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Doç. Dr. Hilmi DEMİR 
1969 yılında Tokat Niksar'da doğdu. İlk ve Ortaokul ve Lise Eğitimini 
Reşadiye'de tamamladı. 1993 yılında Ankara Oniversitesi ilahiyat Fa­
kültesinden mezun oldu. 1994 tarihinde Gazi Oııiversitesi Çorum ilahi­
yat Fakültesine araştırma görevlisi olarak atandı. 1996'yılında Ankara 
Oniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü KeTarn Anabilim Dalında Yük­
sek Lisansmı, 2001 yılında doktorasını tamamladı. 2002 tarihinde Gazi 
Oniversitesi Çorum ilahiyat Fakültesi Kelam Anabilim Dalına Yardım 
doçent kadrosuna atandı. 2002-2003 tarihleri arasmda Kırgızistan OŞ 
Devlet Oniversitesinde görev yap h. 2003-2004 tarihlerinde Gazi O niversi­
tesi Çorum Ilahiyat Fakültesinde dekan yardımcılığı görevinde bulundu. 
2009 Tarihinde Doçent, 2014 tarihinde Profesör kadrosuna atandı. Halen 
Hitit On i versitesi ilahiyat Fakültesi Kelam Anabilim Dalı ögretinı üyeliği 
yapmaktadır. Türkiye Günlüğü, Türk Yurdu, 2023gibi Ulusal dergilerde 
yayımlan m ış makaleleri ve "Delil ve İstidiali n Manhki Yapısı İlk Dönem 
Sünni K el am Örneği': "Mit Kozmoz ve Akıl': "Mit Kozmos ve Akıl: Zer­
düştlük Maniheizm Hıristiyan Gnostikler velslam" adlı yayımianmış ki­
tapları bulunmaktadır. rtadoğu'da Mezhep/er, Gnostik inançlar, Se/efi­
lik, Islami Hareketler konusunda çalışmaktadır. 

Maveraünnehir'in 
Dini-Politiği ve Maturidi'nin Yeri: 

Maniheizm ve Gnostikler 
~ Maveraünnehir'in Dini-Politiği 

!Jı Maveraünnehir, Arapça lügat manası itibariyle "neh-
1 rin öte tarafi.nda bulunan yer" anlamına gelir. Burada 
1 kastedilen nehir, Ceyhun (Amu-Derya, Oxus) ne~-
1 dir. İslam coğrafyacılar, Müslüman Arapların ilk Is­
: lami fetihler sırasında bu n ehrin ötesinde -yani kuze-

yinde- fethettikleri bölgelere bu ismi vermişlerdir.' Bu 
bölge İran' dan Çin' den ve Hindistan' dan gelen tica­
ret yollarının ve tarihte bilinen ismiyle İpek yolunun 
birleşirn noktasında yer aldığı için, pek çok kültür 

:!' ve medeniyetin boy gösterdiği bir mekan olmuştur. 

ı Ticari açıdan olduğu kadar dini ve kültürel açıdan 

~ 
da Maveraünnehir'in merk~zi bir konuma sahip ol­
duğu görülür Hindistan ve Iran dinleri olan Budizm, 

1 Zerdüştlük ve Maniheizm dinleri bu bölgede oldukça 

~ 
geniş taraftar bulabilmiştir. Bunlardan özellikle Zer­
düştlüğün İran, Irak ve iç Asya ya kadar yayıldığını bi-
liyoruz. İslam'ın İran, Irak ve Asya'nın içlerine doğru 
yayılışı ile birlikte Müslümanlar birçok farklı inanç 
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ve kültür ile karşı karşıya geldiler. Geniş bir coğraf­
yanın islami etkiye girmesiyle birlikte Müslümanlar 
kadim Babillilerin, Mısırlıların, İbranilerin, Parislle­
rin ve onların değişik komşularının geleneklerinin 
m.irasçısı oldular.2 

özellikle Nişabur, Herat, Merv ve Belh gibi büyük 
şehirleri içeren geniş bir coğrafyaya sahip olan Ho­
rasan' da Hıristiyanlar, Maniciler, büyük olasılıkla 
Markinyonistler, Budistler ve Mazdek kökenli inanç­
larını sürdüren köylüler bulurunaktaydı.3 Zerdüştlü­

ğün en eski mabetierden biri olan Nevasanghararn . 
(Nevaviyaha.ra, Nevbahar), Belli'te bulunuyordu. 4Yine · 
Avesta' da da adı Nevbahar-ı Belli olarak geçen Ahu­
ramazda'run emriyle Kral Yama (Yınia, Cem, Cem­
şit) b. Veyu Neghuvet'e tarafından yapılan Zerdüşt­
lüğün çok önemli tapınağı olan Nevbahar mabedi de 
Belh şehrindeydi.5 

Horasan'ın üst kısmı ve Ma turidi'nin yaşadığı bölge 
olan Maveraünnehir ise aynı şekilde Budist, Zerdüşt, 
Maniheist, Deysani, Markinyonist, Hristiyan ve Ya­
hudiliğin etkisirıe açık bir bölge olarak yerini al­
maktaydı. İmam Mati.ıridi'nin doğduğu ve görüşle­
rini yaydığı Buhara, Semerkant, Taşkent, Fergana ve 
Soğd bölgelerinden oluşan Maverfıünnehir bu dinin 
yayıldığı coğrafya olarak karşımı.za çıkar. Özellikle 
Zerdüştlüğün Türk boylarının yaşadığı bölgelerde 
etldn bir inanç olduğu görülür. Çin kaynaklan Ma­
verfıünnehir halkının çoğıırıun Budist olduğıırıu kay­
deder. Barthold, Hiuen Chang'ın seyahatnamesinde 
Budiım' den çok fazla söz etmemesirıi VII. yüzyılın : 
başlarında Buhara ve çevresirıde bu dinin artık çok 

· fazla yaygın olmamasına bağlar. Muhtemele-n Sasa­
nilerin etkisiyle bu dinin yerini Mecusilik alrnıştır.6 

Sasaniler döneminde Orta Asya bölgesirıde Hirıt din­
lerinin etkisi azalırken Zerdüştlüğün daha aktif ol­
duğu bilirunektedir7 Sasani bükfundarı Atridu İran'ın 
Tus, Sicistan gibi önemli şehirlerinde olduğu gibi Bu­
hara' da da bir ateş evi yap,tırmıştı. İslam fetihleri za­
manında Zerdüştlüğün merkezinin Buhara şehri ol­
ması bir rastlantı değildir.8 Bazı tarihçilere göre de 
zaten "Buhara" sözcüğü "buhar" kökünden türemiş 
olup MecusUer arasında "öğrenim merkezi" anlamına 
gelmektedir.9 Buhara hükümdan Malı'ın Malı-ı Rı1z 
çarşısında tahtını kurduğu yerdeki ateşgedenin Ku-

-teybe b. Müslim tarafindan fethedilince Cuma cami­
sine çevrildiği kaydı da bir veri olarak hatırlanmalıdır.10 

Buhara' da M ecusilerin özellikle Göktürkler (552-658) 
döneminde oldukça etkili olduklarını görürüz. Merv, 
Buhara, Fergana ve Kaşgar' dan geçen Çin-İran ticaret 

yolu S as aniler devrirıde tüccar İranlıların Buhara' da 
yerleşmesine yol açtı. Bu nederıie Mecusilik etkisirıi 
artırarak bu bölgede en etkirı din haline geldi.U Bu­
hara, ateşgedeleriyle Zerdüşt rahiplerin toplandığı bir 
yer ve kültür merkezi haline gelmişti. XI. yüzyılda 
Buhara' da hala Mecusilerirı yaşadıkları, bir takım 
törerıieri ve bayramlarını icra ettikleri de kaynaklar­
dan· ,anlaşılmaktadır.12 Göktürkleriri tanrılarını ira n 
resim sanatının özelliklerirıi yansıtan bir tarzda tas­
vir etmelerirıden hareketle, Zerdüştlüğün Orta Asya 
Türk kültürü ve sanatını dahi etkilemiş olduğu söy­
l~nebilir.13 Zira Zerdüştlük Maverfıünnehir'irı önemli 
ticaret merkezleri Baykent ve Semerkant şehirlerinde 
ciddi bir üstürıiük sağlam ı ştı. Horasan ve Maverfıün­
nehir'i aşan Zerdüştlük Çirı'e kadar ilerleyerek bazı 
Türk boylannın resmi dini olmuştur. İran ile özel­
likle Soğd bölgesi ve Güney Türkistan arasında her 
zaman kültürel alış veriş olmuştur. Zerdüştlük ön~ 

celikle Doğu İran (Azerbeycan) da doğmuş ve resmi 
dirı olarak burada örgütlenm.iştir. Bu nederıie bu di­
nin Maveraünnehir bölgesirıde yayılması çok zor ol­
mamıştır.14 

Kuteybe b. Müslim'irı Semerkant'ı fethi sırasında bu 
bölgede Zerdüştlüğün en etkirı din olduğıırıu ve şe­
hirde birçok ateşgedenin bulund~ğıırıu, hatta N/X. 
asırda dahi Semerkant'ta Zerdüşt dinine mensup bir 
topluluğıırı yaşadığı ve şehre suyu getiren kanallann 
korunması ve tamir işleriyle görevlendirildikleri, bu­
nun karşılığı olarak da cizyeden ~u af tutulduklannı 
öğreniyoruz.15 Bunların dışında, Horasan'ın kuzey­
batısında kalan Ravend Dağı üzerinde Sasanller dö­
nemirıin en kutsal mabetierinden biri kabul edilen 
Burzun-mihr Ateşgerlesi yer almaktaydı. Yine, He­
rat'a iki fersah mesafede Belli yolu üzeriıldeki bir 
dağda hala marnur durumda olan Şurşek Ateşge­
desi bulunuyordu.16 , . 

Bu bölgelerde Zerdüştlükle birlikte yayılan bir başka 
inanç da ManiheiımdirP Mani'nin inancını yaymak 
için biri Farsça yedi kitap ve yetmiş altı risale yazdığı, 
Hindistan başta olmak üzere birçok ülkeye seyahat et-

• 
tiği billiunektedir.18 Maniheizm Sasaniler zamanında 
Amuderya'yı (Oxus nehri) geçerek Soğd ülkesi Ma­
niheiım'irı propaganda merkezi haline gelmiş ve Se­
merkant ve Taşkent Maniheist misyonerierin akınına 
uğramıştı. 19 Böylece M.S. 762 yılında Bögü Kağan za­
manında Uygurlar Maniheiımi resmi din olarak ka­
bul etrnişlerdi.20 Uygurların Muçuk diye adlandır­
dıklan Mani rahibi, Uygur Kağanı Bögü'ye bu dini 
~abul ettirdikten sonra Karabalgasun şehrinde bir 
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Mani mabedi yapılmıştır. Uygur Kağanının önemli 
meselelerde her zaman Mani rahiplerine danıştığı 
aktanlmaktadır.21Uygurlann resmi dini olduktan 
sonra Maniheizmin doğu bölgelerinde etkili olduğu 
ve Çin'e kadar ulaştığı görülür. 

Maveraünnehir İran, Çin ve Hindistan' dan gelen yol­
ların birleşim yeri olduğu için pek çok kültür ve me­
deniyetin kesiştiği bir yer olmuştu~. -Maveraünnehir'in 
merkezi konumunda olduğu için Soğd bölgesinde, 
Hindistan ve İran dinleri olan Budizm, Zerdüştlük 
ve Maniheizm yayılmak için uygun bir zemin bul­
muştur. S as aniler'in son devrinde İran' da vu.ku bu­
lan dini ve ictimai mücadeleler dolayısıyla bu ülkeden 
Maveraünnehir'e ve İç Asya'ya kaçan Zerdüşt, Mani 
ve Hıristiyan dini mensupları Maveraünnehir' de mü­
samaha ve himaye görmüşlerdir.22 

İbnu'n-Nedim Maniheizmin Soğd ve Maveraünne­
hir bölgesine girişini şöyle aktarır: Mani, Kisra Belı­
ram I tarafından 227' de öldürülüp çarmıha gerilin ce, 
bu dine girmek ve hakkında konuşmak yasaklandı. 
Kisra bununla da yetinmeyip taraftarlarını bulduğu 
yerde katlediyordu. Kisra'run zulmünden kaçan taraf­
tarlan Belh nehri'ni aşıp Türk hükümdarlannın top­
raklarına sığınmaya başladılar.23Fuad Köprülü Soğd 
(şimdiki Semerkant) bölgesine gelenlerin güçlü bir 
kol o ni kurup, zamanla Mezopotamya daki ruhani 
merkezden ayrılıp müstakil bir cemaat oluşturduk­
larını söyler. Bunların eserleri önce Soğdçaya, VIII. 
yüzyıldan sonra da Soğdca' dan Uygurcaya tercüme 
edilmiş, böylece Manicilik 759' da resmen Uygurla­
rın dini haline gelmiştir.24 

Fakat Abbasilerin iktidara gelmeleriyle birlikte Ma­
niheizm taraftarlarının durumlarının bozulduğu 
görülür. Abbasi Halifesi Muktedir zamanında (295-
320/908- 932) sürgüne yollanırlar. Kalanlar ise giz­
lenerek göç etmek zorunda kaldılar. Horasan tara­
fına göç edenler Semerkand' da toplandılar. Böylece 
Semerkant Maniheizm'in yeni merkezi haline geldi. 
Gittikçe güçlenıneye başladılar. Horasan ve Ma­
veraünnehir yöneticisi Samani hükürndarı bunları 
öldürmek istedi. Bunun üzerine Tokuzoğuz meliki 
ona bir tehdit mektubu göndererek Mani dini men­
suplarını öldürmesi halinde kendisinin de ülkesin­
deki Müslümanlara aynısını yapacağını söyledi. Bu 
durumda Samani Meliki onlan serbest bırakarak, sa­
dece cizye almakla yetindi.25 

Maniheistler, İslam öncesi Sasani ve Bizans hakimi­
yeti altında ağır takibata uğramış ve cezalandırıl­
nuşlardı. Bu nedenle Maniheistler İran' dan doğuya 

geçerek Türk Hakarılığı (İbnu'n-Nedim'in dediği 
Uygur Hakarılığıdır) himayesi altında yaşamışlardı. 
İslam'ın yayılması ile birlikte bu akımlar da diğer 
dinler gibi hürriyet imkaru bulmuşlardı. Emeviler 
dönemi iç çekişmeler ve otorite boşluğundan yarar­
lanan Maniheistler kilise halinde örgütlenerek tek­
rar İran topraklarında yayılmaya başladılar ve Irak 
valisi Halid b. Abdullah el-Kasri (ö. 124/741) tarafın­
dan himaye edildiler.26 

Hanetiliğin ve Matundiliğin yayıldığı Maveraünne­
hir yalıuzca jeopolitiğiyle değil kültür ve bilim mer­
kezi olarak tarihte her zaman bir cazibe merkezi ol­
mayı sürdürmüş ve önemini korumuştur. İslam' dan 
önce de sonra da özellikle Gnostik akımların ticaret 
yollan üzerinden Maveraünnehir bölgesini üst ko­
numuna getirdiklerini ve böylece Asya'nın içlerine 
ve Mezopotamya üzerinden de Avrupa'ya doğru ya­
yıldıklarını görüyoruz. Bu bölgenin İslamlaşmasıyla 
birlikte gnostik düşüncenin ve onun temsilcilerinin 
oluşan yeni dini kimliğe karşı bir direnç gösterdikleri 
söylenebilir. Muhtemelen bu direnci aynı zamanda 
kültürel ve entelektüel düzeyde de örgütlenerek gös­
teriyorlardı. Kelam ilimleri gnostikinançların bu ör-

' gütlü direncine karşı aynı biçimde fıkri ve entelektüel 
düzeye bir karşı mücadele başlatmışlardır. 

Hanefilik bu karşılaşmacia ilk direnci ve entelektüel 
karşı duruşu temsil etmektedir. İslamiyet'in giderek 
yayıldığı bu bölgelerde Ebu Hanife'nin talebelerinin 
etkileri göz ardı edilmez. Bu öğrencilerin birçağırnun 
Semerkant kadısı olarak atanmalan bu bölgelerde Ha­
netiliğin yayılmasında etkili olmuştur. Kerderi, Ebu 
Hanife'nin bu talebelerini şöyle sıralar: Ebu Mukatil 
Hafs b. Sehl el-Fezzan, Nasr b. Ebi Abdilmelik el-A­
teki, Şeri.k b. Ebi Mukatil, Ma'rufb. Hasan, Yılnus b. 
Sabih ve İshak b. İbrahim el-HanzalJ.27 Bu bilgilerden 
hareketle Hanetiliğin bu bölgelerde etkili olmasının 
gnostik inançlar üzerine bir baskı oluşturduğu dü­
şünülebilir. Bu bağlamda Ebu'I-Mu'in en-Nesefi'nin 
şu tespitleri oldukça önemlidir: Merv, Belh ve diğer 
bütün Maveraünnehir ve Horasan bölgesinde yaşa­
yıp, usul ve furu' konusunda Ebtı Hanife'nin yoluna 
uyup, i'tizal görüşünden uzak duranlar ilk dönemler­
den beri bu mezhebe bağlıydılar. Semerkant'ta yaşayan 
usul ve furu' ilmini birleştiren ve dini muhafaza eden 
alimierimize gelince, bunların ilimierindeki derinlik, 
kelam ilmi konusundaki yetkinlikleri, dini duyarlılık­
ları ve bid'at Jırkalara karşı sert tutıımları vesilesiyle 
Allah bu ülkeleri tüm bid'atçıların kötülüklerinden te­
mizledi.28 Maveraünnehir'in en önemli şehirleri olan 
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Semerkant, Buhara ve Belli' de teşekkül eden Hanefi 
anlayış Maveraünnehir Ekolü olarak adlandırılır. Bu 
ekollellerden ikisi Daru'l-Cüzcaniyye ve Daru'l-İya­
ziyye'nin Semerkant'ta bulunmasından dolayı da Se­
merkant ekolü olarak anılır.29 Bu adiandırma ekolün 
bölgede bir bilgi cemaati oluşturduğunun kanıtı ola­
rak okunabilir. Sonraki dönemlerde ekolün inanç ala­
nındaki temsilcisi İmam Maturidi'nin Kitabu't-Tevhid 
adlı eserinde Maniheizrne, Deysaruyyeye, Markinyo­
nizme ve Mecusiliğe geniş yer vererek onları eleştir­
ınesi bu bölgelerde mevzu bahis bilgi cemaatinin hala 
etkili olduğunu ve Hanefiliğin bu inançtarla müca- ; 
dele ettiğini gösterir.30 

Sistematik ve·etkili propaganda araçlarını kullanan 
Gnostik akımlar kelamcılar için özellikle birçok so­
runun doğmasınci neden olmuştur. Bu sorunları te­
melde şu başlıklar altında ele alabiliriz: 

• Gnostik akımlar düalist bir tanrı inancını savuna­
rak Tanrı'nın birliğini reddetmektedirler. 

• Kozmosta ontik kötülüğün varlığını savunarak alemi 
iyi-kötünün sürekli bir savaş alanı olarak yorumla­
mışlardır. 

• İnsanın. düşüşünü ileri sürerek onun kencü yete­
nekleri ile hidayete ulaşamayacağını bu nedenle de 
bir.kurtarıcının geleceğine inanmaktadırlar. 

Kelamcılar Gnostik düşünce modellerinin ortaya çı­
kardığı bu sorunlara karşı sistematik olarak iki şe­
kilde cevap vermişlerdir: 

• Tevhicü savunmak. 

• Kozmosta kötülüğün varlığı için makul bir açık­
lama yapmak. 

Maturidi'nin Kitabu't-tevhid'indeki konu başlıklarını 
dikkatlice ele alırsak eserin hem yaşadığı dönem hem 
de bulunduğıı coğrafya açısından Zerdüştlük, Mani­
heizmin ve Hıristiyan gnostiklerin etkili olduğıı bir 
kültür ortamının ürünü olduğıı ve yukarıdaki temel 
sorunlarla ilgilendiğini açıkça görebiliriz. Yöntemsel 
bir girişten sonra Maturidi'nin ele aldığı konular şu 
şekilde sıralanırl1 : a. Allah'ın sıfatlan, b. Kainatın Ya­
ratılış Hikrneti, c. Zararlı Nesnelerin Yaratılış Hik­
meti, d. Kainat Hakkında Farklı Görüşler: Seneviyye 
ve ';fabiatçılar, e. Tevhid Yöntemi Hakkında,f. Deh­
riyye ve Sümeniyye, g. Seneviyye'ye Ait Görüşlerin 
Mahiyeti. Bu sıralama dikkatle incelenir ise, a,b,c,d, 
ve g maddelerinin Tann'nın birliği, kainatın yaratı­
lış h.ikmeti, Allah'ın adil oluşu ve kötülük sorunu ile 
Seneviyye-düalist düşüncenin geniş bir eleştirisini 

içerdiği anlaşılır. Şimcü Maturidi'nin yaşadığı coğ­
rafyada güçlü bir tehdit olarak ortaya çıkan gnostik 
alomlann görüşlerinden Maniheizmi ve özellikle bu 
dirıin düalist karakterini ele alarak onun bu mesele­
lerle nasıl mücadele etiğini görelim. 

Manihaizm'in Doğuşu ve Tehdit Algısı 

Roı:pa İmparatorluğıı'nda büyük gnostik okulların şe­
killerıişi ikind yüzyılda sona ererken, üçüncü asıida, 
Mezopotamya'da evrensel nitelik kazanmış gnostik 
bir dirıin altın devri başlar. R. Haardt'ın decüği gibi 
misyonerlik özelliği ile evrensel bir vahiy dini, geç 
dönem antik çağ Gnostisizrninin (Gnosis) son ve 
mantıklı düzenlenmesi olan bu din Maniheizriıdir. 32 

MS 216 yılında Babil 'in kuzeydoğusunda Ctlkha böl­
gesinde bulunan bir köyde doğan Mani33Hıristiyan 

bakış açısından Mesih Kral, Uygur ve Çin metinle­
rine göre Işığın Buda'sı yada Her Şeyi Bilen Kral' dır, 
Bucüstlerin deyişiyle de Buda y;a da Tanrı (Tengri) 
dır. Mani'nin öğretisinin geniş alanlara yayılmasını 
sağlayan bu bukalemun esneklik hikmet ile eylemi 
farklı kültürlerdeki elverişli araçlarla harmanlamaya 
imkan veren bir niteliktir. Bu nitelik kencü cemaat ve 
kurumlarını oluşturma ve dönüştürme kastıyla, on­
lann her türlü farklı kültürel ve sosyal ortarnlara gir-
melerine imkan sağlamıştır.34 • 

Marıidlik hem Doğıı'ya, hem de Batı'ya doğru ola­
ğanüstü bir hızla yayılmıştır. Kuzey Afrika, İspanya, 
Fransa, Kuzey İtalya ve Balkanlar' da bin yıl süre ile 
dağıruk ve süreksiz biçimde varlığllu devam ettirmiş­
tir. Asıl gelişimini doğduğıı topraklar olan Mezopo­
tamya, :)3abilonya ve İran' da gerçekleştirmiş, etkisini . 
X yüz yıldan sonlarına kadar sürdürdüğü Doğıı' da 
Türkistan, Kuzey Hindistan, Bab Çin ve Tiliet'e kadar 
yaymayı başarmıştır. Hatta M. 762' de Uygur İmpa­

ratorluğıı'nun devlet-dJ:n.i olmuştur. İmparatorluğun 
çöküşünden sonra (840), acımasız Moğol saldınsında 
tamamen yenik düştüğü XIII. ~a değin ortaya 
çıkan küçük devletlerde, Budizm ve Nesturi Hıristi­
yanlığın yanmda varlığını sürdürmüştür.35 

Marıidlik ile Hıristiyanlık arasında uzun ve sert müca­
deleler gerçekleŞmiştir. 36'füm çabalara rağmen Manid­
lik tamamıyla yok edilememiştir. Filistirıli (Eınesus'lu) 
Eusebius'un (MS. 263-339), Kapadekyalı (Laodicea'li) 
George'un (MS. 356-361), Tarsus'lu Diodorus'un (MS. 
d. 393?), Antakya'lı Chrysostomus'un (MS. 347-407), 
Kıbrıslı (Salamis'li) Epipharıius'un (MS. 310-320-403) 
ve Suriyeli (Bostra'li) Titus'un (MS. ö. 378) Marıiciliğe 
~şı mücadele ettikleri bilirırnektedir.37 Augustine'in 
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hayabrun ilk yıllannda Mani dinine intisap ettiği38 

dikkate alındığında Maniheizıni.n Hıristiyanlık üze­
rindeki tesiri daha iyi anlaşılmaktadır. 

Arap yarım adasında Müslümanlar bazı Yahudi ve 
Hıristiyan cemaatlerle iç içe yaşıyorlardı. İslam'ın 
İran, Irak ve Asya'nın içlerine doğru yayılışı ile bir­
likte Müslümanlar birçok farklı inanç ve kültür ile 
karşı karşıya geldiler. Manih~m özelikle Soğd ve 
Maveraünnehir bölgesinde oldukça yaygındı.39 Ay­
nca Semerkant, Horasan40 ve Irak yabancı kültür­
lerle karşılaşmanın en sıkı yaşandığı bölgeler olarak 
dikkatleri çeker. Abbasiler döneminde ehl-i kitabın 
dışındaki topluluklar üst bir tanımlamaya tabi tutu­
larak "zmdıklık" diye adlandırılarak siyasi erkin bas­
kısına maruz kalsalar da toplumun özellikle üst taba­
kasında Maniheizıni.n etkili olduğu görülür.~1 

İbnu'n-Nedirn Manibeizıni.n bir çok eserinin Arap­
çaya aletanidığını söyler, aşağıda verilen eserler Ma­
niheizınin İslam toplumunda ciddi bir ilerleme kay­
dettiğinin beyanı olarak algılanabilir:42 

• el-İncil: Süryani alfabesinde bulunan yirmi iki harfe 
denk düşen yirmi iki bölümden oluşmaktadır. Et ye­
meyi, kurban etmeyi, evliliği yasaklar, Hz. İbrahim, 
Hz. Musa, Hz. Süleyman, Hz. Davud ve Hz. Harun'u 
i.rıkar eder. 

• Sifru'l-esrar:43 Tenasuh fikrini savunur ve peygam­
berliği i.rıkar eder. 

• Kenz veya Sifru'l-Ahya:44 Markinyonculara karşı 
yazılmışbr, n~.!f· ve zulmet diyalektiğini açıklar. 

• eş-Şaburkan,45 

• Kitabu'l-Feraid es-Semma'in ve Kitabu'l-Feraid 
el-Muctebin:46 Adından da anlaşılacağı gibi Manici 
topluluğu oluşturan İşiticiler ve Seçilmişler şeklin­
deki toplulukların uyması gereken farzlan bildiren 
bir eserdir. 

• Sifru'l-Cebabira,47 

• Kitabu'l-farakmatya (faraqatma). 

• Kitabu't-te'sis, 

• er-Resa'il. 

Bu eserlerin Arapçaya çevrilmesinin amacı, Manibe­
izmin tamamen Arabi-İslami bir bağlama oturtula­
rak Müslüman çevrede anlaşılınasını kolaylaşbrmak 
ve yayılınasını sağlamak olarak görülebilir. Bu çaba 
İslam topraklarına nüfuz etme ve irnparatorluğıın 
resmi dili haline gelmiş Arapça konuşan bütün top­
luluklara ulaşma arzusunu gösteriyordu.48 Farklı dini 

ve gnostik akımlara karşı zafer yalnızca siyasal erkin 
bunlara yönelik baskı ve aldıklan tedbirlerle başarı­
lamazdı. Felsefi düşüneeye felsefe ile karşılık veımek 

şeklinde özetlenebilecek bir aklın ortaya çıkması ge­
rekiyordu. el-Mehdi'nin hükümdarlığı ile birlikte dini 
ve kü.İtürel hayat büyük bir gelişim gösterdi. er-Reşid 
döneminde yeni bir kültürel düzenin oluşumunun be­
lirtisi olan kelam ateşi, Basra' dan Bağdad'a uzanarak 
destek gördü. Bu bilgin akılcı, gözü pek, açık, kendin­
den emin, fetihçi ve hemen hemen bütün elit tabaka 
tarafından kabul görmüş kelarni anlayıŞının yeniden 
doğuşu, bu akımların da sonu oldu.49 

Sonuç olarak İslam dünyasında yayılma gösteren 
gnostik akımlarm ağır yenilgiye uğrarnaları yalnızca 
iktidarların onlara karşı aldıklan askeri ve idari ön­
lemlerle izah edilemez. Bu yenilginin asıl sebebi kül­
türeldir. Nitekim rasyonel olduğu kadar hayata karşı 
da olumlu yaklaşan bir İslam kültürünün inşa edil­
miş olması, fikri ve ideolojik bünyelerinde bu nitelik­
lere sahip olmayan zındık ve gnostik akımlar için asıl 
ölümcül darbeyi vuran temel etken olmuştur.5°Felsefe 

ve bilgi üreten, edebi bir zevke sahip bu yeni kültür 
özellikle münevver çevrelerin zihin dünyalarına hi­
tap edebilmişti ki bu gnostik akımlarda olmayan bir 
şeydi. Hem akla hem de edebi zevklere hitap ederek 
toplumsal bir ortak aklın inşası başarılınıştı ki kuş­
kusuz bu başarıda kelamcılann rolü azunsanamaya­
cak kadar önemli bir etkiye sahipti. 

Manici Düalizm 

Tarih ve din fenemolojisinin bir kavramı olarak düa­
lizm kazmasun varlığının altında yatan iki nedensel 
ilkenin varlığını öne süren, bir öğreti olarak tanunla­
nabilir. Bu nedenle her ikillik ya da karşıtlık (polarity) 
bir nedensellik içermediği sürece düalist kabul edi­
lemez. Bunlar ancak kazmasun ilkeleri ve nedenleri 
ve onun kurucu unsurları olarak anlaşılıyorsa düa­
list olabilir.51Bizirn bu çalışmada ele aldığımız gnos­
tik sistemlerden Manibeizinde de kozmosun kurucu 
ilkeleri olarak karşıtlık anlayışına başvurduğıından, 
kelamcılar tarafından düalist (seneviyyej şeklinde 
nitelenmesinin oldukça haklı gerekçeleri bulunduğıı 
anlaşılmaktadır. 

Zira gnostik arılayışta varlık küresi çoğul bir yapısal­
lık arz eder. Bu çoğıılluk genelde bir ikillik şeklinde­
dir. Bu ikil yapı, düalist bir karakterdedir; bir yerde 
tanrıların, şeytanların, meleklerin, ruhların dün­
yası olan göksel alem, diğer yanda yeryüzünden olu­
şan fizik alem. Bu sistemde çoğunlukla onu oluştu­
ran elemanların arasında yapısal bir uzlaşmaz zıtlık 

437 
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bulunmaktadır. 52Düalistler alemin önsel bir madde- Kozmik Düalizm 

den meydana geldiğine inanır. Elbette bu yoktan ya- Manici düalizm ışık ve karanlıktan oluşan iki ilkeye 
ratmaya inanan teizme karşı bir duruşu temsil eder. 53 ve kozmik tarihin dört evresine dayanır. Dört evre şu 
Kozmos'u gök ve yer, iyi-kötü, ışık-karanlık şeklinde şekilde kurgulanmıştır: Altın çağ; iki ilkenin kanş­
oluşmuş bir bütünlük olarak ele alırsak ve bunların madan önceki evresi. Orta dönem ya da karışım dö­
birbiriyle asla kabili telif olmayan, temelli ayn özden nemi; iki ilke bir birine kanşmıştır. Mevcut, şimdiki 
"şey'' ler olduklarını kabul edersek, bu bizi kozmosun evre; ışık ve karanlık ilkelerinin kozmosu nihai ola­
temel karakterinin bir düalite olduğu fikrine götü- rak 'denetimleri altına almak için mücadele ettikleri 
rür. Eğer bu sistem bütün kozmik fenomenleri izah dönem. Son dönem; karışmış olanın ve iyi ile kötü­
etmek iddiasını taşıyor ise, onu düalist ya da dikote- nün takipçilerinin aynidığı dönem. Aynı evreler bir 
mik üniversalizm olarak isimlendirebiliriz. Manihe- . Çin metninde de şöyle açıklanır: "Her şeyden önce 
izmdeki sistem bu tür bir düaliteye oldukça yatkın bir ' bq iki ilkeyi birbirinden ayırmamız gerekir. Bu dine 
şekilde karşınuza çıkar. Işık ve karanlık şeklindeki bu katılmak isteyen kimsenin bilmesi gerekir ki, ışık ve 
iki ilke aksiyolojik olarak bütün fenomenlere yükle- karanlı.k ilkesi mutlak olarak ayn mahiyetiere sahip­
nir. Işık salt iyilik ve bunun tam karşısında konum- tir. Eğer bunu ayırt edemez ise, öğretiyi nasıl uygula­
landırılmış olan karanlık da salt kötülük demektir. yabilir? Aynı zamanda üç evreyi bilmek zorundadır, 
Bütün varlık sistemi, bu iki ezeli-ebedi barışmaz düa- yani, önceki evre, orta evre ve sonraki evre. Önceki 
list zıddın bitmeyen mücadele alanıdır. evrede gök ve yeryüzii henüz var olmamıştı. Yalruzca 

Savaşarı Tanrılar: 

Işık ve Karanlık Aleminin Kralları 

ışık ve karanlık vardı ve onlar bir birinden ayn idi. 
Işığın mahiyeti hikmet, kararılığın mahiyeti cahil.J.ikti 
Her hareket ve sükıinda bu ikisi bir birine zıttı. Orta 

Maniheizmde tanrısallık ikil bir biçimde paylaştı- evredekaranlık ışığı istila etmişti. Karanlık ışiğı geri 
rılmıştır. Bu tanrılardan birisi Işık diğeri Karanlık- döndürmek için ona karşı harekete geçti ve ışık ka­
tır, Işık İyı.'nin Karanlık ise Kötü'nün hilimidir. Işık, rarılığa kanştı ve ne pahasına olursa olsun onu kov-
ruhtur, saf, katıksız, arı-duru bir müspetlikler cüm- maya çalıştı. Edindiğimiz bu büyük bela kendimizi 
lesidir. O bariş, sükUnet ve iyilik yani hayır saltana- bedenlerimizden ayırmaya yol açtı; yanan bu büyük 
tıdır. Mani bu yüce varlığı şöyle tanımlar; " O hayat ateş bir kurtuluş çabası oldu. Son evrede, eğitim ve 
sahibidir ve sonsuza değin yaşayarı, her şeyden önce dönüşüm başarıldı, hakikat ve yalan kendi köklerine 
var olan ve her şezden sonra da var olaca~ ~!andır. döndü, ışık yüce ışığa, karanlık, ~aranlık. kütlesine 
Her şey onun varlıgına bağlıdır ve onun gucuyle ya- . geri döndü. İki ilke yerıiden inşa edildi."59 Metinde 

aktır"54 . . 
şayac · geçen "büyük bela" beden, " yanan ateş" ise dünya 
Karanlık ise Işık'ın tam aksine maddedir, saf, katıksız içirı kullanılmış bir metafordur.60 

bir men.filikler cümlesidir. Bu asıllar ne kendilerinin 
üstünde olan bir başka kudret eliyle yaratılmıştır ne 
de zaman itibariyle birbirine nispetle kıdem sahibidir­
ler. Aynca birinirı diğerine güç-kudret olarak üstün­
lüğü de yoktur. Karanlıklar dünyasında, arkonlar ola­
rak adlandırılan bir takım güç sahibi varlıklar vardır 

· ki, bunlar adeta kötülüğün yani İblis'irı askerleridir. 

İbnu'n-Ned.inı'in verdiği bilgilere göre onlardan her 
biri birbirirıden ayrıdır. Yani bu varlıklar nitelik ola­
rak tamamen bir birinden ayn karakteriere sahiptir­
ler. Işık en yüce olan ilk unsurdur, fakat bu, nicelik 
itibariyle değildir. O, Işık Bahçelerinirı55' Tanrı Kra­
lı'dır. (hilm) sabır-sakınma, bilgi, akıl ve (gayb) kav­
ranılmazlık ve (Fıtna) kıvrak zeki Onun beş uzvu­
dur.56" 57 Maniheizmin Tanrı kavramı bütünüyle ikil 
bir rıiteliğe sahiptir. Bu nedenle tam bir düalizmi yan­
sıtmakta<fırSS 

Maniheizrnin temel ve özgün niteliği onun_ Gnostiz­
midir. O din ve theosophy61''nin bir tür karışımıdır. 
Maniheizm evrene ait evrensel bir açıklama surıma 
çabasındadır. Maniheizmin, beden ve madde kötü- , 
lüğün kaynağı olarak gÖrüldüğünden katı bir aske­
tizme (çileci) oldukça meyyal bir düşünce olduğu söy­
lenebilir. Zira Maniheizmde beden. ve ruh arasında 
bağdaşmaz bir ikilik kabul edilir, onlar hem özdek 
hem de tabiat itibariyle birbirinden tamamen fark­
lıdır. Ruhun kurtuluşu ruhun hapishanesi olan be­
denden özgürlüğÜnü elde etmesine bağlıdır. Ruhun 
özdek ve mahiyet bakımından bedenden tamamen 
farklı olduğu, bedenle karışmış ruhun acı çektiği, cin­
sel arzu ve isteklere boyun eğdiği, bakırla karışmış bir 
gümüş artık ne kadar saf olabilirse ruhunda o kadar 
· safkalabileceği; tıpkı bakırla karışmış gümüş gibi ru­
hun da, kemik, ceset, deri, kan ve nefes gibi bedenin 
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kabalığı ve maddiliğine teslim olduğu Manici Orta 
İran literatürde dile getirilir.62 

Bu açıdan bakıldığında Manicilik temelde hayatı ya­
dsır ve yeryüzündeki hayatı bir kari.katür olarak ka­
bul eder, bedeni asli kaynağı olan Işık ülkesinden ru­
hun sürgün edildiği bir hapishane olarak görür. Bu 
nedenle ölüm bir gelişme ve geçici bir şey olarak iyi­
dir, yas tutmak ağlayıp sızlanmak ise kötüdür. Çünkü 
gerçek yaşam Işık cennetindeki yaŞamdır.63 Bu açıdan 
bakıldığında Maniheizm tam olarak ruhun kurtuluşu 
üzerine yoğunlaşmış ruhsal bir hizmeti yerine getir­
mek amacındadır. Çünkü ruh ilahi hayatın bir paça­
sıdır, sahip olduğu bu parça nedeniyle insanın kur­
tuluşu bir gerekliliktir. Batı geleneğinde Işığın tüm 
parçalarının yekunu "Açı çeken İsa" olarak isirnlen­
dirilir. Maniheizmde de İsa'nın yaşamı maddi dün­
yada ilahi ışığın ıstırabının muhteşem bir imajı ola­
rak karşunıza çıkar. O Işığın Babasının bir temsilidir 
ki İlk İnsana h.ikmeti ve bilgiyi getirmiştir.64 Bu Ma­
niheizmin İsa imajı ile arasındaki yakınlık, Hıris­
tiyanlıktaki kurtuluş ve asli günah arasında da bir 
yakınlığı gösterir. Çünkü bu her iki gö~ün de be­
den-ruh arasındaki katı düaliteden beslendiğirıi söyle­
mek yanlış olmayacaktır.65 Unutulmamalıdır ki gnos­
tik mitolojilerde iyi-kötü, madde-ruh aynmına dayalı 
bir düalizın temel bir özellik olarak görülür.66 Bu ne­
denle olsa gerektir ki, Hıristiyan teolog Pelagius (MS. 
360)'un asli günah kavramının; bedeni bütün kötü­
lüklerin kaynağı gören ve ruhun da bedende hapis 
olduğunu öne süren Maniheist düalizınden besien­
diğini düşündüğü ifade edilir. Diğer bir deyişle Hıris­
tiyanlıkta sistemleştirilen asli günah doktrini önemli 
ölçüde Manicilikten esiıılenmiştir.67 

Manici düalizmin sosyal hayatla ilgili de oldukça 
önemli yansımaları olduğıı görülür. Manici toplum­
sal yapı iki sınıf öngörür: Seçilmişler ve Dinleyiciler. 
Seçilmişlerin ruhlan kurtulmuştur, onlar doğrudan 
Işık cennetine gideceklerdir. Dinleyicilerin ise kur­
tuluş için yapmalan gereken birçok görev Vıtrdır. En 
önemlisi de, Seçilmişlerin yerine getirmeleri gereken 
görevi bilmeleri istenir. Onlardan kendilerine verilen 
nimetierin Tarırı'rıın bağışı olduğunu anlamaları is­
tenir. Onlar altın ve inci ile dolu evlerini ruhları uğ­

runa kiliseye verseler bile, bağışlanınaYı garanti ede­
mezler. Bu nedenle onlardan kiliseye ve Seçilmişlere 
sürekli sadaka vermeleri istenir.68 Dolayısıyla sosyal 
hayat da dikey biçimde ikiye böl~Qştür.69 • 

Maniheizm' deki düalist karakter oldukça belirgindir. 
Manici sistem bütün kozmik fenomenleri düalist bir 

çerçevede izah etmek iddiası taşıdığından onu "diko­
temik üniversalizm" olarak isimlendirrnek yaİılış ol­
mayacaktır. Maniheizmdeki Işık ve Karanlık şeklin­
deki bu iki ilke aksiyolajik olarak bütün fenomenlere 
yüklenir. Artık Işık salt iyilik ve bunun tam karşı­
sında konumlandırılmış olan karanlık da salt kötü­
lük demektir. Bütün varlık sistemi, bu iki ezeli-ebedi 
banşmaz düalist zıddın bitmeyen mücadele alanıdır. 
Alem bu iki şeyden terkip olmuştur. İkisi de ezeli ve 
ebedidir?0 Buna karşılık onlar form ve zat olarak bir­
birinden farklı, eylem ve işlev olarak da bi.r birine zıt­
tır. Işık saf iyiliktir, tüm güzel ve iyi sıfatlar ona ha­
izdir. Onda şer ve zararlı bir şey yoktur. Karanlığın 
özü ise yoksunluktur. Tüm kötü ve çirkin sıfatlar da 
oı:_ıa .haizdir. Şerr, cimri ve sefih, iğrenç ve zararlıdır. 
Şerrin, zararın, tasanın ve fesadın her türlüsü ondan 
kaynaklanır?' 

Manici düalite yalnızca zati ve niteliksel bir karşıtlığı 
değil aynı zamanda mekansal bir karşıtlığı da kabul 
eder. Uzamsal düalite diyebileceğimiz bu karşıtlığa 
göre hem dikey hem de yatay olarak bu iki varlık bir 
birine karşıt bir durumda yer alırlar. Işık kuzey yö­
nünde yüksektedir, karanlık ise güneyyönünde aşağı 
düzeyde yayılmıştır.n Doğanın yozluğu Hıristiyan Or­
todoks gö~te ve İslam' da insanın günalıma bağla­
nırken, Gnostizınde Yaratıa güce bağlanır; dolayısıyla 
birincisinde kurtuluş tövbe ve Tarırı'nın kabul edilen 
yasalarına itaatle elde edilirken, Gnostikler ise yoz­
laşmadan kurtulmak için bu yasalara iki yolla siste­
matik biçimde karşı çıkmaya çalışmışlardır. Bu yol­
lardan biri zahitlik öteki bunu tersi sefahattir.n İslam 
geleneği açısından bakıldığında Maniheizmin aske­
tik-çileci bir yaşamı benimserken, Mazdekizınin se­
fahati öne çıkarması bu sosyal gerçekliğe oldukça uy­
gun düşmektedir. 

Bununla birlikte bu aşamada bir soruna daha işaret 
etmek yerinde olacaktır. Gnostik düalizıni diğer düa­
lizmlerden ayıran en belirgin özellik, dünyaya karşı 
olumsuz bir tavrı benimsemiş olması, diğ~r bir ifa­
deyle anti-kozmos, yani kozınosu dışlayan bir tavır 
içinde olmasıdır?4Dolayısıyla Gnostiklerin bu tavrın­
dan hareketle akla düşebilecek şu sorularm cevap­
ları hususi önem arz etmektedir: Bu tavnr onların, 
sosyal yaşama karşı duyarsızlıkları, katılıma olma­
dıkları, anti-sosyal oldukları anlamına mı gelir? Söz 
gelimi bu onların aşın politik idealler peşinde koş­
madıkları ya da dini fundementalizm gibi akımların 
onlar arasında gözükınediği şeklinde yorumlanabi­
lir mi? Bazı modern düşünürler gnostik sistemlerin 
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asketi.k, çiled, mistik tavnru dini alanda daha ılınılı 
bir düşünce gibi gösterme çabası içindedirler. Ancak 
durum hiç de böyle gözükınemektedir.75 

Özellikle Maniheizm.i dikkate aldığımızda bu soru­
Iann cevaplan önemli sonuçlara işaret etmektedir. 
Çünkü Maniheizm gnosti.k bir din olarak dünyayı 
olumsuzlarken ve asketi.k bir yaşamı kurtuluş ve ru­
hun arındınlması için öne çıkarırken aynı zamanda 
hem misyoner bir teşkilatlanmaya sahiptir hem de 
siyasi denebilecek bir tavırla kendini süreidi iktidara 
taşımak peşinde koşmuştur. Kendisi kraliyet sülale­
sinden olan Mani misyoner eyleminin başlangıcın- ; 
dan beri yeni dinini yalnızca halk yığınlarına anlat­
maya değil, aynı zamanda güçlü ve muktedir olmaya 
da çalışmıştır. İlk misyoner aniatılar açıkça göster­
mektedir ki, o kendini yöneticiler, krallar ve prensler 
sınıfının üyesi olarak göstermiştir. Onun öğretisi de, 
kendisine nispet edilen soyluluğa dayanarak insan­
lan etkilerneye yöneliktir. Krallık imajının Mani'nin 
düşüncesirıi nasıl etkilediği onun Işık dünyasını, beş 
ya da on iki Y~celik ve birçok ilahi varlık tarafından 
etrafı çevrilmiş Işık Kralı tarafından yönetilen bir 
hükümdarlık olarak algılaması gösterir. Onun dini 
sisteminde Krallık imajının göze batan tarafı krallık 
gücüne saygı duymasında da açığa çıkar. Bu nedenle 
Doğu Manid metinlerde krallığa gönderme yapan fi­
kirlerip kullanımı çok belirgindir. Sözgelimi bir Part 
dönemi ilahisinde kurtancı, kurtuluş isteyen ruha 
şöyle seslenir; "Parlak elbiseni giy ve ışığı kuş an. Ben 
senin başına krallık tacını giydireceğim."76 

Krallığa olan saygısı düşünüldüğünde, Mani'nin Mis­
yonerlik kariyerinin başından beri soylulukla ilgilen­
diği görülür. Onun ilk misyoner seyahatinin Sasani 
krallan ve idarecilerin maiyetinde gerçekleşmesi ve 
Hindistan' daki Turan-Turfan Şahının krallığına yap­
bğı bu misyoner seyahatinde krala yönelik şu söz­
leri dikkat çekicidir; "Kutsandın! Şimdi insanlar ara­
sında sen onur ve şerefte en zenginsin. Ruhun son 
gününde de insanlar arasında şerefli ve onurlu ola­
caksın. Tarırıl.ar ve krallar arasında ebediyen ölüm­
süz olacaksın."nBu da gösteriyor ki Mani'rıin strate­
jisi öğretisini yaymak için kral ve prensierin gönlünü 
fethetmeyi amaçlamaktadır. 

Onun misyoner tarlllini gösteren bir belgede şöyle 
denir: " O birçok kralı, yöneticiyi, asili, aristokrab, 
kraliçeyi, prens ve prensesi papaz olarak atamıştı."78 

Bunun ne kadar etkili olduğunı,ı bilmiyoruz fakat 
açıkça görülmektedir ki, idarecilere·ve soylulara ay­
ncalık tanımak orılann bu dirıin yayılmasına çok 

hizmet etmelerini sağlamıştır. Bu nedenle Gnostik 
öğretilerin asketi.k yaşama sık sık vurgu yapmış ol­
malan, onların tam~en dünyadan el etek çektik­
leri anlamına gelmemektedir. Hatta bazen bu öğre­
tilerin seçilmişleri/elltieri öneeleyen genel çerçevesi 
sayesinde, siyasal iktidara ve krala ayrıcalık tanındı­
ğından ve bir bakıma toplumsal hiyerarşiyi övdük­
lerinden onların daha kolay siyasal iktidara ekl~m-
lend.i.k!eri söylenebilir. ' 

Bununla birlikte metafıziksel bir açıklamadan daha 
çok Manici düalizmde insanlık durumunun acıma­
~ız ve kötümser bir analizle karşılaşırız. İnsanlar, 
~adde hapishanesinde cehaletle karartılmış olarak 
uyuduldan sürece ışık mahiyetierini unutarak, kö­
tülüğün avı olurlar. Bu iki ilke kanştığında, her şey 
boşluğa, işkenceye ve karanlığa teslim olur. Part dö­
nemine ait bir pasajda şöyle denir: "işkenceden ve 
öldürmek için saidttmaktan başka bir şey olmay~. 
hiçbir kurtarıcı ve dostun olmadığı bu derin hiçlik­
ten, bu karanlık boşluk cehenneminden beni kurtar, 
burada hiçbir kurtarıcı olamaz, asla! Her şey karan­
lık. .. her şey tutsak ve hiçbir çıkış yok." 79 Kozmosa 
ve hayata yönelik bu pesimist yaklaşıriı, Maniheizme 
tarihi boyunca eşlik eder. Onun takipçileri ile ona 
karşı çıkan dinler arasındaki çatışmalarla acı ve sık 
sık şiddet ile artarak kuvvetlendirilir. Muhtemelen 
bu devrimci düzen karşıtı yönelirnin terör, kötülük 
ve adaletsizlik dolu dünyada iyi hiçbir şey görmeme­
sirlin kökeni de budur.80 

Bu dünyanın İblis'in pençeleri altında olduğu fikri, 
bpkı insan bedenini de kapsayan maddenin doğa­

sında kötülük ve kabalık olduğu fikri gibi; farklı ge­
leneklerde olduğu üzere Hıristiyan birçok yandaş da 
bulmuştur.81Kötülüğü insani eylem alanıriın bir de­
ğeri olarak değil de nesnel bir gerçeklik olarale ka­
bul etmek, ona varlı~ sürdürdüğü alanlar tahsis 
etmek gerçekte düalist yaklaşımların genel bir özel­
liği ya da en azından bir sonucu gibidir. Tannsallaş­

tırılmış şeytan kültürünün yaratrlmasındaki en bü­
yük etken, gerçek manada "kadir-i mutlak" ve "Tek 
Tanrı'~ inancının bir noksanlığının, "tevhid inan­
cın" dan sapmanın bir sonucu olarak karş!IDlZa çı­
kar. Unutulmamalıdır ki, yeryüzünün şeytanlaştırıl­
ması çoğu zaman yeryüzünü bu iblisten arındıracak 
sözde tarırısal bir üstün kurtancı insan imgesini de 
beraberinde getirecektir. 

Maniheizmde ise kosmoztaki bitmez tükenmez mü­
cadele ve sonunda gerçekleşecekkurtuluş doktrirıi Hı­
ristiyanlıktaki gibi isa üzerine kurulmuştur. Adem'e 
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gerçeği anlatmak ve ona kurtuluşun muhteşem yo­
lunu öğretmek için ilahi elçi "Muhteşem İsa"' gönde­
rilmiştir. Adem Havva tarafından yoldan çıkarılır.8~ 
Yeryüzünde Adem soyu arasında büyük bir müca­
dele başlar. İnsanlık tarihi adeta erotik bir çatışma 
alanına dönüşür.83 

Bu nedenle kurtuluş için ruhun, öncelikle gerekli ha­
zırlıkları yapması, süfli maddi dünyadan ve bedenin 
istek ve arzularından uzak duİıİıası gerekir. İkinci 
olarak kendisini bilmeli ve kurtuluşa özlem duyma­
lıclır. Üçüncü olarak da ilahi elçinirı davetine uymalı 
ve gösterdiği yolu izlemelidir. Ancak bu sayede, ilahi 
elçi tarafından getirilen kutsal bilgiye vakıf olarak 
kötü beden ve maddi alemden soyutlanabilir. Mani 
çeşitli zamanlarda insanlara kurtuluş yolunu öğret­
mek için ilahi elçilerin yeryüzüne geldiklerini ve so­
nuncunun kendisi olduğunu söyler. Maniheistler ta­
rafından Mani'nin yeryüzünden ayrıldıktan sonra 
ışık alemine gitmediğine, yükselişte ilk durak olan 
ayda yeryüzündeki son ışık nüvesi de kurtulana ka­
dar beklemekte olduğuna ve oradan ruhlara yol gös­
terdiğine inanırlar."84 

Mani'ye göre, ruhların yeryüzü ve beden hapishane­
sinden kurtularak ışık alemine yükselmelerine paralel 
olarak dünyada zulüm ve şiddet artacak, kötülük ço­
ğalacaktır. Ahir zamanda yalancı peygamberler zuhur 
edecektir. Ayrıca "Yalancı Mitra" (deccal) ortaya çı­
kacak ve insanlan saptırmaya çalışacaktır. Dünyadan 
son ışık parçası ayrılışına yakın bir zamanda dünya­
nın sonunun yaklaştığının habercisi olan büyük bir 
savaş patlak verecek, ardından dünyada yalnızca gü­
nah ve kavga hakim olacaktır. Daha sonra ışık elçisi 
İsa Mesih ikinci kez dünyaya gelerek insanlan yar­
gılamaya başlayacaktır. Işık elçisiyle birlikte geride 
kalan son ışık da ayrılınca savaşı kaybeden karanlık 
gücü ve taraftarları kendileri için hazırlanmış büyükçe 
bir çukura atılacak ve çukurun ağzı büyükçe bir ka­
yayla kapatılacaktır. Böylelikle ışık ve karanlık ara­
sındaki mücadele. sona ermiş ve ilk zamandaki gibi 
ışık ve karanlığın birbirinden ayrlldığı asli konuma 
geri dönülmüş olur."85 

Düalizme Karşı Tevhid Savunusu ve 
Teolojik Temelleri 

Maniheist düşünce sisteminin ortaya çıkardığı temel 
sorunlan şu şekilde sıruflayabiliriz: 

• Tanrı veTann'nın birliği. 

• Kozmosun ortaya çıkışı ve nasıl açıklanacağı. 

• Kozmosta kötülüğün varlığı. 

• Kozmosun ve İnsanın kurtuluşu. 

Aslında bu sorunlar yalnızca Maniheizme ait değil­
dir, tüm Gnostik dinlerin genel problemleridir. Düalist 
gnostik sistemler tanrısallığın payiaşılmaz bir birlik 
olduğu fikrini kabili etmeye yanaşmazlar. Bu aynı za­
manda kozmosun, Tann'ıun yaratıcı bir edimi olma­
dığı fikrini de beraberinde getirir.86 Buna bağlı olarak 
da kozmos sürekli bu iki ilkenin mücadele alanıclır. 
Bu mücadeleden insan ancak bir kurtarıcı sayesinde 
zafer kazanabilir. Diğer bir deyişle gnostik sistemler 
tann ya da iman merkezli bir kurtuluşa karşı Me­
sih merkezli (kristosentrik) bir kurtuluşu sitemlen­
nin temeli yaparlar. 

Kelarocılar, Gnostik düşünce modellerinin ortaya çı­
.kardığı bu sorunlara karşı sistemlerini iki kavram üze­
rine kurduklarını düşünüyorum; ı. Tevhid, 2: Hudtls. 
Kelamcıların Tanrı ve Kozmos sorununu ele alırken 
önceledikleri temel sorunların tevbid, buna bağlı ola­
rakkozmosun makul bir açıklaması ve düalist gnostik 
düşünce sisteırılerinirı mitik modellerinin geçersizliği­
nin ortaya konması olduğunu söylemek yanlış olma­
yacaktır. Bunu söylerken, kelamcıların kendi model­
lerini salt bir savunma amacıyla oluşturdukları gibi 
bir iddia taşıroadığımızı belirtmek isterim. Söylemek 
istediğimiz, kelamcıların kendi modellerini kurarken 
çevre düşünce sisteırılerini görmezden gelemedikleri ve 
bu modellerin yanlışlığını ortaya koymadan da kendi 
modellerinin haklılığını temellendirroe im.kfuııru yi­
tirme durumunda kalmalan söz konusudur. İşte bu 
nedenle onlar bu çevre düşünce sistemlerinin belki 
de en dikkat çekeni ve güçlüsü olan gnostik düşün­
celeri tartışrnışlarclır. Ayrıca gnostik sistemlere karşı 
savonularını oluşturdukları bu kavramsal çerçevenin 
aynı zamanda onlan kendilerinden önceki teolojik 
geleneklerden de ayıran en özgiirı nitelik olduğunu 
ileri sürüyorum. Zira hem Bostra'lı Titus'un Contra 
Manichaeos adlı savunusu hem de Archelaus'unActs 
of Archelaus adlı savunusu dikkate alınırsa, en belir­
gin farklılığın hud us kavramı. çerçevesinde. kozmo­
lojik delillerin her iki eserde de olmaroasıclır. Bu da 
Maniheizme yönelik karşı tezlerinde kelamcıların öz­
günlüğünü ortaya koyroaktaclır.87 

Tevhit savunusu, Allah'ın birliği ve O'nun sıfatları, 
adalet, hikmet gibi kavrarnlar çerçevesindeki tartış­
malarda ortaya çıkar. Kozmos açıklaması şeklinde 
adlanclırılabilecek hudus kavramı ise kelamcıların 
atomcilluk kurarnında kendisini gösterir. İlginçtir ki 
ilk dönem metinleri, kozmosun ve insanın yenilenme­
sine (restorasyon) ait her hangi bir tartışma içermez. 
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Bunun nedeni elbette onların Gnostisizmin bu ko­
nudaki açıklamalan konusunda bilgi yetersizliğin­
den kaynaklanmamaktaclır. Çünkü Tanrı ve kozmos 
hakkında onların görüşlerini otantik bir biçimde ele 
alan kelamcılann bu konuda bilgisiz olmalarını dü­
şünmek doğru bir yaklaşım değildir. Kanaatiınizce 
kelamcılar, Gnostik öğretil~rin düalist Tanrı tasav­
vuruna karşı tevhidi, kozmosun ezeli bir ilke tara­
fından yöne tildiğine karşı kozmosun hadisliğini, kö­
tülüğün kaynağının Tanrı'nın dışında bir başka ilke 
ya da kozmosun yoz doğası olduğuna karşıTann'nın 
mutlak fail ve insanın eylemlerinde özgür olduğunu' 
temellendirdikten sonra kozmosun ve insanın res­
torasyonu ve. kurtuluş gibi bir sorunun artık tartış­
maya değmeyecek olduğunu düşifumüş olabilirler. 
Zira Gnostik düşüncenin restorasyon öğretisi insa­
nın kozmasa sürgünü, düal kozmos ve Tanrı anlayışı 
ile sık,ı sıkıya ilişkilidir. Düal Tanrı ve kozmos anla­
yışı ve buna bağlı olarak kötülük sorunu çözümlen­
dikten sonra artık ne insanın kozmasa sürgünü ne 
de insanın ve kozmosun restorasyonunu savunabil­
mek mümkün olacaktır. Çünkü artık insan tek Tanrı 
ve kozmos karşısında tüm sorumluluğu kendisi yük­
lenmiştir ve Tanrı ile baş başadır. Bu süreçte ona yol 
gösterecek tçk şey vahiy ve n ebileri olacaktır. 

B~ nedenle tevhid yalnızca Allah'ın zat itibariyle bir­
leomesini değil, aynı zamanda O'nun şı.fat ve fıille­
rinde de birlenmesini gerektirir. Kur'an'ın öngördüğü 
tevhid ilkesi Tanrı'nın birliğini dile getiren akli ve dini 
bir kavram olmanın yanında, evrenin bir bütün oldu-. 
ğunu, onun birlik ve uyumunu da esas alır.~8 Bu ne­
denle kelamcılann Gnostik öğretilere ve kozmosun 
hadisliğine yönelik ispatlannın ana amacında, Tan­
n'nın varlığı değil nasıl bir Tanrı sorusunun cevabı 
öpcelikli bir yere sahiptir. Bostra'lı Titus'un haklı ola­
rak çok daha önce vurguladığı gibi Mani Tanrı'nın 
aleme kayıtsız kaldığını söylemiyor, Tann'nın aleme 
hakim olduğunu reddediyordu.89 

Bir diğer sorun ise şudur; Gnostiklerin fiziki kötü­
lüğü Tanrı' dan bağımsız bir gerçeklik ·olarak ele al­
malarına yönelik kelamcılann savunusu hangi akli ve 
teolojik esaslara dayanmaktadır? Bu sorunun cevabı 
adalet kavramı ve anlayışı esas alınarak verilecektir. 
Gnostik diializmin ve dolayısıyla Maniheizmin temel 
iddiası kötülüğün dünyadaki mevcudiyetinin olgusal 
olarak doğrulanabilirliğidir. Bu nedenle de kozmos 
da ne birlik ne de düzen vardır, çünkü kötülük bir so­
run değil bir olgudur. Bu iddiayı kabul etmek iki so­
nuç doğurur; 1. Tann'nın iyi olduğu kabul edilir ise, 

zorunlu olarak kötülük ondan çıkmış olamaz. Diğer 
bir ifadeyle iyiden yalnız iyi sadır olur. 2. o halde ya­
ratılışta bir gizem yoktur. Yaratılış Tanrı'ya muhtaç 
olduğu kadar Tann' da yaratmasına muhtaçtır, çünkü 
kozmosun yaratılması İyiliğin Kötülüğe karşı kendi­
sirıi savunınasıdır. 

Şimdi Mu'tezili ilkelerde et-tevhid ve'l-adl kavramla­
rınin niçirı iç içe geçtiğini ve önemle vurgulandığını 
düşünelim. Kadı Abdulcebbar bu sıralamanın öne­
mirıi şöyle ifade eder: "Beş esastan ikincisine gelince 
o, adl hakkındadır. O da, Allah Tealahakkında caiz 
oJan ve olmayan fiillerle ilgilidir. Bu nedenle adl hak­
kındaki görüşleri, Tevhid hakkındaki görüşlerinden 
sonra getirmişlerdir.''90 Adalet Allah'ın; her türlü çir­
kirılikten, faydalı şeyleri terk etmekten ve maslahata 
aykırı ya da çirkin olan yolla kulluğa çağırmaktan 
tenzihi anlamina gelir. Dolayısıyla bu kavram Al­
lah'ın kabili olan bii şeyi yapmayakadir olmalda n).­
telendirilip nitelendirilemeyeceği ~malarinı içer­
mektedir.91 

Düalistler Tann'ya doğrudan kötülüğün izafe edi­
lemeyeceğini kabul ederken buna ka.rşılık başka biİ 
tanrısal varlığı kötülüğün kaynağı olarak kabul edi­
yorlardı. Kadı Abdulcebbar düalistlerin görüşlerini 
ele aldıktan sonra onlann iddia!~ çürütülmesine 
başlarken bu konuya şöyle işaret eder: "Seneviyye'nin 
görüşlerinin asıllan iki kısma aynlır. Biz birincisini 
et-Ta' dil ve't-tecvir bahsinde, elemler konusunda ele 
aldık ... İkinci husus ikilik konusunda söyledikleri ile 
ilgilidir. Şimdi bunun yanlışlı~ ortaya koyacağız. 
Bu kitabın ilk kısmında ele aldığımız üzere bu b.ölü­
mün aslı cisirnlerin hudusudur. Çünkü onlann de­
lillerine karşı, ortaya koyduğumuz gibi hudus ispat­
lanmış olursa, onlann karanlığı ve ışığı ka'dirn kabul 
etmeleri de yaniışianmış olur."92 el-Mugni adlı eserin 
altıncı cüzünün birinci kısmının et-Ta' dil ve't-Tecvlr 
başlığı altında adalet bahsini içerdiği dikkate alınırsa 
düalistlerin görüşlerinin çürütülmesi ile ilgili konu­
nun bir yönünün adalet diğer yönünün ise hudas 
yani kozmosun hadisliği ile ilgili olduğu aşikardır. 

Şimdi kelamcıların bu üç temel iddiaya karşı nasıl ce­
vap verdiklerini ele alacağız. Fakat öncelikle bu iddi­
alan daha sistematik olarak ele almak içirı şu şekilde 
bir sıralama yapmak uygun olacaktır; A. Fiziki kötü­
lük ve Tanrı, B. Kozmos ve Yapısı. 

Bu kategorilerden "A. Fiziki kötülük ve Tanrı" baş­

lığı altında şu sorular tartışılacaktır: Düalistlerin de­
diği gibi fiziki kötülüğün varlığı tek Tanrı ile açıkla­
namaz mı? İslam'ın Tanrı'sının adil olması ile fiziki 
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kötülüğün varlığı arasında uzlaşmaz bir çatışma mı 
vardır? Kozmosta fiziki kötülüğün varlığı nasıl açık­
lanabilir? Kozmosta bir düzen mi yoksa bir çatışma 
mı vardır? Bu sorulann tartışılmasına bağlı olarak 
ikinci kategoride "B. Kozmos ve Yapısı" başlığı al­
tında yer alacak sorular da şu şekilde belirmiş olur: 
Kozmostabir düzen var ise bu nasıl açıklanabilir? Tek 
Tann inancı gerçekten kozmosu ve yoktan yaratmayı 
savunamaz mı? Tanrı'nın mutlak. varlığı ile kozmos­
tald düzen arasındaki ilişki nedir? 

Fiziki Kötülük ve Tanrı 

Maniheistlerin fiziki kötülüğü Tann' dan bağımsız 
bir gerçeklik olarak ele almalanna yönelik kelam­
cıların . eleştirileri hangi akli ve teolojik esaslara da­
yanmaktadır? 

Maturidi öncelikle duyulara bağlı olarak kairıatı al­
gılamaya çalışarılann görüşleri bağlamında şu ifade­
lere yer vermektedir: Alemin aslı nur ve zulmet ol­
mak üzere ikidir. Her türlü iyilik ve yarar nurdan, her 
türlü kötülük ve zarar da zulmetten gelmiştir.93Ön­
celikle şunu belirtelim ki, Maturidi düalistlerirı tea­
lojik ve kozmolojik açıklamalannın farkındadır. On­
lara yönelttiği ilk eleştiri, aslında epistemolojiktir. 
Yani salt algıya ve algılanabilir olana dayalı bir delil 
ileri sürdükleri şeklindedir. Aşkın gerçeklikleri ya da 
akılla kavrarulabilecek hususlan duyu algılanna irı­
dirgemek arıların temel bir yanılgılandır. llginçtir ki 
Maniheizme karşı benzer bir delili Augustine de ileri 
sürmektedir. Ona göre de Maniheizm iyi kötü algısı, 
tüm gerçekliği maddi olana indirgeyecek, algılana­
bilir olmayanı algılı ile açıklanır hale getirecektir.94 

Düalistlerin iddiası iyilikten yalnızca iyiliğin, kötü-
. lükten yalnız kötülüğün meydana geldiğiydi. Maturi­
di' de Seneviyyeyi düalizme yöneiten şeyirı; iyilik cev­
herinden kötülüğün ve kötülük cevherinden iyiliğin 
gelebileceğini kabul etmemeleri dir; olduğunu söyleye­
rek aynı noktaya iş_aret eder.95 Bu konuda orılara karşı 

şu delili kullarur: Katilin fiilini ili?f etmesi müm­
kündür ve bu fiil de kötüdür ki bu öncülleri arılarda 
kabul eder. Bu durumda eğer fiil başka biri tarafın­
dan gerçekleştirilmiş ise, katil yalan söylemiştir ve. 
kötü bir fiil işlemiştir. Yok, eğer kendisi bu fiili işle­
miş ise, hem doğru söylemiştir hem de kötülük yap­
mıştır. Ona göre bir düalist bundaki hik:meti arılaya­
maz, zira düalist düşüncede acz durumu mevcuı:tur.96 

Bu acz durumunu doğuran husus şudur: Düalist­
lere göre Nur' dan asla kötülük gelmez. Bilgisizlik 
bir kötülüktür. ilim ve hikmet peşinde koşmak nur 

cevherinin işi olamaz, çünkü bilgili ve hik:metli ola­
nın, bilgisizlikle ve sefehle işi olmaz. Eğer bilgisizlik, 
kötülük cevherirıden ise, o zamanda hikmet aramak 
ona kar etmez, çürıkü özü itibariyle bilgiyi kabul ede­
mez. Şu halde mantıki düşüncenirı gereği, hem eelı­
lin hem de ilmin nurla zulmetin cevherinde bulundu­
ğunu kabul etmek gerekir ki bu durumda Seneviierin 
iddiasından vazgeçmeleri gerekir.97 Maturidi'nin bu­
rada ispatlamaya çalıştığı şey; bir faile hem bilgi hem 
de bilgisizliğirı izafe edilip edilerneyeceği ile ilgili­
dir. Katil ve bunun hikmetini öğrenme peşinde ko­
şan kişi örneğini bunun için verir. Adam öldürerek 
kötü bir fiil yapmış olan Katil fiilini itiraf ettiğinde 
doğru söyleyerek iyiyi yapmış. Bunu anlamaya çalı­
şan kimse, eğer bilen cevhc::riyle konuşursa, bilgisiz­
lik bu cevhere arız olmuş olacak, yok eğer bilgisizlik 
cevheri ile konuşursa zaten o asla bilgiyi kabul etme­
yecektir. Bu durum tek varlıkta iki özelliğin birleş­
mesirlin i.mktınını gösterdiğinden, düalistlerin iddi­
alan geçersiz olacaktır. 

Maniheistler olgusal alandaki fenomenleri dikkate 
alarak delillerirıi burılann üzerirıe kurduklanndan 
Maturidi bu delillere bağlı kalarak onlara karşı yirıe 
olgusal alandaki örnekleri kullanmaktadır. Duyulur 
a.J.emde bilgisizlikten sonra bilgilenmenin, kötülük 
yaptıktan sonra iyi davrarımanın, günahtan sonra 
pişmanlığın farkına vardıktan sonra bir kimseniri 
kötülük yaptığını itiraf etmesi bizim sık karşılaştı­
ğımız bir fenomendir. Bu gerçek karşısında ya her 
iki durumun da nurdan kaynaklandığını söyleyece­
ğiz ki bu takdirde ona kötülük isnat etmiş oluruz ya 
da kötülük yapmayı karanlığa, suçunu itiraf etmeyi, 
pişmanlık duyrnayı nura izafe edeceğiz ki bu arıla­
rın söylediklerirıin tersirıi savunmak arılarnma gelir . 
Zira fiili gerçekleştiren karanlık ama ondan pişman 
olan J?,ur demiş oluruz ki, n ura gerçekleştirmediği bir 
fiili kabul ettirerek yine ona kötülük işletmiş oluruz. 
Çünkü vukuu bulmamış, bize ait olmayan bir fiili ka­
bullenmek yalan ve hikmetsizliktir.' 8 

Düalistlerirı "iyiden yalnız iyi, kötüden yalnız kötü 
çıkar" iddialarına karşı Maturidi'nirı kullandığı bu 
delilirı kökeni Nazzam'a kadar uzarur. Hayyat; Ma­
niheistlerin "doğruluk ve yalan birbirirıe zıt iki farklı 
şeydir. Doğruluk hayırdır, o nurdandır; yalan şerdir, 
o da karanlıktandır" şeklindeki id dialanna karşı Naz­
zam'ın onlara iddialannın yanlışlığını ispat eden şu so­
ruyu sorduğunu s.öyler: "Bir irısan bir durumda yalan 
söyleyip, başka bir duriımda doğru söylemiyor mu? 
Bir failden hayır-şer, yalan-doğru şeklinde iki farklı 

443 



ULUSLARARASI iMAM MATURiDi SEMPOlYUMU 

şey meydana gelmiyor mu? Öyleyse biri şer diğeri 
hayır iki kadim iddiasının geçerliliği çöker." Aslında 
bu oldukça meşhur bir dehldir. Düalistlere şöyle so­
rulmaktadır; "içinde yalan olan bir söz söyleyen biri 
hakkında bize söyleyin bakalım, yalancı kimdir? Eğer 
karanlıktı.r derlerse şöyle devam edilir; eğer bu söyle­
diği yalandan sonra pişman olur ve 'ben yalan söy­
ledim ve şüphe yok ki kötülük yaptım' der ise, şu so­
rulur; 'ben yalan söyledim' diyen kimdir?''99 Nazzam 
fallin karanlık olması durumunda yalanı itiraf ede­
rek iyiyi yapanında aynı fail olması gerektiği husl!-­
sunu kabule onları zorlamaktadır. Bunu kabul ede~­
lerse karanlıktan iyiliğin, nurdan kötülün meydana 
gelebileceğini ispatlayarak onlan ikna etmeye çalış­
maktadır. Bu aynı zamanda görüşlerini İslam'ın dı­
şından almakla· suçlanan Nazzam'ın, Gnostik akım­

larla mücadelede kendisinden sonraki kelamcılan 
nasıl etkilediğini de gösterir. 

Kadı Abdulcebbar da düalistlere karşı farklı örnekler 
üzerinden hareket etmekle birlikte, Maturleli ile aynı 
mantıksal çizgideki delilleri kullanmaktadır. Her ne 
kadar onlar adalet ve fiziki kötülüğü açıklama ko­
nularında farklı yöntemlere sahip olsalar da düaliz­
min iddialarını çürütme sadedinde oldukça benzer 

, yaklaşunl~r sergilerler. Düalistlere karşı kullanılan 
delillerde rasyonel ve mantıksal deliliere başvurma­

ları, tartışmanın salt mitolojik düzeyde görülmedi­
ğini, aksine teolojik bir düzeyde algılandığını açıkça 
göstermektedir. Çünkü daha önce de belirttiği.m..\Z 
gibi özellikle Mani tarafından geliştirilen aşın sem­
bollerle düzenlenmiş kozmoloji mitolojile~i yalnızca 
kozmik ve ruhsal fenomenleri değil aynı zamanda fi­
ziki gerçeklikleri, jeolojik ve iklimsel değişimleri de 
açıklayabildiği iddiası taşıyordu.100 

Bu noktada Kadı Abdulcebbar'ın fiilierin varlık ve 
cinslerinden dolayı iyi ve kötü şeklinde nitelendi­
rilemeyeceğini hatırlamak gerekmektedir. Çünkü 
Mu'tezile'ye göre, Bağdat Mu'tezile'sinden olan Kabi 
(319/931) hariç, bir fiilin varlığı ve cinsi, iyi ve kötü 
gibi olumlu ya da olumsuz bir ahlaki değer kazan­
ması için yeterli değildir.101 Bu da kanaatimizce Ma­
niheizmin kötülüğü nesnel bir gerçeklik olarak algı­
lamasına karşı bir tez olarak okunabilir. · 

Netice itibariyle kainatta fiziki kötülüğü kabul et­
mekle beraber hem Maturleli hem de Kadı Abdulceb­
bar düalistlerin kötülüğün kaynağını iki kadim var­
lığa dayandınnalarına karşı çık.maktadırlar. Aslında 

Mu' tezile çok erken bir dönemden itibaren kötülük ile 
Allah arasında bir ilişki kurulmasına karşı çıkmıştır.102 

Maturidi de alemde.fiziki kötülüğün varlığını ~abul 
ederken Allah'a kötülüğün izafe edilerneyeceği ve 
r.aratılışın iyi olduğıı konusunda Mu'tezile ile uyuş­
maktadır. Bu benzerlikten hareketle çalışmamızın 
temel iddiası; kelam ekallerinin iç mekanizmaların­
daki farklılıklara karşılık, düalistlere karşı çılçarken 
bir ortak akıldan hareket ettiklerini ortaya koymak; 
bu ortak akıl ile düalistlere yönelik karşı tezleri ara­
sında senkronik (eşzamanlı) ve kavramsal ilişkileri 

. göstermek olduğıınu bir kez daha vurgulamak önem 
' arz etmektedir. Nitekim yukandaki açıklamalarda 
görüldüğü üzere Düalistlerin alemdeki fiziki kötülü­
ğün varlığı için ikil bir tanrı anlayışını kabul etme­
lerine karşı çıkan kelamcılar nur ve zulmetin iyiliği 
ve kötülüğü niçin meydana getiremeyeceğini akli ve 
mantıki delillerle ortaya koymaya çalışırken insa"! fi­
illeri ve adalet gibi konulardaki çözümlemelerine da­
yanrnışlardır. 

Tüm bu teorik çerçevede insanın yapiİI.lŞ olduğıı kö­
tiilüklerden mümkün olduğu ka~ar Allah'ı tenzih 
etme çabası hakimken, sebebi aniaŞılamayan ve in­
sanın yapması mümkün görünmeyen fiziki elem ve 
ızdırapların Allah'ın fiilli olarak yorumlandığı gö-
rülmektedir.103 · 

IV.2 Kozmos ve Hudus 

Kelam ilmindeki kozmolojik tartışmaların geleneksel 
felsefe tarafından eleştirildiği kadar modern yorum­
cular tarafından da olumsuz bir takım niteliklerle va­
sıflandığını biliyoruz. Sözgelimi tecviz niteliği 'ile bu 
kozmolojik tasavvurun, sebepliliği inkar ettiğF04, İs­
lam düşüncesinin gelişimine engel olduğıı; gayri ah­
laki bir Tarın tasavvurunun ve insan iradesinin dış­
landığı bir gelişmeye neden olduğu ya da kelamcılann 
kozmolojik tartışmalannın felsefi derinlikten yoksun 
bir savunmacı/apolojetik yaklaşımı yansıttığı bunlar­
dan bir kaçı dır. Buna karşılık kelamcıların kendi sis­
temlerini mitik ve gnostik düşüncelere karşı ciddi bir · 
tutarlılıkla savundukları, kozmosun mitolojik açık­
lamalanna karşı felsefi bir dil geliştirerek alemdeki 
oluş ve bozuluşu izah etme gayreti içinde oldukla­
nnı görüyoruz~ Kimi zaman düalist gnostik düşün­
celerle (Mecusi, Maniheist, Markinyoncu, Deysa­
niyye) kimi zaman tüm oluşu ve bozuluşu yıldızların 
etkisine bağlayan Müneccimlerle, Sabilikle kimi za­
manda her şeyi tabii nedenlere indirgeyen tabiatçı­
larla karşı kendi sistemleri hem savundular hem de 
test etme i.ınkanı buldular. Bütün bunları yaparken 
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Helenistik düşünceyi ve Aristoculuğu da karşılarına 
aldılar. Kuşkusuz yer yer bu sistemlerden kavramsal 
ve mantıksal olarak faydalandılar ama yeniden inşa 
ettikleri sistematik düşüncede bunlan yeniden tanun­
layarak kendi orijinal fikirleri içinde eritmeyi başara­
bildiler. Bu yüzdendir ki, bu mirası devralan Eş' arilik 
bile söylenenin aksine "islam' da bilimin gelişimini en­
gellemedi, aksine o, bilim adamlanm kendi disiplin­
lerini yeniden tanımlamaya ve Gı'ekmirası olmaksı­
zın ulaştıklan tutarlılığı sağlamaya zorladı. Bu yeni 
yapılanmanın daha sonra gerçekte bir İslam bilimi 
olarak ortaya çıkan olgu üzerinde oldukça olumlu 
bir etki yarattı'' iddiası dile getirilir.ıos 

Dhanani'nin çalışmasında detaylı bir biçimde ortaya 
koyduğu gibi kelamcılar H. ll. yüzyıldan itibaren koz­
moloji sorunlara karşı çok büyük ilgi duydular, bu il­
gide yukarda bahsedilen rakip düşünce sistemlerinin 
kozmolojik açıklamalannın elbette payı vardır.106 Fa­
kat onların daha sonra kozmolojik problemleri açık­
lama biçimlerinde yakaladıklan başan yalnızca bu et­
kiyle açıklanamaz. Çünkü bu başan aynı zamanda 
orılann felsefi ve kozmolojik problemleri anlama, ~v­

rama ve yeniden kavramsaliaştırma yeteneklerini de 
gösterir.107Kelamcıların kozmolojik problemlere olan 
ilgisi genelde kelam kitaplarında da sık sık zikredilen 
"Sni'i'in varlığını ispat" başlıklan dikkate alınarak is­
bat-ı vacip yani Tann'nın varlığını ispat etme sorunu 
bağlamında algılanmıştrr. Bu yüzden olsa gerektir ki 
çoğu araştırmacı "kelam ilminin kozmolojiye ilgisini, 
imanı savunmak için yani apolojitik düşüncenin bir 
sonucu olduğu yönünde" yorumlarruştır. Oysa kelam 
sistematiği oluşurken, muhatapların çoğunun, tabiat­
çılar hariç, Tann'yı değil, İslam'ın tevhid ilkesine bağlı 
bir tarınsallığı i..rı.kar ettikleri görülür. Çoğu kez te­
mel sorun tanrısallığı ya iki varlık arasında bölüştür­
mek ya da maddeyi ezeli kabul ederek onu dışlamak 
şeklinde ortaya çıkmıştır. Buna karşın kelamcılar is­
ter istemez kozmosa ilişkin daha mantıklı, tutarlı ve 
makul bir açıklama getirmek zo~daydılar. Onla­
rm ilgisi Dhanani'nin belirttiği gibi salt teolojik ol­
manın çok ötesindeydi. Bunu söylemek kozmolojiye 
duyulan ilginin Tann'run varlığı, a.J.emin hudusu, 
Tann'nın şöyle ya da böyle bir takım sıfatıara sahip 
olması, insanın fiilierinin durumu gibi bir takım so­
runların tartışmasında yardımcı olmadığı arılarnma 

gelmez. Fakat bu bize kelamcıların kozmolojiye olan 
ilgilerini hala açıklamamaktadır. 

Zira kelamcılar Dhanaru'nin verdiği örneklerde ol­
duğu gibi Hıristiyan teologlar gibi Aristoculuğun ya 

da Helenist felsefenin içinde kalarak da bunları ba­
şarabilirlerdi.'08 Aynı şekilde bu örneklere bir diğer 
katkı olarak da liatırlatılmalıdır ki, aslında kelamcı­
lann muhatap aldığı Manİ, Mardon ve İbn Deysan'ı 
muhatap alan S. Ephraim, Bostra'lı Titus, Archelaus 
onlara karşı kelamcılar gibi birçok eleştiri yöneltmiş 
olsa da, Mu'tezili kelamcıların kozmolojik problem­
lerde elde ettiği sistematiği asla elde edememiştir. 
109Haklı olarak Dhanani'l)in vurguladığı bu farkın 
oluşmasını sağlayan şey farklı bir zihin dü,nyası ve en­
telektü~l süreçti. Bize göre bu zihniyet dünyası mitik 
ve mitolojik akla karşı rasyonalitenin engin bir araş­
tırma ve bilme ruhuyla kozmosta olup bitene karşı 
ilgi duyma, onu anlamaya ve kavramaya çalışma is­
teği ye entelektüel duyarlılıktır. 

Kelamcıların kozmolojiye ilişkin açıklamalan evre­
nin açıklanmasında Tannsal eylemi içeren bir modeli 
öngörür. Evrendeki düzenin kendi iç kanunlan olabi­
leceğini fakat bu kanunların sürekliliğinin ve korun­
masının tanrısal eyleme bağımlı olduğunu varsayar. 
Bununla birlikte bu model tarınsal eylemin dışında 
evrendeki fenomenlerin açıklanmasında başka gizil 
güçlere de ihtiyaç duyulması ihtimalini de dışanda 
tutan bir sistematiğe sahiptir. Bu açıdan bakıldığında 
kelamcıların salt bir varlık sorunuyla ilgilenmedikleri 
söylense de bu gerçekçi bir yaklaşım değildir. Burada 
yapılması gereken varlık nedir? Alemde gözlemlediği­
miz oluş ve değişimlerin gerçek nedeni nedir? Mad­
denirı temel nitelikleri nelerd.ir? Madde hakkındaki 
bilgimiz neye ilişkindir? Sorularının cevabını ara­
maktrr. Bu soruların cevabı kelamcıların kimi birçok 
felsefi sorunla da uğraştıklarını gösterecektir. Kelami 
öğretilerde, ister Mu'tezili, ister Eş' ari olsun, genel ka­
bul gören atomculuğun niçin kozmolojik bir öğreti 
olarak kabul gördüğünün anlaşılması için burada kı­
saca ozetlemeye çalıştığımız bu çerçevenin önemli ol­
duğunu söylemek istiyoruz. 

Maniheistlerin Gnostik Kozmoloji'ye dair iddialan 
şunlardı; ışık ve karanlık kendi başına sons~z ve aş­
kın varlıklardır. Her ikisirlin de kendine ait mekan­
lan vardır. Bu iki ilke daha sonra birbiriyle karışa­
ralç kozmosu oluşturmuştur. Bu iki sonsuz varlık, 
birleşme yönleriyle sonludur.110 

Maturidl'ye göre onlar sonluluğun her ikisinde bu­
lunmadığını söylerken bunların birleşmesinden mey­
dana gelen karışımın gerçekleştiği yönde sonluluğun 
mevcut olduğunu ileri sürmüşler ve böylece de as­
lında sonlu olanı sonsuz konurnda göstermişlerdir. 
Çünkü her hangi bir şekilde sonluluk bir sınırlılıktır. 
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Sınırlı oluş ise daha büyük olandan geride kalıştır, Ukelerine bağlı olarak yürütmeleri oldukça önemli­
bu da b~kasırun onda tasarrufta bulunabilmesi an- dir. Buna göre dsim daima müellef, mürekkep var­
larnma gelir. Ayrıca bu nesnenin bir tarafının yara- lık demektir. Ci~ kısaca birle~me veya terkip ol­
tılmış ol~unun kanıtını teşkil eder. Bileşildiği iddia gusuna delalet eden anlamı çağnştınr.111Bu nedenle 
edilen nesnenin bir tarafı sonsuz olanın bir cüzüdür; iki kadim varlığın kanşarak bir varlık meydana ge­
sonlu cüzler kümesinin sonsuz olması ise ihtimal dı- tirmesi bir ol~u ve birl~meyi içermelidir. Olu~ ve 
şıdır. Zira sonlu ol~ kümenin bütün parçalanna nü- birleşmenin gerçekleştiği bir varlığın ise kadim ol-
fuz eder ve onlarla bütünleşir.111 ması i.ı:nk3.ns_ızdır. 

Manilieistleri nur ile zulmelin birbiriyle temas ettik- Maturidi içirı düalistlerin nur ile zulmet arasındaki 
leri yerden sınırlı olduklannı iddia eder. Bu konuda anlaşmazlığı cevher statüsünde kabul etmeleri de 
Ma turidi temasın dsimlerin niteliği olduğundan ha- eleştirileri geçersiz kılmayacaktır.118 Doğal olarak 
reket ederek karışmaya müsait bulunan nurun sonlu.. değişim nitelik ve nicelik bakımından bir başkala­
olduğu kanıtlanmış olur, demektedir. ııı Maturidi'nin ' şımı ifade eder. Cevherle ise değişme konu olama­
düalistlere. yönelik eleştirilerindeki ilk delilin önce- yan varlık tipleridir. Değişim ve başkalaşım araziara 
likle "nihayetsiz bir cisirn olamayacağı" öncülüne da- aittir. Bu ise, o varlıkta yeniden bir oluşu gerektirir. 
yandığı göriilür. Aslında bu yaklaşım, Kineli'nin nite- Aslında temel mantık şu Ukede yatar: Biitün, parça­
lik ve niceliği olan cismin bilfiil sonsuz olamayacağı lardan daha fazla bir şeydir. 
delili ile berızerlik arz etmektedir. Zira Kineli sonsuz 
bir cisimden bir parçanın ayrıldığını kabul etmenin 
nihayetinde onu sonlu kılacağını, bu nedenle de bir­
leşme imkanı olan cismin sonsuz kabul edilmesinin 
ne türden çelişkilere yol açacağını ortaya koyınakta­
dır.113 Bu açıdan bakıldığında Maturidi'nin yukarı­
daki akıl yürütmesi ile Kineli arasında bir benzerlik 
bulunduğu söylenebilir. Onun bir başka el~tirisi de 
Markinyoncuk açısından değişirnin önceliği ve son-

. radanlığı arasında bir farkın olmadığıdır. Onlar hem 
bu karı~urun nur ile zulmetin önceki konumunda 
bulunmayıp, bilahare yaratılacak nesne ve olayları 
üstlenecek şekilde gelişen bir değişimin (tagayyifr)· 
olduğunu ileri sürmüşler hem de bu karışımın bir Ka.­
d.irin kudret sıfatıyla meydana gelmesiyle~ zatı saye­
sinde meydana gelmesi arasında da fark görmemiş­
lerdir. Böylece onlar ne Allah'ın kudret sıfatını ne de 
O'nun zatını idrale edebilmişlerdir.U4 

Maturldi'nin açıklamalarındaki ikinci el~tiri ise, 
atomculuk kurarnı bağlamında cevherlerin de giri­
şirnliliğinin olup olmadığı tartışmasına bağlanabilir. 
Zira kelamcılar, Nazzam (230/845) hariç, cevherlerde 
girişimiiliğin olmadığı konusunda fikir birliği içirı­
dedirler. Kelamcılara göre cevherlerde birleşme, ya 
yan yana gelme (mücaveret) ya da toplanma suretiyle 
gerçekleşir. Yani iki cevherin iç içe geçmesi (tedahül) 
mümkün değildir.115Mu'tezileye göre de dsimlerin 
yan yana gelmesi, birbiriyle temas etmesi' mümkün 
iken aralarında bir girişimiiliğin olması (mudahale) 
mümkün değildir. u6 

Kadı Abdulcebbar ve Maturidi'nin Maniheizme 
yönelik el~tirilerini oluş (kevn) ve birleşme (telif) 

Yukanda da gördüğümüz gibi kelamcılar varlıkta te­
mellenen hem sonsuzun birleşme ve karışım gibi bir 
başkataşıma girerek kadim kalamayacağına heni de 
ezeli olandan zorunlu olara!< değişimin gerçekleşme­
sirte şiddetle karşı çıkmışlardır. Ç~ bu karşı çı­
kışın arkasında yer alan temel etken; Tanrı yalnızca 
dünyanın yaratıcısı değil, aynı zamanda varlığın dü­
zeninin devam etmesirlin de y~gane nedenidir. Atom 
ve araza dayalı metafizik kozmolojide varlık sürekli 
olarak yeniden yaratılır. Kelamcılar aynı zamanda 
Aristotelesçi potansiyellik ve fiililik ayrımı ile birlikte 
onun nedenliliğe uygulanışına da şiddetle karşı çık­
mışlardır. Çünkü Aristoteles iÇirı nedenlilik, gerçek 
bir varlığın bir takım potansiyellerirıi fiile dönüştür­
düğünde ortaya çıkar. Fakat Kelamcılar için varlığın 
diğer varlık üzerindeki bu tür bir etkisi kabul edi­
lemezdir. Zaman boyunca varlıklan sürekli olma­
dığından, varlıktaki her hangi bir değişim atomun 
neden olduğu bir-değişim olamaz. Değişim yalnızca 
bir birini izleyen örneklerde, Tann'nın yeni durum­
larda yarattığı atomlar ve arazlarla olur. Bu neden­
lerden dolayı, kaçınılmaz olarik Kclamın metafizik· 
kozmoloji öğretisi dünyada ikirıcil nedenleriri mad­
denin asli özelliği olduğu fikrinin yadsınmasına yol 
açmıştır!19 Buna göre Tanrı var olan yegane neden­
dir ve her şey,·bir anda var olan varlıkların yeni du­
rumları içirı Tann'nın yarattığı atom ve arazlar yo­
luyla onun doğnıdan eyleminin bir sonucudur. Kadı 
Abdulcebbar'ın şu sözleri bizim yukarıdaki çıkarımı­
mızın adeta bir kanıtını oluştur: 

"Kadim olarun yokluğıı ve butlaru düşünülemez. Bu 
delil iki ilkeye dayanır; birirıdsi arazların yokluğu 
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mümkündür. Arazların yokluğunun mümkün olma­
sının delili birleşik olanın aynlmasıyla birleşmenin, 
hareketli olanın sükfuıu ile hareketin sona ermesi­
dir. Kadim olanın yokluğunun mümkün olmama­
sına gelince, kuşkusuz kadim kıdemi kendinden dir. 
Zati sıfatiardan biriyle sıfatıanmış olan, her hangi bir 
durumda ondan ayrı düşünülemez. Arazların sonra­
dan olduğu ispatlanmış olursa bunların bir muhdise 
ve faile ihtiyaçları kanıtlanmış oliır".120 

Sonuç 

Sonuç olarak Kelamcılar özelde Maniheistlere ge­
nelde ise düalistlere karşı eleştirilerinin merkezine 
atomculuk kuramının temel ilkelerini yerleştirmiş 
görii nınektedir ler. Böylece kelamcılar kozmostaki 
oluşu araziara dayalı olarak açıklayarak cevherin bi­
zatihi değişimin nedeni olamayacağını ispat etmeye 
çalışırlar. Bu yönternin temelinde "Gnostik Kozmo­
lojiye" dönük eleştirinin güçlü bir şekilde yer aldığı 
bir gerçektir. 

Kelamcılar gnostik düşüncenin temsilcilerine karşı 
öğretilerindeki farklılıklara rağmen ortak bir akıl ta­
savvurundan hareket etmişlerdir. Bu ortak aklın te­
mel özelliğini rasyonel ve mantıksal olanı öncelemek 

Dipnotlar 

şeklinde özetleyebiliriz. Mitik aklın kozmosu tanrı­
sal güçlerin bir savaş alanı olarak kabul etmelerine 
karşılık, kozmosun açıklarımasında fizik kuramıru 
tercih etmeleri, onlara yönelik eleştirilerinde kelarni 
yönternin mantıki yapısı olan nazar ve istidlali akla 
uygun olarak müşahede edilebilen olgulardan hare­
ket etmeleri bunun en açık kanıtıdır. Bunlar bize gös­
teriyor ki kelarncılar düalistlerin maddenin temel ni­
telikleri konusundaki yaklaşırnlarıru derinlemesine 
bilmektedirler. Özellikle onlar düalistlerin kozmosu 
açıklamada niçin yetersiz olduklarını çok iyi kavra­
dıklarını görürüz. Bundan dolayı kelamcılar Gnos­
tiklere karşı fiziki eleştirilerini bu konuya yoğunlaş­

tırmıştırlar. 

Koirnostaki kötülüğü ve kozmostaki düzerıi açıklama 
da kendi iç mantıklan gereği farklı tasavvurlara sa­
hip olsalar da, Maturidi ve Mu'tezili düşünürler ada­
let ve hikmete bağlı bir teoloji düşüncesinden hareket 
etmişlerdir. Muhtemelen Maniheizm gibi uzun yıl­
lar Hıristiyanlık düşüncesini tehdit etmiş bir düa­
list gnostik düşüncenin Müslüman coğrafyada çok 
hızlı bir yenilgiye uğramasının sebebinin bu ortak 
akıl olduğunu düşünmek çok da yanlış olmayacaktır. 
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