavramlarinin kullanildigir goriilmektedir.
Sinasi, bu kavramlar: hem dénemin yenilesme hareketlerinin siyasi lideri konumunda bulunan

hem de kendisinin hamisi olan Mustafa Resid Pasa’nin kisiligi iizerinden 6rneklendirir ve

onun pozitivist goriisleri ve modernist kimligi {izerinden anlamlandirir. Sinasi’nin Pasa’y1
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methetmek amaciyla yazdigi kasideleri bu kavramlar etrafinda sekillenir. Pasa i¢in yazdig
kasidelerinin birinde, Pasa’nin hak ve adalete uygun davranarak kan dokmeden kanunlari elde

ettigini belirtmektedir. Sinasi’ye gore Pasa bu sekilde davranarak alcak celladin temelsiz isini
hiikiimsiiz kilmistir. Sinasi, bu beytinde ‘cellad-1 le’imin’ ile dénemin yonetimini kastediyor
olabilir. Pasa’nin elde ettigi bu kanun, yeniden devlete ve miilke devamlilik, saltanata gelecek

verecek sonsuz bir kanundur. Sinasi’nin bu beyitlerinde Tanzimata atif vardir:

Hakk u insaf ile kan etmeden ettin kan(n

Oldu batil isi cellad-1 le’imin battal

Oyle kanGin-1 miiebbed ki verir ez-ser-i nev

Devlet ( miilke beka saltanata istiklal (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 7)

fbrahim Sinasi, ayn1 minvaldeki bir baska beytinde Mustafa Resid Pasa’nin Tanzimat
fermaninin ilaninda {stlendigi role istinaden Tanzimatla birlikte elde edilen kanunlari
Ozgurluk belgesi olarak nitelendirerek Sultan’a haddini bildiren kanunlardan Ovguyle s6z
etmektedir. Ayrica onun bu beytinde s6z konusu ettigi goriisleri Jean Jacques Rousseau’nun
kolelik ve haklar ¢eliskili buldugu, boyunduruk altindaki topluluklarin toplumu degil kdleleri
ve efendileri meydana getirdigini belirttigi goriislerinin yansimasi olarak degerlendirilebilir.
Rousseau’ya gore bu durumun ¢oziimii toplum sézlesmesidir bir baska deyisle yonetimde s6z

almas: gereken halkin haklarinin kanunla koruma altina almmasidir. Sinasi’de beytinde

koleligin azledicisi sifatini nispet ettigi kanunu vurgulamaktadir:

Bir 1itik-ndmedir insana senin kan(nun

Bildirir haddini Sultén’a senin kantnun (Muntehabat-1 Es’arim, 2005, s. 9)
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[brahim Sinasi, bir baska beytinde de aklin tiim alanlara sirayetinin ifadesi olarak

degerlendirebilecek sekilde kanunlarin da akil temelli olarak olusturulmasi gerektigine dikkat

cekmektedir. Sinasi’ye gore aklm iiriinii olan kanunlar adalet ve hak olarak yorumlanmalidir

ve kanunlar zulmii menetmek i¢in vardir:

Bu cebri men© igin akl-1 beser kodu kanun

Ki etdiler ana hiikmiince adl U hak ta‘bir (Muntehabéat-1 Es’arim, 2005, s. 10)

Ibrahim Sinasi adalet ve hak kavramlarini farkli bir bakis acisiyla degerlendirdigi
beytinde, adaletin ve hakkin diismani olarak insan1 isaret etmektedir. Sinasi’ye gore adaletin
ve hakkmn diismani insan iken koruyucusu kalem ve kilictir. Sinasi, burada kalem ile

kanunlari, kili¢ ile de kanunlari uygulamak ve giivenligi saglamakla gorevli olan devletin
kolluk  kuvvetlerini  kastediyor olabilir. Onun bu beyti bu anlam cercevesinde
degerlendirildiginde Jean Jacques Rousseau’nun kutsal bir hak olan toplum diizenine aykir
hareket eden bireyin toplum diizenini bozmas: durumunda hak ihlalinin meydana gelecegini

belirttigi fikirlerinin etkisi altinda kaldig1 sdylenebilir:

Bu adl i hakkin adsu yine beserdendir

Olur muhafizi amma ki hame vii semsir (Miintehabat-1 Eg’arim, 2005, s. 11)

Ibrahim Sinasi, beytinde adalet ve hikmetle goriis bildirip tedbir almay1 Mustafa Resid

Pasa’nin bir 6zelligi olarak addederken bu 6zelliginden dolayr onun savasmadan kahraman

sifatin1 hak ettigini de dile getirir:

Adl U hikmetle eden sen gibi re’y U tedbir

Kahramandir ne kadar etmese de ceng U cidal (Mlntehabat-1 Es’arim, 2005, s. 7)
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ibrahim Sinasi’nin medeniyet kavrami da hamisi Mustafa Resid Pasa’nin kimliginde
anlam kazanmaktadir ve o, Pasa’yt “medeniyet resulii” olarak nitelendirmektedir.
“Medeniyet, insan i¢indir; insanligin miireffeh yasamasi igindir; insan hayatinin erdemi;
insanoglunun hayirli, mutlu ve kutlu bir hayat siirmesi i¢indir. Medeniyeti halki, tebaas1 i¢in
diisiinen ve yaymaya ¢alisan bir insan, peygamber gibi oviilmeye layiktir” (Parlatir, 2014, s.

34). Sinasi’nin Pasa’ya dvgiisiinde medeniyet kavrami bu baglamda degerlendirilebilir:

Aceb midir medeniyyet restlu dense sana

Vicld-1 mu’cizin eyler ta’assubu tahzir (Miintehabat-1 Es’arim, 2005, s. 11)

[brahim Sinasi’nin Paris’te kaleme aldif1 siirinde vatan hasretini terenniim edisi
isitilmektedir. Sinasi’nin bu siirinde duygusal bagliligim aksettigi bir vatan kavrammi tasavvur

ettigi soylenebilir:

Ne gam ucup vatanimdan ba‘1d diistiimse

Yapar garib kusun asiyanin1 Allah

Ummid ederim vaslin1 gurbetde dem-a-dem

Dag daga kavusmaz kavusur ademe adem (Muntehabéat-1 Es’arim, 2005, s. 29)

Rifa‘a Rafi‘ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi’nin eserlerinde Aydinlanma’nin siyasi
sOyleminin etkileri belirgin bir sekilde goriilmektedir. Onlar Aydinlanma’nin siyasi
fikirlerinin bayraktarligin1 yapan Jean Jacques Rousseau ve Montesquieu’niin goriislerinden

haberdardir. et-Tahtavi, kanun kavramimm Fransiz Hukuku iizerinden &rneklendirmeye

calisirken Sinasi Tanzimat fermaninin ilan edilmesinde rol oynayan hamisi Mustafa Resid
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Pasa icin yazdigr ovgii igerikli siirleri aracihifiyla dile getirmeye calismaktadir. Her iki
sanatkar-diistintiriin de kanun kavramina nispet ettikleri anlamlarin Rousseau’nun goriislerinin

izlerini tasidigi soylenebilir. et-Tahtavi, millet kavramini siyasi bir kavram olarak ele
almaktadir. Sinasi ise “Milletim nev-i beserdir vatanim ri-y1 zemin” soziinde oldugu gibi

millet kavramini biitiin insanlhig1 kapsayacak sekilde genisletmistir (Parlatir, 2014, s. 39). et-

Tahtavi ve Sinasi’nin vatan kavrami vatana duyulan hasret yoniiyle benzerlik gostermektedir.
Ancak et-Tahtavi vatan kavramini siyasi yoniiyle de degerlendirmektedir. Bununla birlikte et-
Tahtavi, vatan kavramini genel olarak romantik bir Gslupla dile getirmektedir. Bu tavri, onun

vatantyla kurdugu {insiyet baginin neticesi olarak sunulabilecegi gibi Aydinlanma felsefesinin
ve Fransiz Ihtilali’nin tetikledigi milliyetcilik akimimin sonucu olarak de degerlendirilebilir.
Vatan kavrami konusunda su noktaya da dikkat ¢ekmek gerekir; geleneksel anlatilarda vatan
kavrami sevgilinin bulundugu mekandan ibaretken artik siyasi bir hiiviyet kazanmistir. et-
Tahtavi ve Sinasi’nin kavram diinyasmna yavas yavas modernist izlerin girmeye basladig
goriilmektedir. XVIIL. yiizyllda Fransiz Ihtilali'nin etkisiyle medeniyet, millet, ulus,
cumhuriyet, hiirriyet ve yasa gibi kavramlarin yani sira ulusal sinirlarla belirlenmis toprak
pargasinin tanimi olarak vatan kavrami da siyasi bir nitelik kazanmistir. Sonu¢ olarak
denilebilir ki artik gelenekselin degil modernizmin dinamiklerinin sekillendirdigi kavram

diinyas1 olugsmaya baslamistir.
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2.2. Edebiyat-Felsefe iliskisi ve Edebiyatta ‘Baba’nin Rolii

Aydinlanma felsefesinin din, akil, egitim, kamusal alan ve kitle iletisim araglari, siyasi
sOylem tizerinden incelendigi ilk boliimden sonra edebiyat ile Aydinlanma felsefesi arasindaki
iliski tizerinde de durmak gerekir. Aydinlanma diisiincesinin edebiyatta yansima bigimi nedir?
Bu felsefi anlayisin edebiyatcilarin poetikasini belirlemedeki rolii nasildir? Bu anlatilar edebi-
felsefi olarak degerlendirilebilir mi? Edebi metinlerin islubundan, cevrilecek edebiyat
metinlerine kadar bu felsefi anlayisin bir etkisi var midir sorularina cevap arayarak bu bolim

olusturulacaktir.

Ik boliimde Aydinlanma felsefesinin temel kavramlarinin basta edebi metinler olmak
iizere ¢esitli eserler {izerinden nasil goriiniir oldugunun 6rnekleri verilmisti. Fakat bunlarin
edebi niteliginin nasil oldugu sorusu lizerinde durulmamaisti. Bu incelenen eserler igerisinde
ozellikle edebi metinlerin dikkat ¢ekici 6zelliginin estetik olanin ithmal edilmesi ve didaktik
bir tavrin 6ne ¢ikmasi oldugu goriilmiistii. Temelde ideolojik goriislerin anlatim araci olarak
edebiyatin 'kullanildig1' dikkat ¢ekmektedir. Dolayisiyla bu eserlerde edebiyat ve felsefenin
imkan alanlar1 bulugsmus olsa da bu edebi metinlerin "edebi-felsefi form"” (Gursoy, 2014, s.

165) olarak degerlendirilmesinin sorunlu olacag: fikri kuvvetlidir.

Edebiyat ve felsefenin imkanlarini biinyesinde toplamis olan edebi-felsefi form
kavrami Kenan Giirsoy tarafindan ortaya konulan 6zgiin bir adlandirmadir. ki alanmn
biitiinlesmesi lizerinde duran Giirsoy; burada ne edebilik ugruna felsefi olanin ihmalinin ne de

felsefe adina edebi formun kendini inkarinin s6z konusu olmamasi geregi iizerinde durur

(Tek, 2016, s. 387-388). Glrsoy'a gore;

Edebi-felsefi bir formun var olduguna dikkat ¢ekmek, onun kendi iginde bir anlam
tasimas1 demektir. Ne sadece edebi, ne de sadece felsefi; ama bir butunlik ya da bir

yap1 olarak kendi icinde farkli bir anlam tagimalidir. Bir taraftan hayatin i¢ine, onu
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anlatan ifadelerin icine g¢ekeceksiniz. O hayati yasayan; mesela o hayatin cilesini
ceken, o hayatta farkli davranislar gosteren, kendisiyle biitiinlesen, kendisine ihanet
eden, kendisini diisiinen, kendisini seven, kendisinden nefret eden ama kendisini
diizeltmeye calisan, bagka insanlarla miinasebetinde hiisrana ugrayan, bir insani
anlatmis olacaksimiz. Ama bir diger taraftan da dyle bir sey hissettireceksiniz ki, iste
biitlin bunlardan bir metafizik anlam ¢ikartmak miimkiin olabilecek. Bagka bir deyisle
bunlardan hareketle bir metafizige dogru yiikselmek s6z konusu olabilecek (Giirsoy,

2014a, s. 166).

Kenan Girsoy, iki alanin biitiinlesmesinde birtakim sartlarin olmasi tizerinde durur.
Ona gore; felsefe tarihi iginde degerlendirilebilir olmak, felsefe sorusunu ele aliyormus gibi
distinmek, ele aldigin1 fark etmek, bir felsefe sorusunu, felsefecileri tatmin edecek sekilde
ortaya koymak, kendisinden sonra ¢ikabilecek tefekkiir sorularinin var oldugunu hissettirmek,
o eseri daha ¢ok felsefi kilan seylerdir (Glrsoy, 2014a, s. 167). Gursoy, sanat ve felsefenin iki
ayri alana tekabiil ettiginin bilincinde oldugunu ama bu "iki farkl: tiiriin -kendi iclerinde yine
kendilerine yabancilagsmaksizin- nasil uzlasabilecekleri problematigini" ele aldigim
belirtmektedir (Girsoy, 2014b, s. 45; Tek 2016, s. 388). Dolayisiyla bir yazinsal metnin edebi
felsefi olarak degerlendirilmesi i¢in iki tiirlin de kendine ait nitelikleri korumasi gerektigi
anlagilir. Ciinkii Giirsoy'a gore edebiyat, "bir iletisim, bir telkin araci olarak" felsefenin
hizmetine verilmemelidir. Edebiyat giizel sanatlarin bir brans1 olarak kendisine
yabancilastirilmamalidir. Giizel sanatlarin hasbi; estetik zevkle ilgili oldugunu belirten
Gursoy, edebiyatin herhangi bir goriisiin propaganda aract olmamasi, sanatkdrin da bir
propagandist veya bir vaiz roliinii iistlenmemesi gerektigini ifade eder. Ayrica ona gore
“rasyonel yap1 ve sistematik izah arayan” felsefi bilginin de edebiyat gibi duygu yukli bir
anlatim aracina zorunlu bir ihtiyaci s6z konusu degildir (2014b, s. 47-48; Tek 2016, s. 392).

Bu bakimdan bir edebi eser igerisinde felsefi fikirlerin yer almasindan onun edebi-felsefi
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olarak degerlendirilmesine yetmeyecegi anlasilir. iki alanin biitiinlesmesi ancak kendilerine

yabancilasmamasiyla miimkiindiir.

Kenan Girsoy’un edebiyat ve felsefenin biitiinlesmesinden dogacak yeni bir tiir igin
belirledigi nitelikler, Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi'nin eserleri icin ne kadar
uygundur? Aydinlanma felsefesinin temel kavramlarini edebi eserlerinde isleyen iki
sanatkarin da metinlerinde felsefi olanin varlik kazandig: goriiliir. Ancak burada 'felsefecileri
tatmin edecek' meseleler iizerinde duruldugu halde edebil metnin niteligi meselesi sorunludur.
Ciinkii Giirsoy'un da ikaz ettigi lizere bu eserlerde edebiyat felsefenin hizmetine indirgenmis
gibidir. Esas olanin belirli bir fikrin propagandasini dile getirmek oldugu goriiliir. Ciinkii
modernlesmenin ilk doneminde olan iki sanatkar da 'baba' roliinii iistlenerek, felsefi olani
edebi olanin 6niinde tutmustur. Iki sanatkér icin de halki aydinlatma amaci, telkin gayesi
edebl metnin estetik biitiinliigiinden daha 6nemlidir. Modernlesme siirecinde bu kisilerin

temel 6zelligi 'sanatkar-diistinUr' olmalar degil, 'diisliniir-sanatkar' olmalaridir.

Yenilesme doneminde kaleme alinan eserlerde felsefenin edebiyata galebe galdigi
belirtilmisti. Bu durumda cevaplandirilmasi gereken bir diger soruda bu eserlerin dayandigi
epistemolojinin ne oldugu sorusudur. Yenilesme doneminin karakteristligi Dogu ve Bati
medeniyetinin arasinda gergeklestirilen toplumsal bir hareket olmasidir. Ne tam anlamiyla
Dogu kiiltiirtiniin iirinli ne de tam bir Bati’ya yonelisin ifadesidir. Bu nedenle Osmanli
toplumunda yenilesme donemi olarak kabul edilen ve 1839 yilinda Tanzimat Fermani’nin ilan
edilmesiyle baslayan Tanzimat déonemi “Dogu ve Bati normlarinin olusturdugu “ikilemli bir
kiiltir” olarak damgalandi.” Ancak Tanzimat’t bu sekilde nitelendirmek yerine Orhan
Okay’in “miillemma” saptamasi daha isabetli olur. Okay’a goére, “Tanzimat devrinin
hususiyetlerinden biri de Dogu ve Bati medeniyetinin, adetlerinin, kdltlrlerinin birbirine
karismasidir. Buna bir sentezden ziyade eski tabiriyle “miilemma” demek daha yakisir. Bir

kiiltiir unsurunu benimsemek degil, sadece begenmek, eskiden de vazgegcememek fakat bir
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terkibe ulasamamak. Iste Tanzimat’m miilemmas1 budur” (1975, s. 358; Parla, 2011, s. 12).
Milemma ise, edebi bir terim olarak her dizesi farkli bir dilde yazilmis manzume (Mevlevi,
1973, s. 106) karsiliginda kullanilirken sivanmis, bulasmis anlamlari1 da vardir. Parla’ya gore
Tanzimat’la var olan Dogu ve Bati boylesine rastlantisal bir karisim da meydana
getirmemistir. “Sentez hi¢ degildir; ama bu karisimdan dogan yenilige miilemma denilecekse
bunun bir mant1g1 vardir: Egemen bir Islam kiiltiiriiniin semsiyesi altinda sinirlar1 son derece
kesin ve kisitli bir Bati’ya yonelisin mantigi. Sinirlar, yenilikgilerin sdyleminde, yapitlarinda,
tartismalarinda, tepkilerinde tekrar ve tekrar ¢iziliyordu.” Bu nedenle Tanzimat’in “yenilik
fikrinin ardinda bi¢imlendirici, yogurucu, belirleyici bir Osmanli kiltiiriiniin - mutlak
egemenligi vard1. Ustelik bu kiiltiiriin iistiinde yiikseldigi epistemolojik temel, adapte edilecek
Bat1 kiiltiiriiniin tizerinde yiikseldigi epistemolojik temele taban tabana zitt1” (Parla, 2011, s.

12-13).

Jale Parla’ya gore yenilesme donemi olarak adlandirilan Tanzimat donemi
romancilarin “gelisik ve tutarsiz goriinen anlati teknigi” romancilarin tislubunu belirleyen
epistemolojinin dogal bir geregidir. Nitekim Tanzimat romancilarinin her biri “gercegi
evrensel, degismez, soyut ve sorgulanamaz olarak belirlenen bu epistemolojinin” bekgisiydi.
“Bu bekgiligin her zamankinden daha gerekli oldugu hissediliyordu ciinkii yazarliga
atildiklar1 bu yillarda egemen bilgi kuraminda, kiiltiir ve diinya goriisiinde kokten bir
degisiklik olmamis, buna karsilik, basta mutlak hiikiimdarin geleneksel kudreti olmak {izere
Osmanli kurumlarinda, yenilesme zorunlulugundan kaynaklanan mesruiyet bosluklar
dogmustu.” Osmanli Devleti’nin yonetiminde de Tanzimat’1 desteklemeye calisan ve babaya
gereksinim duyan on alti yasindaki Abdiilmecid bulunuyordu. “Baska bir deyisle,
Osmanl’nin kiiltiir normlar1 sisteminde, bu normlarin mutlakligini destekleyen kurumsal
otorite zaafa dligmiisti. Gerek edebi, gerekse edebiyat dist metinleri bigimlendiren

epistemolojik kuram, mutlak¢r bir epistemolojik kuramdi.” Bu kuram, Kuran’in
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sorgulanamazliina, Aristo’nun tiimdengelimci mantiginin istiinliigiine, 1yi ile kotliniin kesin
bir sekilde birbirinden ayrildig: bir diinya goriisiine, mistik gelenegin meydana getirdigi soyut
bir idealizme, seriat ve fikihin g¢ergevesinde tesekkiil etmis bir hukuka ve kelama dayali
bilgilenme yonteminde olugsmustu. Ancak padisah ve devletin 6nde gelen kurumlar1 “bu
epistemolojik temeli eskisi gibi koruyacak yerde, Bat1 kural ve kurumlarina yenik diisebilme
olasiliklar1 ilk romancilarin isini ¢ok giiclestiriyor, bir bakima onlar1 ve metinlerini ‘baba
otoritesinin’ koruyuculugundan yoksun birakmis oluyordu.” O dénem yazarlar1 i¢in babaya
hissedilen bu gereksinimden kurtulmak yalnizca kokten bir epistemolojik degisim gecirmekle
mimkunda ki bu da heniiz ger¢eklesmemisti. “Batililasma programini belirli kisitlamalarla
yonlendirmeye ¢alisan Osmanli aydinlar1 kaygan ve korumasiz bir zemindeydiler. Artik
mutlak¢1 ve ataerkil bir sultanin otoritesine eskisi gibi yaslanamayan mutlak¢1 bir kiiltiir,

simgesel babasini artyordu. Metinler yetimdiler” (2011, s. 15).

Jale Parla, Tanzimat ya da Osmanli Devleti’nin yenilesme donemi olarak adlandirilan
donemde meydana getirilen eserlerlerde 6zelllikle de yeni bir tiir olan romanin dogusunda
belirleyici olan bilgi kuramini babalar ve ogullar metaforu ¢ergevesinde incelemektedir. Onun
babalar ve ogullar metaforunda Tanzimat yazarlarinin poetikasini belirleyen diisiinsel arka

plan su sekilde 6zetlenebilir:

Yenilesme hareketinin temelini Dogu’nun ahlaki ve kiiltiirel boyutlariyla Dogu’nun
diinya goriisii olusturmalidir; bu diinya goriisiinlin bekgisi toplum diizeyinde padisah,
aile diizeyinde baba, edebiyat diizeyinde yazardir. Tanzimat gibi, mutlak otoritelerin
zaafa diistligi siireclerde, diinya goriisii hala mutlak¢1 olmakta devam ediyorsa, yazara
babalik gorevi diiser. Her Tanzimat yazariin iginde bir “miirebbi-i efkar” gizlidir; her

satir “nazende t1fl”1n terakkisi i¢indir.

Baba otoritesini sarsacak en biiyiik tehlike ve baba rehberliginin yoklugunda
ogullar1 bastan ¢ikaracak seytan ise Bati’dan fen ve teknik degil, duyusallik ya da
Tanzimat deyimiyle ‘“sehevilik’tir. Tanzimat romaninda ruh ve beden yalnizca

birbirinden ayr1 varliklar degil, birbirine karsit varliklardir. Bedensel olan her duyuya
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kuskuyla bakilir. Shakespeare ¢evirilerinde duyularla beslenen imgelerin tumu sansir
edilmis ve yerlerine diisiinsel imgeler konmustur. Tiim romanlarda ask, sehevilik ve
sevgi diye ikiye ayrilir; kadin kahramanlar da erkeklere olan bagliliklar1 ruhani bir
sevgi mi yoksa duyusal bir sehvet mi olduguna goére melek ya da seytan olarak

simiflandirilir. (2011, s. 19).

Jale Parla’nin bu sekilde 6zetledigi ve modernlesme donemi anlatilarini dayandirdigi
epistemolojinin Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ile Ibrahim Sinasi’nin poetikasinda da belirleyici
oldugu goriilmektedir. Nitekim her iki diisiiniir-sanatkarin da yenilesmede 6ncii konumda
olduklar1 g6z onilinde bulunduruldugunda bu yargiya varmamak i¢in hi¢bir neden yoktur. et-

Tahtavi, Fransiz toplumsal hayatmn her yoniinden kesitler sundugu eseri Taklsu’l-Ibriz fr
Telhss-i Bariz adli eserinde nankérliik kavrami ve evladin babaya sadakati konusunda
goriislerini dile getirmektedir. et-Tahtavi’nin bu diisiinceleri Parla’nin babalar ve ogullar
egretilemesi gergevesinde yorumlanabilir. et-Tahtavi’ye gore nankorliik diger milletlerde

oldugu gibi Fransizlarda da insanin kotii sifatlarindandir ve nimetlere siikretmeyi de bir vazife
olarak addederler. Eger bireyler bu iki 6zelligi kaybederlerse insanliklarindan ¢ikar. Fitri olan
bu durum her ne kadar biitiin ulus ve milletlerde farklilik gdsterse de babanin evladina sefkati,
evladin babaya sadakatinde de gecerlidir. “Babanin evledina sefkati, evladin babasina ihsani
degisiklige ugrarsa; nefsi hazlarda, seytani sehvetlerde, oyun ve eglencelerde sarfedilen

mallarin miktar1 hesaba gelmez” (1992, s. 98, ak. Ciftci) et-Tahtavi, bu diisiincelerinin siirle

daha giizel bir sekilde ifade edilebilecegini belirtir:
PJ“.‘SPSJ&‘L#OB DJSSUSL‘PS&@‘%
arial) (e 5 pal) Bl 888 oM Gy Ll

Farzet ki bize dirilis uyarist gelmedi, atesin alevleri de yakmad.
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Diistinen birisine liiks i¢inde yasayamin hayatindansa bedbahtin hayatini gérmesi kafi degil

mi? ” (Tahtavi, 2012, s. 85-86).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, bu ifadelerinde babanin ogluna olan sadakatinin sarsilmasinin
ogul icin nasil bir felakete yol acabilecegine vurgu yapmaktadir. Tahtavi, siirle daha etkileyici

kilmaya calistig1 bu fikirlerini “Nankorliik fitratin kotiiliiginden ve dinin bozuklugundandir,
siikiir nimetin belirleyicisidir, siikrii ifa etmek ahireti 1slah etmektir, ihanet emaneti zedeler.”
sozlerine yer vererek temellendirir (2012, s. 85). Burada dikkati c¢eken; Jale Parla’nin
Osmanli modernlesmesinin  edebi metinler {iizerinden epistemolojik arka planini
degerlendirdigi Babalar ve Ogullar/ Tanzimat Romaninin Epistemolojik Temelleri adli

eserinde, Tahtavi’nin yer verdigi bu sdzlerin karsiligin1 bulmasidir. Parla, eserinde dénemin

anlatilarinda iyi yetismis olmanin tek kosulu olarak Islami terbiyenin temel alindigini belirtir
(2011, s. 30). Burada iizerinde durdugu bir baska hususta, Islam kiiltiiriiniin Bat1 kiiltiiriine
istiinliiglinii bir an bile gozardi etmemek aksi takdirde bunu idrak edemeyen Kkisiler igin yeni
fikirlerin biiyiik bir tehlike olusturacaginin kaginilmaz oldugudur (2011, s. 34). Parla’nin bu

soylemleri, Tahtavi'nin emsal gosterdigi “Nankorlilk fitratin  kotiiliigiinden ve dinin

bozuklugundandir.” soziiniin delili olarak kabul edilebilir. Osmanli’da Tanzimat bir diger
adlandirmayla modernlesme donemi metinlerinde, baba-ogul iliskisi kusak catigmasi degil
devamlilik iligkisidir (Parla, 2011, s. 21). Bu donem yazarlar1 bunun bilincindedir ve

eserlerini bu farkindalikla meydana getirmislerdir.

Misir’da roman tiiriiniin gelisim asamasina bakildiginda Tanzimat dénemi yazarlarinin
ele aldiklar1 konularla benzerlik ve farkliliklar olmakla birlikte paralel bir gelisim gosterdigi
dikkat ¢cekmektedir. Misir romaninin gelisim asamasini inceleyen Rahmi Er’in tespitleriyle
Tanzimat romanmin dayandigi epistemolojik temelleri irdeleyen Jale Parla’nin tespitleri

benzerdir. Er, o donem eserlerinin Ogretmek ve eglendirmek amaciyla yazildigini
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belirtmektedir (1997, s. 44). Nitekim o donemde yazarlar, 6gretme ve egitme amacini daima
on planda tutmustur. Er, bu dénem romanlarinda kahramanlarin ya tamamen iyi ya da
tamamen kotii oldugunu belirtmektedir (1997, s. 65). Parla’ya gore bu durumun sebebi edebi
metinleri bigimlendiren epistemolojik kuramin iyi ile kdotiiniin kesin bir sekilde birbirinden

ayrildigi bir diinya goriisiine dayaniyor olmasidir.

Rahmi Er, bu donem romanlarinda islenen konulardan birinin de ask oldugunu
belirtmektedir. Bununla birlikte bu eserlerde konu edilen agk, iyi iki sevgili tipi arasinda
temiz, edepli, sinirli ve 6rnek bir iligkidir. “Bedensel iligkiler ise, kotii tipleri ortaya koymak
icin sergilenmektedir.” Eserlerinden bu tir sahnelere yer veren yazarlar, araya girerek
miidahale eder ve nasihatta bulunur. Yazarlarin okuyucuya almasi gereken dersleri dogrudan
aktarmasi bu donem romanlarinda goriilen bir Ozelliktir. Er, yazarlarin bu yola
bagvurmalarinin en 6nemli sebebi olarak o donemde Misir’in bu tiir ask maceralarindan séz
edilmesine tahammiilsiizliiglinii ve o donem yazarlarinin bu tiir iliskileri kaleme almaya tam
olarak hazir olmamalarin1 gostermektedir (1997, s. 66). Aynt durum Tanzimat donemi
yazarlarinin eserleri i¢in de s6z konusudur. Tanzimat donemi romanlarinda da konu ask ise
ruhsal ve bedensel olmak (zere iki boyutlu olarak ele alinmaktadir. Jale Parla ise bu durumun

arkasinda yatan sebepleri su sekilde siralamaktadir:

Tanzimat romaninda baba otoritesinin en kesin ve yasaklayici oldugu alan
materyalizmdi. Materyalizm, dini yadsimasiyla Islam kiiltiiriine, bilginin maddeden
kaynaklandigin1 savunmasiyla Islami epistemolojiye, davramslari biyolojik ve
fizyolojik formiillerle agikladigi igin de Islam kiiltiir ve epistemolojisine bagl ahlak
normlarina aykir1 goriilityordu. Boyle goriilmesi de ¢ok dogaldi. Tanzimat yazarlar
maddiyat¢iligr iki alanda siddetle reddettiler: Menfaat-i sehvaniye ve menfaat-i
nakdiye. iki yadsima boyutunun da Tanzimat romaninin yazilmasinda belirleyici

etkileri oldu.

Menfaat-i sehvaniye, Tanzimat romancilari igin Bati kiiltiirtiniin bir 6gesi olup,

Bati’dan gelecek en biiyiik tehlikelerden biriydi. Bu tehlikeye kapilan ogullar, babasiz
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ya da rehbersiz kaldiklarinda, beklenecegi lizere ‘lezaiz-i sufliyye’nin tadina varip,
‘ezvak-1 ulviyye’den uzaklasiyor ve ondan sonra da igki, kumar, kadina kapilarak kotii
yola diisiip haneyi yikiyorlardl. Lezaiz-i siifliyye seytanin verdigi hazdi; bunu tadan
mahcup, terbiyeli delikanlilar bir anda arsizlagiyor ve ondan sonra da artik onlari
kurtarmak mumkin olmuyordu. “Mahcubiyet” genc bir erkekte hala babaya yani

ahléka, dine, geleneklere, Ust-bene bagliligin gostergesiydi (2011, s. 79-80).

O donem romanlarinda Islam kiiltiiriinden uzaklasip materyalist Bati kiiltiiriiyle
hemhal olan kahraman; bedbaht olur, sefalet i¢inde perisan bir yagama siiriiklenir. Fransa’ya
gidip Bat1 kiiltiiriinii benimseyen kahramanlarin hayatlar1 daima KkOtu bir sonla bitirilir.
Burada dikkat ¢eken bir bagka nokta da genellikle bu kahramanlarin yetim olmasidir. ‘Baba’
otoritesinden yoksun olan kahraman eger Islam terbiyesi de almamigsa Bati merkezli tiim
kotiiliiklere agik konumdadir. “Bu dénem yazarlarinin hepsi Islam kiiltiiriiniin Bat1 kiiltiiriine

olan iistiinliiglinden bir an bile kugkuya diigmemis yazarlardir” (Parla, 2011, s. 37).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ile Ibrahim Sinasi de bir ‘baba’ gibi, baba olmanmn
sorumlulugunu hissederek eserlerini meydana getirmistir. et-Tahtavi, Fransizcadan Arapcaya
cevirisini yaptigi eserlerin konularmi genellikle tarih, cografya, mantik ve hukuk
olusturmaktadir. Bu durum onun Misir toplumunu tenvir etme amacinin bir geregi olarak
sunulabilecegi gibi bu tavri1 ‘baba’ i¢ gilidiisiiyle ve o sorumlulukla hareket etmesiyle de
aciklanabilir. et-Tahtavi’nin “Fransizca felsefe kitaplariyla mesgul olacak kisinin inancinin
sarsilmamas1 ve dalalete diismemesi i¢in once Kur’an-1 Kerim ve silinnete olan inanacini
kuvvetlendirmesi gerekir” ikazi bu sorumlulukla hareket etmesinin delili olarak da
gosterilebilir (Tahtavi, 2012, s. 178). Sinasi de et-Tahtavi gibi Fransizcadan Tiirkceye yaptigi
cevirilerde se¢ici davranmistir. Duyularla beslenen unsurlari iceren metinler yerine daha ¢ok

egitici yonii olan fabl tarzi metinleri tercih etmistir. Jale Parla, Sinasi’de var olan “Dogu’nun

mutlak¢1 diislince sistemi’ne Tanzimat’in amacimi ifade ettigi “Asya’nin akl-1 piranesi ile
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Avrupa’nin bikr-1 fikrini izdivag ettirmek” soziinii kanit olarak sunmaktadir. Parla’ya gore
“Asya’nin erkek, Avrupa’nin kadin olarak sahislandirildigi bu evlilik egretilemesinde egemen

olan, Dogu’nun mutlake1 diistince sistemidir” (2011, s. 17).

Osmanli’da ve Osmanli’nin devami niteliginde olan Misir toplumunda 19. yiizyilda
modernlesmeye paralel olarak edebi metinlerin de ayni diinya goriisii ger¢evesinde viicuda
getirildigi sdylenebilir. Bu baglamda degerlendirdigimizde gerek Osmanli gerekse Misir
toplumunda olusturulan eserlerin yazarlari ‘baba’ roliinii tstlenir ve eserlerini bu bilincle
viicuda getirirler. Bu durum anlatilarin tislubundan da bariz olarak hissedilir. Nitekim
donemin yazarlari, mutlak bir islam kiiltiiriine ve epistemolojisine bagl kalmistir. Onlar,
gecmislerinden aldiklart kiiltiirel mirasin emanetgisi olarak vasiflandirilabilir. Yazarlar bu
emanete zeval getirmeyecek sekilde kalemlerini oynatir. Onlar, ‘ihanetin emaneti
zedeleyeceginin’ bilincinde hareket eder. Modernlesmenin ilk déneminde her iki toplumda da
viicuda getirilen edebi metinlerde, iyi bir islam terbiyesi almamis ya da baba otoritesinden
mahrum biiyiimiis cocuklarin hazin sonu konu edilir. Bu dénem anlatilarinda Islam terbiyesi
‘baba’sizlig1 telafi edecek tek deger olarak kendisine yer bulur. Bir baska deyisle bu donem
yazarlarinin satirlar1 arasinda koklerinden kopanin, koklerine bigane kalanin hayatta kisilik

sahibi olarak yer edinemeyecegi farkl: sekillerde okuyucuya hissettirilir.

2.2.1.Bir Baba Konusur Gibi: Didaktik Usluptaki Derin Anlam

Aydinlanma filozoflan fikirlerini daha etkileyici kilmak ve halka iletmek i¢in edebi
metinlerin imkanlarindan faydalanmistir. Edebiyatta ‘Baba’nin Rolii boliimiinde konu edildigi
tizere bu durumda edebiyat felsefenin hizmetine sunulmustur. BOylece edebi eserde estetik

yon zayiflamus, didaktik {islup belirginlesmistir. insan1 kontrol altinda tutmak igin mantiki
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fikirlerine degil eski dinlerde oldugu gibi onun ruhuna hitap edilmelidir. Edebiyatin
muhayyileye dayali bir sanat oldugu g6z oniinde bulundurulursa edebiyata isnat edilen
islevselligin 6nemi daha iyi anlasilir. Mehmet Kaplan, edebiyatin bu manada islevsellik
kazanmasimi Napolyon’un “Insanlar1 idare eden muhayyiledir.” sdziiyle 6rneklendirir.
Kaplan’a gore “muhayyile insanlarin mantiklarin1 sondiirerek duygu ve tutkularinmi atesler”
(1946¢ s. 4). Bu nedenle edebiyat ve Kkitle iletisim araglarinin vasitasiyla halka iletilen
Aydinlanma diisiincesi, Fransiz Ihtilali’nin hazirlayicis1 olarak kabul edilmektedir. XVIII.
yiizyilin ortalarina dogru, edebiyatgilar memleketin siyasi konularina yon tayin eder konuma
gelmistir. Fransa Avrupa’nin “en edebiyat¢i milleti haline gelmisti.” Fransa’da toplumsal
meseleler edebiyat¢inin dogrudan ilgi alanina girmekteydi ve tarih, roman, hiciv, hatirat gibi
tirlerde siyasi hayat konu edilmeye baslanmisti 6yle ki edebi diisiince, gerek soyut gerek
somut olarak daima siyasi bir karaktere buriiniyordu (Ulken, 1946, s. 5). Bu durumda
edebiyatin, devletin ya da egemen olan ideolojiyi tanitma vazifesini yiiklenen kisilerin elinde
bir ‘ideolojik aygit’ haline gelmesinin rolii vardir. Louis Althusser’in Ideoloji ve Devletin
Ideolojik Aygitlari adli eserinde egemen sinifin yani devlet yonetiminin iktidarmin
devamliligin1 saglamak icin ideolojisini telkin etmesi gerektigini belirtmektedir (2014, s. 53).
Althusser’e gore bunu gergeklestirecek olan da devletin ideolojik aygitlaridir. Devletin
ideolojik aygitlari; dini kurumlar, egitim kurumlari, hukuki ve siyasal kurumlar, sendikalar,
haberlesme, aile ve sanatin, Ozellikle de edebiyatin icinde yer aldig kiiltiirel kurumlardan
meydana gelmektedir (Althusser, 2014, s. 50-51). Aydinlanma felsefesinin devletin
kontroliinde meydana gelen bir hareket olmadigi diisiiniildiigiinde edebiyatin devletin
ideolojik aygit1 olarak degil Aydinlanma filozoflarinin ideolojik aygiti olarak islev gordigi
soylenebilir. Bu ¢er¢evede degerlendirildiginde donemin anlatilarinda didaktik tslubun tercih

edilmesi daha da anlasilir hale gelmektedir.
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Dogu diinyasinda modernlesmenin onciilerinden kabul edilen Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi
ve Ibrahim Sinasi de eserlerini didaktik iislupla meydana getirmistir. Her iki diisiiniir-
sanatkarin Bat1 ozellikle de Fransa merkezli fikirleri toplumlarinin geri kalmishigini telafi
etmek icin halklarini tenvir etme amacglarinin geregi olarak poetikalarinda didaktik {islubun
belirleyici olmas1 kadar dogal bir sey yoktur. et-Tahtavi ve Sinasi Aydinlanma felsefesinin
sekillendirdigi Bati medeniyetinin kavramlarina eserlerinde yer vermistir ve onlarn
edebiyatlarima kazandirdigr bu yeni terimler, ¢alismanin ikinci boliimiinde ayrintili olarak
incelenmistir. et-Tahtavi ve Sinasi’nin Ulkelerinde gazetecilik faaliyetlerinde aktif olarak rol
almalar1 da didaktik iislubun bir geregi oldugu sdylenebilir. Louis Althusser’in gazeteciligi
devletin ideolojik aygitlar1 sisteminin haberlesme aygiti i¢erisinde degerlendirdigi goz oniinde
bulunduruldugunda bu durum daha anlamli hale gelmektedir. et-Tahtavi’nin didaktik
tislubunun bir diger yansimasina da eserlerinde goriislerini desteklemek ve etkileyci kilmak
icin siirlere, vecizelere ve Kur’an-1 Kerim’den ayetlere yer vermesi 0rnek olarak verilebilir.

Aym zamanda et-Tahtavi’nin eserlerinde Kur’an-1 Kerim’den ayetlere yer vermesi geleneksel
Islami ogretim ydnteminde bulunan tanik gdsterme iislubunun sonucu olarak da
degerlendirilebilir. et-Tahtavi, Fransiz toplumuna dair gozlemlerini anlattizi ve Misir
edebiyatinda modern anlat: tiirlerinin ilk érneklerinden biri olarak kabul edilen Tahlzsu’l-Ibriz
f7 Telhis-i Barzz eserinin genelinde didaktik tislup hakimdir hatta bazen bu durumu biraz

abartarak ansiklopedik bilgiler vermeye kadar gétiirmiistir. Ornegin; Paris’e olan
yolculugunu anlattig1 sirada Etna Dagi’nin Avrupalilar tarafindan volkan, Araplar tarafindan
da Cebel-i Nar olarak isimlendirildigini belirterek volkan kelimesinin kdkeni {lizerine bilgiler
vermeye devam eder (2012, s. 50). Bu duruma bir diger 6rnek de Paris’in ekvatora olan
uzakligma dair verdigi bilgilerdir (2012, s. 70). et-Tahtavi’nin bu sekilde ayrintili bilgiler

vermesi onun Aydinlanmanin en somut eseri olarak nitelendirilen ansiklopediden etkilenmis
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olabilecegini de akla getirmektedir. Ayrica sunu da eklemek gerekir ki o donemde Misir’da
ortaya c¢ikan neoklasisizm eski Arap kiiltiir mirasin1 6ne ¢ikarmis ve edipler eski eserleri iyi
bir sekilde yeniden 6ziimsemistir. Bu ¢ergevede diisiiniildiigiinde et-Tahtavi’nin eserlerinde
ansiklopedik bilgiler vermesi, ayni zamanda o donemde s6z konusu akimin etkisiyle
miitesekkil olmus Arap-islam eserlerinin iislubunu da animsatmaktadir. Sinasi de ¢ikardig
gazetelerde Avrupa’da yapilan teknik buluslarla ilgili haberlere yer vererek (Mermutlu, 2003,
s. 242) halkin meydana gelen teknik ve bilimsel gelismeleri takip etmesine olanak sagliyordu.

et-Tahtavi ile Sinasi’nin Misir ve Tiirk edebiyatina yeni edebi tiirlerin ve terimlerin dahil

olmasin saglayan didaktik tisluplaridir.

2.2.2. Bir Babanin Se¢imi Gibi: Terciimelerin Niteligi

Aydinlanma felsefesinin ve Batili edebi tiirlerinin Dogu diinyasina aktarimi
Fransizcadan yapilan terciimeler araciligiyla olmustur. Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim
Sinasi de Fransizcadan tercimeler yapmistir. Peki, onlarn nezdinde herhangi bir eseri
terciime edilmeye deger kilan dlciitler nelerdir? et-Tahtavi ve Sinasi daha 6nce belirtildigi
Uzere Bati’daki yeniliklere agik olmakla birlikte eserlerini Dogu’nun mutlak¢i diinya
goriisline bagli olarak meydana getiriyordu. Onlarin terciime metni segimlerinde de mutlak
kabul edilen Dogu epistemolojisinin belirleyici oldugu soylenebilir. Onlar, tercime etmek i¢in
genellikle egitici yonii agir basan metinleri tercih etmistir. Ancak zaman zaman kendi

dillerinde karsiligt olmayan kavramlarin aktariminda zorluk ¢ekmislerdir ve bu durum

beraberinde yeni kavramlarin dillerine dahil olmasiyla sonu¢lanmistir.
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Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’ye gore terciimesi yapilan metinlerin var oldugu dildeki duygu
yogunlugunu ve iislubunu korumasi miimkiin degildir. et-Tahtavi’nin “Kasidelerin Fransizca

ash giizel ve edebi bir degere sahip iken baska dile ¢evrildiginde siirdeki belagat yok olur, siir
aslindaki kadar giizel goziikmez. Arapga bir siirin de ihtiva ettigi anlam ve sanatlari muhafaza
ederek Fransizcaya terciime edilmesi miimkiin degildir hatta terciime edilse bile terciimeki
sogukluk hissedilir” (2012, s.102) sozleri terciimesi yapilan metnin mutlaka deger kaybina
ugrayacagl kanisinda oldugunun delilidir. et-Tahtavi’nin terciimeler sirasinda karsilastig

engellerden biri de Bat1 medeniyetine ait kavramlar1 Arapgalastirma zorlugudur. et-Tahtavi,
Bati’ya ait unsurlar1 Arapga’ya aktarmaya calisirken kendisini pek ¢ok yabanci kelimenin
ontlinde buldugunu belirtir ve Fransizca bir kavrami terciime ederken onu karsilayacak Arapca
kelimeyi bulmak igin ¢ok c¢aba sarf ettigini de sdzlerine ekler. ‘Umar ed-Dusiki, et-
Tahtavi’nin bir kavranmi bulmada zorlandiginda o dénemde tedaviilde olan kelimeleri veya
ihtiya¢ halinde Tiirkge ve Ammice kelimeleri kullanmaktan ¢ekinmedigini belirtmektedir
(2007, s. 31). Tahtavi’yi bu konuda en ¢ok zorlayan Fransiz sofra kiiltiiriinii tasvir ettigi ve
politik hayatinin birtakim uygulamalarim aktardigi kisimlardir. ‘Umar ed-Dusiki’ye gore

XIX. yiizyilin sonlarinda ve XX. yiizyilda terctimanlar sik sik bu problemlerle yiz yize
kalmistir. Dolayisiyla terciimanlar tercime yaparken ortak terim kullanmak yerine hepsi de
bilgi ve kultlr seviyelerine gore terimleri tercih etmistir fakat Arap Dil Kurumu kurulunca bu

anlasmazligin 6niine bir nebze de olsun gegilmistir (2007, s. 31).

Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi, terciimelerini yaparken kolay bir iislup benimsemis ve asil
anlam1 korumaya dikkat etmistir. et-Tahtavi, terclimelerinde yer yer secili ifadeler de
kullanmistir. O, terclimelerinde sadece Fransiz {islubuna bagli kalmadan yenilikler de eklemis

hatta yeri geldiginde ifadeyi etkili kilmak i¢in edebi bir iislup benimsemistir. Gerektiginde
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tasarrufa gittigi gibi eklemelerde ve ¢ikarmalarda da bulunmustur. et-Tahtavi’nin gin
gectikce iislubunda gelisme meydana gelmistir ve iislubu belirginlesmistir (ed-Dusiiki, 2007,
s. 37-38). et-Tahtavi, iislup ugruna manay1 feda etmeyerek eserlerinde gelenegin prangalarini
kiran bir {islup izlemistir. isledigi konuya gore bazen ifade seklinin yiikseldigi bazen de
diistiigii goriilmektedir (ed-Dusiiki, 2007, s. 32). ‘Umar ed-Dusiiki’nin et-Tahtavi’nin
Tahlisu’l-Ibriz 1 Telhis-i Bariz adl eseri {izerinden poetikasma dair diger tespitleri de su

sekildedir:

Bu modern nesre Ornek kitaba baktigimizda o6zellikle onséziinde diiz yazi stilini
benimsemistir. Ama bunu yaparken doneminin hakim yontemiyle sinirli kalmamaistir.
Zira belki de konunun dogas1 geregi bu yontemde ilerlemeyi se¢mistir. Anlama 6nem
vermesi ve modern konular1 islemesi yoniine baktigimizda kitabin seci ve
sislemelerden uzaklastigit  goriilir. Ancak ©nsdzde yazar, secili bir Uslupla
methiyelere, 6zel mektuplara yer verir. [Bu durum normal karsilanmalidir ¢iinkii] bu

iislup tiirii et-Tahtavi’den sonraki donemlerde de goriiliir.

Bu doneme kadarki nesir yazisinda iki tislup goriilmektedir: diiz yazi tslibu ve
seci Uslubu. Fakat XIX. yiizyilin sonlarinda diiz yazi iislubu seci iisluba galebe
calmistir. Bu dénemde sadece et-Tahtavi bu iislupla ilgilenmistir (...) et-Tahtavi,
terclimeleriyle iyi topraga iyi tohumlar ekerek modern nesrin temellerini ortaya

atmugtir. Diger taraftan Arap dilini yeni ve modern kaliplarla zenginlestirmistir. (2007,
s. 36).

Rifa‘a Rafi et-Tahtavi gibi Ibrahim Sinasi de terciimeleri ile edebiyata yeni terimler
ve kavramlar kazandirmistir. Sinasi, Bat1 diisiincesinin &zellikle de vatan, millet, medeniyet
gibi siyasi kavramlarini edebiyata dahil etmistir. Ahmet Hamdi Tanpinar, Tiirk edebiyatinda
nesri Sinasi ile baslatir. Tanpmar’a gore Sinasi’nin dil ve iislup alaninda yaptiklarinin
Ooneminin anlagilabilmesi i¢in Tiirkgenin onun elinde sekillenmeye basladigi zaman nasil bir

durumda oldugunu diisiinmek yeterlidir. Sinasi, “fikri bir siis tufaninda bogan, yahut da
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herhangi bir salabetten ve nizamdan mahrum olarak konusan” eski nesrin bir yazi1 dili

hiiviyeti kazanmasinda 6nemli bir rol oynamistir. Sinasi, dili muhayyilenin degil mantigin

iirlinli haline getirmistir ve yazilanlarin “s6z degil, yazilmis s6z olmasini” istemistir (2017, s.

195). Tanpinar, Sinasi’nin terciimelerinin tislubuna ve eserlerinin niteligine dair goriislerini su

sOzleriyle devam ettirmektedir:

Manzum tercumeleri, -bizim i¢in yeni bir dlemin miijdecisi olmalarina goz
yumulursa- asillarimin giizelligini uzaktan bile hatirlatmadigi gibi, Lamartine’den
cevirdigi dort kit’alik bir parga harig, bir biitiinliik fikri verecek kadar tam bir
tercimesi de yoktur. (...) Butln bunlara, hatta sahsiyetinin durgunluguna, hamlesinin
devamsiz olusuna, iislibunun tikizlifina ragmen tesiri hi¢ kimse ile dlgiilemeyecek

derecede biyuktr.

Hakikat sudur ki, Sinasi’yi ¢ok defa bir muamma ¢6zer gibi okumak zaruridir.
Onun eseri hichbir zaman comert bir kaynayisla bize gelmez. Onu, ancak bir hatifi
dinliyormus gibi dikkatle {lizerinde durulmasi icap eden birtakim kisa isaretlerde
yakalamak miimkiindiir. Bu isaretlerin manasi1 ¢oziiliince Sinasi’nin nasil bir suurla
birtakim ¢ok esasl seylerin lizerinde durdugu ve tesadiifi zannedilen bu eserin, nasil

bir hesabin neticesi oldugu anlasilir (2017, s. 194-195).

Islam diinyasinda modernlesmenin onciileri olarak Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ile Ibrahim
Sinasi’yi yalmzca yeni fikirlerin 6nciisti ve temsilcisi olarak degerlendirmek onlar1 iginde

yetistikleri kiiltiirlin diinya goriisiinden tecrit etmeyi gerektirmemelidir ya da onlar yalnizca bu

yonleriyle ele alinmamalidir. et-Tahtavi ve Sinasi, geleneksel kiltliriin izlerini tagimakla
birlikte modernizme yonelen iki diisiiniir-sanatkardir. Ancak et-Tahtavi’nin eserleri (izerinde
gelenegin izleri daha belirgindir. Bedri Mermutlu, Sinasi’nin gelenekle olan bagini “O bir

‘efkar-1 cedide’ adami olmakla birlikte, toplumda gegerli olan gelencksel degerlerin

sekillerinden yararlanarak onlarin igerigini yeni inanglarla doldurmaya ¢alismis; bunu
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yaparken de vaz‘-1 tabiisindeki inanglarla baglantilar aramay1 ihmal etmemistir.” sézleriyle
ifade etmektedir (2003, s. 74). Mermutlu’ya gére Sinasi, “Bati medeniyetine dogru atilacak

her adimda, degerlerimizi asi/larindaki haline geri gotiirmenin en gecerli yol oldugunu”
diisiinmektedir (2003, s. 71). et-Tahtavi’nin gelenekle olan bagma ise Tahlisu’l-Ibriz f7
Telhis-i Bariz adl eserinin dnsdziinde yer verdigi “Bu Kitapta halin gerektirdigi sekilde bu
ulkenin ahiskanliklarin1 ve geleneklerini anlattim fakat Peygamberin emirlerine muhalif
olmayan davraniglarini begendim.” ve “Burada Fransizlarin ilim ve sanatlar1 tedvin yontemini
anlattim, ihtilaf bulunan goriislerde bundan maksadin yalnizca hikaye oldugunu belirttim”
sOzleri 6rnek olarak gosterilebilir (2012, s. 11). Bu baglamda her iki diisiinlir-sanatkarin hem
eserlerini olustururken hem de terciime metinlerini segerken halki tenvir etme amaglarinin
yani sira i¢inde yetistikleri Dogu’nun mutlak¢i diinya goriisiiniin de belirleyici oldugu

soylenebilir.
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SONUC

Aydinlanma felsefesinin Dogu medeniyetine intikal siirecinin incelendigi bu
caligmada, Dogu’nun temsilcisi konumundaki Osmanli ve Misir toplumunun modernlesmenin
hemen her alaninda Fransa’y1 kendilerine 6rnek almasi nedeniyle Fransiz Aydinlanmasi temel
alindi. O dénemde Fransa, Avrupa medeniyetinin temsilcisi durumundadir. Fransa’nin boyle
bir misyona sahip olmas1, Aydinlanma’nin Ingiltere ve Almanya’da sinirli kalmasina ragmen
Fransiz Aydmlanmasi’nin uluslararasi bir etki olusturmasiyla agiklanabilir. Bu durumun
nedenini de Aydinlanma felsefesinin kamusal alana niifuz ederek ihtilale giden bir halk
hareketine doniismesinde aramak gerekir. Bununla birlikte donemin Paris’inin bilimsel ve

teknolojik agidan gelismisligi de goz ardi edilmemelidir.

Aydinlanma felsefesinin temel kavramlari olan din, akil, egitim, kamusal alan ve kitle
iletisim araclari, siyasi s0ylem kavramlar1 ve igerikleri Dogu diinyasinda modernlesmenin
onciilerinden Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi’nin eserlerinde konu edilmistir. Bu
baglamda din kisminda, Aydilanma’nin dini goriisii olarak kabul edilen deist anlayisin
Ibrahim Sinasi’de izleri goruliirken Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi’nin islam dinine olan baglilig ve
deizmi kabul etmedigi, kars1 goriis bildirdigi satir aralarinda yer almaktadir. et-Tahtavi’nin
Aydinlanma’nin dini yorumlama bigiminden etkilenmesi sdz konusu edilemeyecek diizeyde
kalmistir. et-Tahtavi, temelde Islam dinine sadakatini devam ettirmekle birlikte batil
inanglardan ve hurafelerden arindirilmis bir din olgusunu benimsedigi soylenebilir. Sinasi’de

ise din olgusu sorgusuz sualsiz teslimiyetten delillerle aklin rehberliginde kabule evrilmistir.
Dolayisiyla onun Tanr1 kavramini algilamada akli onciil olarak belirlemesi deizme yakinlik

arz etmektedir. Bu baglamda Sinasi’nin Aydinlanma’nin din anlayisi olarak kabul edilen

deizmden etkilendigi sdylenebilir.
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Din kisminda Aydinlanma’nin gelisim siireci icerisinde deist anlayigla baslayan din
olgusunun pozitivizme evrilmesi nedeniyle Auguste Comte’un sistemlestirdigi pozitivist
diistinceye de kisaca deginilmistir. Bu diisiince etrafinda Comte’un &grencisi olan Ernest
Renan’in Aydinlanma diisiincesini sekillendiren en énemli nedenlerden biri olarak addedilen
din-bilim ¢atismasini Islam-bilim ¢atismasima indirgemesi iizerinde durularak bu konudaki
goriislerine yer verilmistir. Renan’in bu konudaki goriislerinin Dogu diinyasinda meydana
getirdigi yanki da incelenmistir. Renan’in ortaya attifi Islam-bilim catismasinda Dogu
diinyasinin tepkisiz kalmadig1 dikkat ¢ekmektedir. Yapilan arastirmalar sonucu bu konuyu s6z

konusu iki miitefekkir sanatkdrin halefleri olan Cemaleddin Efgani ve Namik Kemal’in

irdeledigi goriilmektedir. Bu da ayrica baska bir calismanin konusu olarak degerlendirilebilir.

Aydinlanma felsefesinin temel kavramlarindan aklin s6z konusu edildigi kisimda ise,
Aydinlanma diisiincesindeki akil kavrami Voltaire ve Condillac’in goriislerine bagl kalinarak
aciklanmistir. Ayrica Islam felsefesinde akil kavrami da ibn Riisd’iin fikirleri temel alinarak

kisaca Ozetlenmistir. Rifa‘a Rafi® et-Tahtavi ve Ibrahim Sindsi de akil kavrami, hem
Aydinlanma hem de Islam felsefesinin izlerini tasimaktadir. et-Tahtavi ve Sinasi’nin akla

atfettikleri anlamlarda hem Condillac’n hem de Ibn Riisd’iin bu konudaki goriislerinin

izlerini gdérmek miimkiindiir. Ayrica Sindsi’nin akli anlamlandirmada Messal gelenegi

benimseyen Islam filozoflarmin fikirlerinden etkilendigi sdylenebilir. Onlarm bu konuda
Dogu ve Bat1 felsefesinden etkilenmeleri, s6z konusu iki medeniyet arasinda koprii gorevi

ustlendikleri diisiiniiliirse bu durum normal karsilanmalidir.

Bilginin ulastig1 son asama olarak addedilen aklin iiriinii Aydinlanma felsefesi igin
egitim, bilginin mesrulastirilmasinin dayanagidir. Aydinlanma Cagi’nda egitim teolojik
yapisindan ayrilarak devlet kurumlar1 tarafindan yiiriitilen bir faaliyete dontigmiistiir.

Okullagsma orani artmistir. Buna paralel olarak okuma-yazma oraninda da artis meydana
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gelmistir. Fransa’nin egitim alaninda katettigi mesafeye Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim
Sinasi yakindan sahit olmustur. Ancak egitim konusunda et-Tahtavi Sinasi’den daha aktif rol

oynamistir. Onun egitim konusundaki goriisleri kizlarin okullagsmasini saglamistir. O agtig
Medresetu’l Elsun (Dilller Okulu) ile de egitim alaninda 6nemli atilimlar gerceklestirmistir.
Egitim konusunda her iki diigiinlir-sanatkar da Fransa’dan etkilenmistir ve egitimi iilkelerinin

geri kalmighginin telafi edilmesi i¢in 6nemli bir ¢are olarak kabul etmistir.

Aydinlanma diisiincesinin Fransa’da halk hareketine doniiserek ihtilalle sonuglanmasi

b

“kamu” alaninin olusarak faaliyet gdstermesinin sonucudur. Kamusal alanin olusumu ve
halkin bilgiye kolay ulasimi salonlar, dergiler ve gazeteler gibi kitle iletisim araclar

vasitasiyla saglanmistir. Kitle iletisim araglarinin halkin tenvir edilmesinde iistlendikleri roliin

oneminin farkinda olan Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi gazetecilik faaliyetlerinde
bulunmustur. et-Tahtavi, bu farkindalikla Hidiv Ismail’in izniyle Misir’da 17 Nisan 1870
yilinda Ravdatu’l-Medaris gazetesini kurmustur. Sinasi de Terciiman-: Ahval ve Tasvir-i

Efkar gazetelerinin kurulusunu {istlenmis ve yayimn hayatlart boyunca da her alanda destek
olmustur 6zellikle onun tek basina kurdugu Tasvir-i Efkar gazetesi donemin yeni yetisen geng
aydinlari i¢in “mektep” gorevi gérmiistiir. Burada tizerinde durmamiz gereken bir bagka nokta
da salonlardir. Bu donemde Fransa’da yaygin olan ve donemin aristokrat ailelerinin kadin
bireyleri tarafindan yonetilen salonlar, okur-yazar cevrenin miidavimi oldugu ve gerek
filozoflarin gerek ediplerin yazdigi eserlerin okunarak {izerinde miinakasa edildigi
mekanlardir. Dogu kiiltiirlinde de salonlar1 andiran edebiyat meclisleri bulunmaktadir. Bu
edebiyat meclislerinin 6zellikle de Abbasi ve Osmanli saraylarinda islevsel oldugu
bilinmektedir. Saraylardaki edebiyat meclislerinin disinda kahvehaneler ve bazi sairlere ait
dikkanlarda da edebiyat faaliyetleri icra edilmektedir. Ancak salonlar ile edebiyat

meclislerinin toplumda yiklendikleri misyon birbirinden ¢ok farklidir. Edebiyat meclislerinde
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edebi zevk ve eglence 6n planda iken salonlar donemin siyasi fikirlerin tesekkiil ettigi ve

edebi sdylemden ziyade siyasi sdyleminin bayraktarliginin yapildigi mekandir.

Medeniyet, vatan, hirriyet, millet, cumhuriyet ve yasa kelimeleri Fransiz Ihtilali ile
0zdeslesmistir. Bu kelimeler Aydinlanma felsefesinin mahsuliidiir ve siiphesiz ki bu mahsuller
diinya uluslarini yeniden sekillendirmistir. Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi bu
kavramlara eserlerinde yer vermis ve bu kavramlar ilk kez onlarin eserlerinde siyasi
anlamlariyla ele alinmigtir. Nitekim onlarin Aydinlanma diisiincesinin {irlinleri olan yeni
kavramlara eserlerinde yer vermis olmasi onlarin tisluplarinin sekillenmesinde etkili olmustur.

et-Tahtavi ve Sinasi edebiyat1 bilginin aktarimi icin bir ara¢ olarak kullanmustir. Her iki

diistinlir-sanatkarin bu minvalde hareket etmeleri diiz yaz tiiriiniin 6ne ¢ikmasi ve dilde sade
bir {islubun benimsenmesiyle sonug¢lanmistir. Onlarin terciime edecekleri metni segmelerinde

belirleyici olan da iginde yetistikleri Dogu’nun mutlake¢r diinya goriisiidiir.

Sonug¢ olarak Osmanli ve Misir toplumunda askeri alanda Fransa’nin o6rnek
alimmasiyla baglayan modernlesme zamanla toplumun farkli alanlarina siyaret etmistir.
Modernlesmenin toplumun farkli alanlarina yayilmasinda egitim amagh Fransa’ya gitmis ve
Bat1 kiiltiiriinii yakindan gozlemleme firsat1 elde etmis Rifa‘a Rafi¢ et-Tahtavi ve Ibrahim
Sinasi gibi diisiiniir-sanatkarlarin iistlendikleri misyon goz ardi edilemez. et-Tahtavi ve Sinasi
zaman zaman dengeyi saglamakta giigliik ¢ekseler de Dogu kiiltiiriinii taviz vermeden Bati
diistincesi ile miizdevic edebilmenin yollarin1 aramistir. Her iki diisiiniir-sanatkarin eserleri
Batili fikirlerin niivelenme alanidir. Onlarin eserleri araciligiyla Aydinlanma diisiincesinin
esintileri Dogu’nun diisiince diinyasina niifuz etmistir. Gerek Aydinlanma felsefesi gerek
Dogu diisiincesi iizerindeki yankisi bu calisma kapsaminda degerlendirilmeye calisilmigtir.
Ancak egitimden hukuka kadar toplumun her kurumu ve her kesimi i¢in Aydinlanma felsefesi

merkezli modernlesmenin ¢ok daha genis bir anlam ihtiva ettigi muhakkaktir.
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OZET
ARSLAN, Tulin, Dogu Diinyasinda Modernlesmenin Onciilerinden Rifa ‘a Rafi € et-Tahtavi
ve Ibrahim Sinasi, YUksek Lisans Tezi, Danisman: Prof. Dr.Kemal TUZCU, Ankara

Universitesi, 155 sayfa.

Bu calismanin konusunu Osmanl Devleti’nde ve devletin sinirlart icerisinde yer alan
Misir’da Bati merkezli modernlesme ile edebiyatta, fikir ve sanatta bu modenlesmenin
onciileri olan Rifa‘a Rafi< et-Tahtavi ve Ibrahim Sinasi olusturmaktadir. et-Tahtavi ve
Sindas’’nin toplumsal ve edebiyat alaminda gerceklestirdigi yenilikler onlart modern
donemin oncii isimleri hdline getirmistir. Bu calismada onlart ilklerin temsilcisi konumuna
getiren fikirleri tespit edilmeye calisilmistir. Calismanin birinci boliimiinde, Aydinlanma
felsefesi ozellikle de Fransiz Aydinlanmasi’nin cercevesi cizilmis, et-Tahtavi ve Sindsinin
hayatlari ve eserleri konu edilmistir. Ikinci boliimde, Aydinlanma felsefesinin temel
kavramlart ve bu kavramlarin e-Tahtavi ve Sindsr’nin eserleri iizerindeki yansimalari
orneklendirilmis ve mukayese edilmistir. Ayrica ikinci boliimde edebiyat ile felsefe
arasindaki iligkiye deginilmis ve bu durumun iki miitefekkir sanarkdrin iislubunun

sekillenmesindeki etkileri ele alinmigtir. Sonu¢ béliimiinde ise genel olarak ulasilan

tespitlere yer verilmistir.

Anahtar Kelimeler: Aydinlanma felsefesi, modernlesme, Osmanli Devleti, Misir, Rifa‘a

Rafic et-Tahtavi, Ibrahim Sindsi.
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ABSTRACT
ARSLAN, Tulin, Rifa'a Rafi al-Tahtawi and Ibrahim Sinasi who are the pioneers of the
modernization in the Eastern, Master’s Thesis, Advisor:Prof. Dr.Kemal TUZCU Ankara

University, 155 pages.

The subject of this study is Western centered modernization in Egypt which is in the lands
of Ottoman Empire and Rifa‘a Rafi al-Tahtawi and Ibrahim Sinasi who are the pioneers
of the modernization in the literature, the understanding and the art .The innovations
which Tahtawi and Sinasi have performed in the field of society and the literature made
them the pioneers of the modern period. In this study their ideas which have made them the
representatives of the modernity have been confirmed. In the first section of this study it
has been drown a frame for philosophy of enlightenment and especially french revolution
enlightenment. And in this part the lives of Tahtawi and Sinasi have also been illustrated.
In the second section the main concepts of the enlightenment and the reflections of these
concepts in the works of Tahtawi and Sinasi have been illustrated by using the samples and
these reflections have been compared with eachother. In this part the relationship between
literature and philosophy has been mentioned. And how this situation has affected the style
of these two pioneers has been discussed. The conclusion part has included general

determinations related to the subject.

Key Words: Philosophy of enlightenment, modernization, Ottoman Empire, Egypt, Rifa'a

Rafi al-Tahtawi, Ibrahim Sinasi.



145

KAYNAKCA
Abdulkadiroglu, A. ve Abdulkadiroglu, N. (1987). (Sirat-1 Miistakim ve Sebilii r-Resad
Mecmualart 'nda Crkan) Mehmet Akif Ersoy 'un Makaleleri. Ankara: Kiltir ve Turizm

Bakanlig.

Abu-*Uksa, W. (2016). Freedom in the Arab World: Concepts and Ideologies in Arabic

Thought in the Nineteenth Century. United Kingdom: Cambridge University Press.

Adorno, T. W. ve Horkheimer, M. (2014). Aydinlanmanin Diyalektigi. Nihat Ulner ve Elif

Oztarhan Karadogan (Cev.). Istanbul: Kabalc.

Ahmady, E. (2012). Cemaleddin Afgani nin Diigiince Diinyasi. (Yayimlanmamis yiiksek

lisans tezi). Selguk Universitesi / Sosyal Bilimler Enstitiisii, Konya.

Ahmed Hasan ez-Zeyyat (tsz). Tarhu’l-Edebi’l- ‘Arabz Kahire: Dar Nehdat Misr.

Akgay, C. (1992). Rifa‘a Rafi Al-Tahtavi: Hayati, Edebi Kisiligi ve Toplumsal Konulardaki
Diisiinceleri. (Yayimlanmamus yiiksek lisans tezi). Gazi Universitesi / Sosyal Bilimler

Enstitisu, Ankara.

Akyliz, K. (1990). Modern Tiirk Edebiyatinin Ana Cizgileri 1860-1923. Istanbul: Inkilab

Kitabevi.

Althusser, L. (2014). Ideoloji ve Devletin Ideolojik Aygitlari. Alp Tiimertekin (Cev.). Istanbul:

Ithaki.

Altundag, S. (1988). Kavalali Mehmet Ali Pasa Isyani: Misir Meselesi 1831-1841 (2. Baski).

Ankara: Turk Tarih Kurumu.



146
¢ Amare, Muhammed. (2007). Rifa ‘a Rafi < et-Tahtavr: Ra’idu’t-Tenvir f71- ‘Asri’l-Had zs.
Kabhire: Daru’s-Surik.

Ayalon, A. (1985). Semantics and The Modern History of Non-European Societies: Arab

‘Republics’ As A Case Study. The Histirical Journal 28, 821-834.
Aytag, G. (2009). Karsilastirmali Edebiyat Bilimi. Istanbul: Say.

Barnett, S. J. (2017). Aydinlanma ve Din: Modernite Mitleri. Halime Emektar (Cev.). Ankara:

Hece.
Berkes, N. (2017). Felsefe ve Toplumbilim Yazilar:. Istanbul: YKY.
Beydilli, K. (2006). Mustafa Resid Pasa. TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt 31, 348-350.
Bolay, S. H. (1989). Akil. TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt 2, 238-242.

Brugman, J. (1984). An Introduction to the History of Modern Arabic Literature in Egypt.

Leiden.
Cevizci, A. (2002). Paradigma Felsefe Sozligii. Istanbul: Paradigma.

Clarke, S. (1998). A Demostration of the Being and Attributes of God And Other Writings.

Cambridge: Cambridge University.

Cleveland, W. L. (2008). Modern Ortadogu Tarihi. Mehmet Harmanci (Cev.). Istanbul:

Agora Kitaplig1.

Cowan, D. (1958). An Introduction To Modern Literary Arabic. London: Cambridge At The

University.



147

Coskun, 1. (2017). Modern Cag Deizminin Nedenleri ve Sonuglar1. Din Karsiti Cagdas
Akimlar ve Deizm. Vecihi S6nmez, Burhaneddin Kiyic1 ve Metin Yildiz (Ed.). Van:

Ensar Negriyat, 41-70.
Curci Zeydan. (1967). Tarih Adabi’l-Lugati’l- ‘Arabiyye. Kahire: Daru’l-Hilal.

Ciindioglu, D. (1996). Ernest Renan ve “Reddiyeler Baglaminda Islam-Bilim Tartigmalarina

Bibliyografik Bir Katki. Divan. 2, 1-94.
Cigdem, A. (2001). Aydinlanma Diisiincesi. Istanbul: Iletisim.
Davud, H. H. (1969). Tarhu’l-Edebi’l-Hads. Kahire: Daru’t-Tiba‘ ati’l-Muhammediyye.

Demir, R. (2005). Philosophia Ottimanica, Osmanli Imparatorlugu Déneminde Tiirk

Felsefesi, Eski ile Yeni Felsefe Arasinda. Cilt I-11. Ankara: Lotus.
Demirayak, K. (1998). Abbdsi Edebiyati Tarihi. Erzurum: Safak.
Diderot, D. (1963). Filozof¢a Diisiinceler. 1sa Oztiirk (Cev.). Istanbul: Can.
Dizdaroglu, H. (1954). Sinasi, Hayati-Sanati-Eserleri. Istanbul: Varlik.

Dorman, E. (2017). Tarihsel ve Teolojik Agidan Deizm ve Elestirisi. Din Karsiti Cagdasg
Akimlar ve Deizm. Vecihi SOnmez, Burhaneddin Kiyic1 ve Metin Yildiz (Ed.). Van:

Ensar Negriyat, 217-242.
ed-Dusiki, ‘Umar, (2007). Nes ‘etu 'n-Nesri’l-Hadis ve Tazavvuruh. Kahire: Daru’l-fikri’l-
< Arabi.

Diizgiin, S. A. (2017). Deizm: Oncii Isimler ve Temel Doktrin. [lahiyat Fakiilteleri XXII
Kelam Koordinasyon Toplantisi Uluslararasi Din Karsitt Cagdas Akimlar ve Deizm

Sempozyumu. Van, 3-13.



148
Ebuzziya, Z. (2005). Sinasi. Huseyin Celik (Der.). Istanbul: iletisim.
Eagleton, T. (2014). Tanri 'mn Oliimii ve Kiiltiir. Selin Dingiloglu. (Cev.). istanbul: Yordam.
Er, R. (1997). Modern Misir Romani (1914-1944). Ankara: Fatih Dagitim.

Erdem, H. (1994). Deizm. TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt 9, 109-111.

Esedova, A. (2008). XIX. Yiizyil Bati Avrupa Edebiyati (Ekoller, Teorik ve Metodolojik

Tartismalar). Istanbul: Iq Kiiltiir Sanat Yaymcilik.

Ewald, O. (2013). Fransiz Aydinlanma Felsefesi (2. Bask1). Giirsel Aytag (Cev.). Ankara:

Dogu Bati.
Geng, M. (2000). iltizam. TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt 22, 154-158.

Gibb, A. R. H. (1991). Islam Medeniyeti Uzerine Arastirmalar. Atilla Ozkok ve Kadir Durak

(Cev.). istanbul: Endiiliis.
Gokberk, M. (2017). Felsefe Tarihi (30. Bask1). Istanbul: Remzi Kitabevi.
Gorgiin, H. (2008). Rifaa et-Tahtavi. TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt 35, 95-97.

Giiler, E. Z. (2005). “Batililasma” ve “Modernlesme” Uzerine Diisiinceler Tahtavi ve

Dostoyevski. Istanbul Universitesi Siyasal Bilgiler Fakiiltesi Dergisi. 33, 145-163.

Gursoy, K. (2014a). Felsefe ve Edebiyat Iliskisi Uzerine. Levent Bayraktar'n

rOportaj1. Varolus ve Felsefe. Ankara: Aktif Diisiince, 163-176.

Gursoy, K. (2014b). Felsefe ve Edebiyat. Bir Felsefe Gelenegimiz Var mi?. Ankara: Aktif

Diistince, 43-56.



149
Hamidullah, M. (1958). Ernest Renan ve Islamiyet. Islam, 2, 5-7.

Heyworth-Dunne, J. (1939). Rifd’a Badawi Rafi’ at-Tahtawi: The Egyptian Revivalist.

Bulletin of the School of Oriental Studies, University of London. 9, 961-967.

Hourani, A. (2014). Cagdas Arap Diisiincesi. Latif Boyaci ve Hiiseyin Yilmaz (Cev.).

[stanbul: Insan.

Huseyin, M. (1979). el-Islam ve’I-Hadaratu’I-Garbiyye. Beyriit: Daru’l-Furkan

Huseyin, M. (1986). Modernizmin Islam Diinyasina Girigi. Sezai Ozel (Cev.). Istanbul: Insan.

Israel, 1. J. (2006). Enlightenment Contested: Philosophy, Modernity and the Emancipation of

Man 1670-1752. New York: Oxford University .

Inalcik, H. (2006). Tanzimat Nedir?. Halil Inalcik, Mehmet Seyitdanlioglu (Ed.), Tanzimat
Degisim Siirecinde Osmanli Imparatorlugu iginde (s. 13-35). Ankara: Phoenix

Yaymevi.
Inayet, H. (1991). Arap Siyasi Diisiincesinin Seyri. Hicabi Kirlangi¢ (Cev.). Istanbul: Yonelis.
Ipekten, H. (1996). Divan Edebiyatinda Edebi Muhitler. Istanbul: MEB.
Kahraman, A. (2010). Sinasi. TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt 39, 166-169.
Kalm, 1. (2016). Isldm ve Bati. Ankara: ISAM.
Kaplan, M. (1946a). Bizde Avrupa Kiiltiiriiniin Tk Onciileri. Istanbul Mecmuas:. S. 62, 4-5.
Kaplan, M. (1946b). Fikir ve Sahsiyet. Istanbul Mecmuasi. S. 65, 5-7.

Kaplan, M. (1946¢). Sanat ve Ahlak. Istanbul Mecmuas:. S. 46, 4-6.



150
Kaplan, M. (1946D). Edebiyat ve Ahlak. Istanbul Mecmuas:. S. 70-71, 9-10.

Kaplan, M. (1980). Yeni Aydin Tipi: Biiylik Resid Pasa ve Sinasi. Fikir ve Sanatta Hareket. S

20-22, 33-38.

Kaplan, M. (2006). Mustafa Resid Pasa ve Yeni Aydim Tipi. Halil Inalcik, Mehmet
Seyitdanlioglu (Ed.), Tanzimat Degisim Siirecinde Osmanli Imparatorlugu iginde (s.

335-342). Ankara: Phoenix Yayinevi.

Kaplan, M. (2016). Siir Tahlilleri I: “Tanzimat’tan Cumhuriyet’e Kadar” (35. Baski).

Istanbul: Dergah.
Kaya, M. C. (2017). Isldm Felsefesi: Tarih ve Problemler (4. Baski). Istanbul: ISAM.

Keddie, N. R. (1972). Sayyid Jamal ad-Din “al-Afghani”: A Political Biography. L0S

Angeles: University of California.

Kemal, N. (2014). Renan Mudafaanamesi. Nurullah Cetin (Haz.). Ankara: Akgag.

Kocaoglu, M. (1995). Kavalali Mehmet Ali Pasa Isyan1 (1831-1841). Osmanli Tarihi

Arastirma ve Uygulama Dergisi OTAM. Cilt 6, S. 6, 195-210.
Korlaelgi, M. (2002). Pozitivizmin Tiirkiye 'ye Girisi. Ankara: Hece.
Koprili, M. F. (2014). Edebiyat Arastirmalar:. Istanbul: Alfa.
Kopriilti, M. F. (2016). Tiirk Edebiyat: Tarihi. Istanbul: Alfa.

Landau, J. M. (2000). Modern Arap Edebiyati Tarihi. Bedrettin Aytac (Cev.). Ankara: Kultdr

Bakanlig:.



151

Lewis, B. (1993). Modern Tiirkiye 'nin Dogusu. Metin Kiratli (Cev.). Ankara: Turk Tarih

Kurumu.

Livingston, J. W. (1996). Western Science and Educational Reform In The Thought of

Shaykh Rifaa al-Tahtawi. International Journal Middle East Studies. 28, 543-564.
Mardin, S. (1988). Adem-i Merkeziyet. TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt 1, 364-367.
Mardin, S. (2017). Yeni Osmanl: Diisiincesinin Dogusu (13. Baski). Istanbul: Iletisim.

Melton, J. H. (2011). Aydinlanma Avrupasinda Kamunun Yiikselisi. Ferit Burak Aydar (Cev.).

Istanbul: Bogazi¢i Universitesi.
Merig, C. (2017a). Isik Dogudan Gelir (11. Baska). Istanbul: iletisim.
Merig, C. (2017b). Umrandan Uygarliga (25. Baski). Istanbul: fletisim.
Meric, C. (2018). Kiiltiirden Irfana (6. Baski). Istanbul: Iletigim.
Mermutlu, B. (2003). Sosyal Diisiince Tarihimizde Sinasi. Istanbul: Kakniis.

Mestyan, A. (2011). Arabic Lexicography and European Aesthetics: The Origin Of Fann.

Mugarnas. 28, 69-100.
Mevlevi, T. (1973). Edebiyat Liigati. Istanbul: Enderun Kitabevi.
Montesquieu (2017a). Kanunlarin Ruhu Uzerine. Istanbul: Is Bankas1 Kiiltiir.

Montesquieu (2017b). fran Mektuplar:. Berna Giinen (Cev.). Istanbul: Tiirkiye Is Bankas1

Kultdr.
Okcu, N. (2014). Seyh Galib Divani. Ankara: Diyanet Isleri Baskanlig1.

Ortayli, 1. (2016). Osmanli 'ya Bakmak: Osmanli Cagdaslasmas:. Istanbul: Inkilap Kitabevi.



152

Ortayl, 1. (2018). Imparatorlugun En Uzun Yiizyili (48. Baski). Istanbul: Kronik Kitap.
Outram, D. (2007). Aydinlanma. Hamit Caliskan (Cev.). Ankara: Dost Kitabevi.

Ozkog, O. (2015). Misir'in Uzun 19. Yiizyili: Modernlesme, Merkezilesme ve Ozerklik.

Istanbul: Ayrintr.

Oz6n, M. N. (1966). Sinasi: Sair Evienmesi. Istanbul: Remzi Kitabevi.

Parla, J. (2011). Babalar ve Ogullar: Tanzimat Romanmin Epistemolojik Temelleri. (9.

Baski). Istanbul: Tletisim.
Parlatir, 1. ve Cetin, N. (2005). Sinasi-BUttn Eserleri. Ankara: Ekin Kitabevi.

Parlatir, 1. (2014). Sinasi (2. Baski). Ankara: Ak¢ag.

Rado, S. (1985). Sinasi’nin Oliimii. Turk Dili. Cilt: 50. 405, 73-80.

er-Rafii, “A. (1989). Asru Muhammed ‘A/z. Kahire: Daru’l-Ma* arif.

Renan, E. (1965). Bilimin Gelecegi. Ziya Ishan (Cev.). Cilt: 1-2. Ankara: Milli Egitim

Bakanlig.

Renan, E. (1946). Nutuklar ve Konferanslar. Ziya ishan (Cev.). Ankara: Milli Egitim

Bakanlig:.

Rousseau, J. J. (2016a). Bilimler ve Sanatlar Uzerine Soylev. Sabahattin Eyiipoglu (Cev.).

Istanbul: Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir.

Rousseau, J. J. (2016b). Toplum Sizlesmesi ya da Siyaset Hukuku Ikeleri. Ismail Yergiiz

(Cev.). Istanbul: Say.



153

Salama-Car, M. (2007). “Negotiating Conflict: Rifa’a Rafi’ al-Tahtawi and The Translation of

The “Other” in Nineteenth-century Egypt”. Social Semiotics, 17 (1-2), 213-227.

Salama-Car, M. (2007). Negotiating Conflict: Rifa’a Rafi’ al-Tahtawi and The Translation of

The “Other” in Nineteenth-century Egypt. Social Semiotics. 17 (1-2), 213-227.

Sandra Naddaf. (1986). Mirrored Images: Rifa’a al-Tahtawi and the West (Introduction and

Translation). Journal of Comparative Poetics. 6, 73-83.

Somekh, S. (1981). “The Emergence of Two Sets of Stylistic Norms: In The Early Literary

Translation into Modern Arabic Prose”. Poetics Today, 2, 193-200.

Starkey, P. (2006). Modern Arabic Literarure. Edinburgh: Edinburg University Press.

Sevki Dayf. (1974). el-Edebu’l- ‘Arabiyyu’l-Mu ‘@s:r. Kahire: Daru’l-Ma* arif.

es-Seyyal, C. (1980). Rifa ‘a Rafiet-Tahtavi. Kahire.

et-Tahtavi, R. R. (1912). Menahicu’I-Elbabi’I-Misriyye f1 Mebahici 'I-Adabi’ |- ‘Asriyye. Misir.

et-Tahtavi, R. R. (2011). el-Mursidu ’I-Emm |i’1-Bendt ve’l Benm. Kahire: Daru’l-Kitab.

et-Tahtavi, R. R. (1992). Tahlzisu’|-Ibriz f1 Telhis-i Bariz. Cemil Ciftgi (Cev.).Istanbul: Ses.

et-Tahtavi, R. R. (2012). Tahlisu’l-Ibriz fi Telhis-i Bariz. Kahire: Hindavi.

Ozcan, T. (2006). Sinasi’nin Siirinde Dil ve Uslup. Tiirk Dili. S. 658, 359-367.

Tanpmar, A. H. (2017). 19 uncu Aswr Tiirk Edebiyati Tarihi. (25. Baski) Istanbul: Dergah

Yaylari.

Tek, Z. (2016). Kenan Giirsoy'un Felsefe ve Edebiyat Tasavvuru. Hikmetin Izinde Kenan

Giirsoy'a Armagan. Fulya Bayraktar (Ed.). Ankara Aktif Diistince, 383-400.



154

Tevfik, E. (1971). Sinasi 'nin Son Giinleri ve Oliimii. Ziyad Ebiizziya (Haz.). Istanbul: Yenilik

Basimevi.

Troutt Powell, E. M. (1999). From Odyssey To Empire: Mapping Sudan Through Egyptian
Literature In The Mid-19th Century. International Journal Middle East Studies. 31,

401-427.

Uludag, S. (2012). Tasavvuf Terimleri Sozligii. Istanbul: Kabalci.

Ulken, H. Z. (1946a). Fransiz ihtilali ve Eski Rejim. Istanbul Mecmuasi. S. 65, 3-4.
Ulken, H. Z. (1946b). Sark ve Garp. Istanbul Mecmuasi. S. 70-71, 2-4.

Ulken, H. Z. (1946¢).Medeniyette Ilerleme ve Gerileme. Istanbul Mecmuasi. S. 74-75, 2-4.

Ulken, H. Z. (2017). Tiirkiye de Cagdas Diisiince Tarihi (4. Baski). Istanbul: Tiirkiye Is

Bankasi Kiltiir.

Uygur, E. , Uygur, F. (2013). Fransiz Sémiirgecilik Tarihi Uzerine Bir Arastirma. TSA 17, S.

3, 8. 273-286.

Uriin, A. K. (2015). Modern Arap Edebiyati. Konya: Cizgi Kitabevi.

Vardar, B. (1972). Fransiz Edebiyati. Istanbul: Dénem.

Yalar, M. (2009). Hazirlayict Faktorler Isiginda Modern Arap Edebiyatina Giris. Bursa:

Emin.

Yalginkaya, A. (1995). Cemaleddin Efgani. Istanbul: Sebil.

Yazici, N. (2011). Tasvir-i Efkar. TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt 40, 138-140.

Yazir, H. (2011). Renkli Kelime Mealli Kur’an-: Kerim. istanbul: Mekki.



155

Yenigiin, H. 1. (2014). Cemaleddin Afgani: Miicadelesi ve Islah Miras1. Tasfiye. 47, 62-82.

Yousef, H. A. (2008). Reassessing Egypt’s Dual System of Education Under Isma’il:
Growing ‘llm and Shifting Ground in Egypt’s First Educational Journal, Rawdat al-

Madaris, 1870-77. International Journal Middle East Studies. 40, 109-130.



	ÖNSÖZ
	KISALTMALAR
	TRANSKRİPSİYON
	GİRİŞ
	I.BÖLÜM
	1.1. Aydınlanma Düşüncesi ve Modernleşme
	1.2. Doğu Dünyasında Modernleşme Öncülerinden Rifāèa Rāfiè eṭ-Ṭahṭāvì ve İbrāhìm Şināsì
	1.2.1. Rifāèa Rāfiè eṭ-Ṭahṭāvì
	1.2.1.1. Hayatı
	1.2.1.2. Eserleri

	1.2.2. İbrāhìm Şināsì
	1.2.2.1. Hayatı
	1.2.2.2. Eserleri



	II.BÖLÜM
	2.1. Rifāèa Rāfiè eṭ-Ṭahṭāvì ve İbrāhìm Şināsì’de Aydınlanma Felsefesinin Temel Kavramları
	2.1.1.Din
	2.1.2.Akıl
	2.1.3.Eğitim
	2.1.4. Kamusal Alan ve Kitle İletişim Araçları
	2.1.5. Siyasi Söylem

	2.2. Edebiyat-Felsefe İlişkisi ve Edebiyatta ‘Baba’nın Rolü
	2.2.1.Bir Baba Konuşur Gibi: Didaktik Üsluptaki Derin Anlam
	2.2.2. Bir Babanın Seçimi Gibi: Tercümelerin Niteliği


	SONUÇ
	ÖZET
	ABSTRACT
	KAYNAKÇA



