
ESFAR b. STREVEYH 

b. Şlreveyh ile Horasan Emlri Muham­
med b. Muzaffer el-Muhtacfyi Makan 
b. Kakl üzerine gönderdi. Yapılan savaş­
ta Makan mağlGp edilerek Taberistan 
kısa bir süre için de olsa Şii hakimiyetin­
den kurtarıldı. Esfar bu başarısı üzeri­
ne Nasr b. Ahmed tarafından Cürcan va­
liliğine tayin edildi. Ancak Daü's-sagir 
lakabıyla meşhur olan Zeyd! imamı Ha­
san b. Kasım' ın Rey, Zencan, Kazvin, Kum 
ve Ebher gibi bazı şehirleri ele geçirmesi 
üzerine Esfar b. Şlreveyh, emirlerinden 
Merdavic b. Ziyar ile birlikte ona karşı 
bir sefer düzenledi. Yapılan savaşta mağ­
IOp olan Hasan b. Kasım kaçarken Mer­
davic b. Ziyar tarafından yakalanarak öl­
dürüldü (316/ 928). Böylece bölgeye ha­
kim olan Esfar, burada Abbas! halifesi 
ve Samanı hükümdan adına hutbe akut­
tu ve Şii ileri gelenlerini Samanı başşeh­
ri Buhara'ya sürdü. 

Esfar geniş bir alanda hakimiyet ku­
runca bağımsızlık arzusuna kapılarak 

Muktedir- Billah ile Nasr b. Ahmed'e 
meydan okurcasına kendini melik ilan 
etti ve Hey'de tahta çıkıp altın taç giydi. 
Bunun üzerine Muktedir- Billah, Harün 
b. Garlb kumandasındaki bir orduyu Es­
far'a karşı sevketti. Kazvin yakınlarında 
meydana gelen savaşta Harun mağlüp 
oldu ve ağır kayıplar verdi. Esfar daha 
sonra halifenin ordusuna yardım ettik­
leri için Kazvin halkından pek çok kişiyi 
kılıçtan geçirdi. Çocuk ve kadınları esir 
alıp her türlü ahlak dışı muameleyi mu­
bah gördü, halka ağır vergiler yükledi. 
Ezan okuyan bir müezzini minareden 
aşağı attı, mescidleri tahrip edip namaz 
kılınmasına engel oldu . . Bu hareketleri 
onun MecOsTiik'le itharn edilmesine se­
bep olmuştur. Bunun üzerine Nasr b. 
Ahmed büyük bir ordu ile Esfar'a karşı 
sefere çıktı. Esfar da asker toplayıp çev­
reden kendisine iltihak edenlerle birlik­
te savaşa hazırlanırken veziri Mutarrif 
el-Cürcanl ona savaştan kaçınmasını, Sa­
manı emirine itaat arzedip mal gönder­
mesini ve adına hutbe okutmasını tavsi­
ye etti. Esfar bu tavsiyeye uyarak savaş­
tan vazgeçti ve Nasr b. Ahmed'e bir mek­
tup göndererek itaatini bildirdi. Devlet 
erkanını toplayıp durumu değerlendiren 
Nasr b. Ahmed bazı şartlarta bir anlaş­
maya razı oldu. Esfar. SamanTier'e öde­
yeceği haracı temin etmek için müslim 
gayri müslim demeden kişi başına mu­
ayyen bir cizye alınmasını emretti. Hat­
ta yabancı tüccar ve yolcular bile cizye 
ödemek zorunda bırakıldı. 
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Ancak Esfar bir süre sonra Samanl­
ler'le yaptığı anlaşmanın şartlarına ay­
kırı davranmaya başladı. Hakimiyet sa­
halarını genişletmek amacıyla emirlerin­
den Merdavic b. Ziyar'ı MüsafirTier (Sel­
ıarTier) hanedamndan Tarum Emlri Mu­
hammed b. Müsafir'e gönderip kendine 
itaat arzetmesini istedi. Merdavic Ta­
rum'a varınca Muhammed b. Müsafir'e 
Esfar'ın müslümanlara yaptığı zulüm ve 
haksızlıkları anlattı. Sonunda müslüman­
ları onun elinden kurtarmak için savaş­
maya yemin ettiler. Yapılan savaşta Es­
far mağlüp oldu ve Sari'ye kaçtı. Merda­
vic onun veziri Mutarrif el-Cürcanl'yi ya­
kalayıp Esfar'ın hazine ve erzakını as­
kerlere dağıttı. Esfar Beyhak' a kaçar-

. ken hazinelerinin bulunduğu Alamut Ka­
lesi'ne gidip hem hazinelerini kurtarma­
ya, hem de asker toplayıp yeniden sa­
vaşa girmeye karar verdi. Ancak dönüş­
te Kazvin ile Zencan arasındaki Talekan·­
da Merdavic tarafından yakalanarak öl­
dürüldü. Ölüm tarihi bazı kaynaklarda 
316 (928), bazılarında ise 319 (931) ola­
rak gösterilmektedir. 
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Sadreddin-i Şinizi'nin 
(ö. 1050/ 1641) 

varlık ve bilgi konusunu incelediği 
en önemli eseri. 

_j 

Molla Sadra veya kısaca Sadra laka­
bıyla tanınan Sadreddin-i Şlrazl'nin bu 
eseri çeşitli şekillerde anılmaktaysa da 
bizzat müellifinin kaydettiğine göre tam 
adı el-Hi]f.metü'l-mütecaliye ii esfa­
ri'l- ca]f.liyyeti'l-erbaca'dır. Eserin adın­
da geçen ve aynı zamanda Molla Sadra'­
nın ekolüne işaret eden "el-hikmetü'l-

mütealiye" terkibi, daha önce tasawufl 
düşünce geleneği içinde Davüd-i Kayse­
ri tarafından Fuşuşü '1-]Jikem şerhinde 
kullanılmış olup felsefi bir mahiyet taşı­
makla birlikte onu aşan ve nihai meto­
dunu "seyrü sülük"te bulan entellektüel 
bir çabanın gayesini ifade etmektedir. 
Ancak bu tasawufl yaklaşıma rağmen 
akli boyutun göz ardı edilmediği, eserin 
adında geçen "esfarü'l-akliyyeti'l-erbaa" 
{dört akli yolculuk) tabirinden anlaşılabilir. 

Esfar kelimesi seferin (yolculuk) çağulu 
olup hem antotojik hem epistemolojik 
hem de tasawufl gelişme anlamını çağ­
rıştırmaktadır. İran ve Hint yarımadası­
nın dışında modern çağiara kadar pek 
tanınmamış olan el-Esfar'dan Batılılar 

arasında ilk söz eden Comte de Gobi­
neau, eserin adındaki "esfar" kelimesi­
nin sözlük anlamına bakarak bu kitabı 
bir seyahatname sanmış, Browne ise se­
fer kelimesinin İbranice'de "kitap" anla­
mına gelen sifrden geldiğini, buna göre 
el-Esfarü'l-erbaca'nın "dört kitap" de­
mek olduğunu ileri sürmüştür (bk. Brow­
ne, N, 430). Eserin muhtevasının yakın­
dan tanınması üzerine bu isimdeki esfa­
rın sefer kelimesinin çağulu olduğu ve 
tasawufta sık kullanılan "yolculuk" sem­
bolizmine işaret ettiği anlaşılmıştır. 

el-Esfarü '1-erba ca 'nın mukaddimesin­
de Sadra'nın otobiyografısine dair ipuç­
larının bulunması ve döneminin entel­
lektüel hayatını eleştirmesi eserin öne­
mini arttırmaktadır. Sadra'ya göre Es­
fôr'ın yazıldığı dönem cehaletin, dünye­
vi ihtirasların kol gezdiği bir dönemdir. 
Bilginler sonu gelmeyen tartışmaları ve 
satıhta kalan değerlendirmeleri ilim di­
ye sunmakta, üstelik hikmet düşmanlı­
ğı yapmaktadırlar. Avamın ve fakihlerin 
taklitçi yolu, kelamcıların cedelciliği, fel­
sefecilerin yalnızca analitik araştırınayı 

{bahs) esas alan metotlarına karşılık Sad­
ra ilahi aydınlanma ile ulaştığı gerçek­
leri akli metotla açıklama yolunu tercih 
ettiğini ve hikmete ulaştıran yolun bu 
yol olduğunu belirtir. Yine mukaddime­
de Sadra'nın inzivaya çekilerek uzun bir 
tefekkOr ve zühd hayatı geçirdiği sıra­
da eserini kaleme aldığı vurgulanmak­
tadır (1, 1-13). Bu inziva döneminin 1610-
1625 yıllarına rastladığı anlaşılmakta­

dır. Eserin bu tarihlerde yazıldığı veya 
inzivanın bitiminden birkaç yıl sonra ta­
mamlanmış olduğu düşünülebilir. Zira 
Sadra 162S'ten sonra Şlraz'a gelip ölü­
müne kadar yazım faaliyetini sürdür­
muş ve öğrenci yetiştirmiştir. Onun el-



Ijikmetü ']- carşiyye, Risdle ii 'ttihddi '1-
calfl ve']- ma c~üJ, Risdle fi'ttişdfi'l- md­
hiyye ve '1- vücud, Risdle if ]Juduşi'l­
cdlem, el-Mesô'ilü'l-~udsiyye'nin de 
içinde bulunduğu çok sayıda eseri ara­
sında (ayrıntılı bilgi için bk. S. H. Nasr, 
Molla Sadra ve ilahi Hikmet, s. 52-65) el­
Esfdr'ın gerek muhteva gerekse derin­
lik bakımından İslam felsefe kültüründe 
seçkin bir yeri vardır. Esasen el-Esfdr'ın 
metodunun bir benzerine Molla Sadrir­
nın eserleri içinde, hatta belki bütün is­
lam felsefesi literatüründe rastlamak 
mümkün değildir. Bir metafizikçinin de­
rin kavrayış ve yaklaşımının yanı sıra bir 
tarihçi ve bilim adamının titizliğini de 
yansıtan eserde bilginin kaynağı olarak 
keşf ve ilhama dayanan mistik verilerin 
yer alması da ilginçtir. 

el-Esfdrü'l-erbaca dört temel bölüm­
den oluşmaktadır. Müellif gerçeği ara­
mada ruhani bir yolculuk (sü!Gk) gerek­
tiğine inandığı için her bölümü bir yol­
culuk olarak adlandırmıştır. Ancak bu 
ruhani yolculuklar sadece kalbi tecrü­
beden ibaret olmayıp aynı zamanda ak­
If bir nitelik de taşımaktadır. Zira Sad­
ra'ya göre gerçek akılla soyut bir şekil­
de elde edilir, fakat tasawufi tecrübe ile 
somutlaştırılır ve böylece kesinlik (yakın) 
kazanılır. Şu halde her yolculuk ruhani 
bir süiOk olduğu gibi aynı zamanda ak­
ır bir çabanın ortaya koyduğu gerçeğin 
soyut olarak ifade ediliş şeklidir. Bu an­
layıştan hareketle Sadra ilk yolculuğun 
evrenden Allah'a doğru olduğunu belirt­
mektedir. Çünkü insan ilk olarak çevre­
sini algılar ve bilgi faaliyetini oradan ha­
rekete geçirir. Bu durumda ilk farkına 
varılan gerçek varlıktır. Böylece el-Es­
fdr'ın birinci yolculuk kısmı varlık prob­
lemiyle başlar; varlığın türleri (mümkin 
ve zorunlu varlık). zihnf varlık, yokluk, ma­
hiyet. sebeplilik gibi konuları işleyerek 
müellifin en önemli görüşü olan hare­
ket nazariyesiyle son bulur. Tabii alem­
deki değişiklikleri feleklerin dönüşüne 
bağlayan ve cevheri, "kendisi değişme­
yip değişmenin konusu olan şey" olarak 
tarif eden Farabi-İbn Sina ekolüne kar­
şı Molla Sadra bu eserinde "hareket-i 
cevherf" (cevherde hareket) görüşünü ge­
liştirmiştir. Bu görüşün sonuçları, onun 
ruh- beden ilişkilerinden itibaren teka­
mül anlayışına kadar bütün sistemini 
etkilemiş ve belirlemiştir. Bu perspektif­
ten alem Molla Sadra'ya nesnel bir var­
lık değil bir fiil olarak görünmüş, Pisa­
gorcu ruh anlayışı terkedilip bedenin cev­
herf bir hareketle ruhi varlık mertebesi-

ne ulaştığı ileri sürülmüştür (Abdülke­
rim Sün1ş, s. 83-95). el-Esfdr' ın bu ana 
fikirden hareketle yeniden keşfedilmesi 
İslam felsefesine yeni ufuklar açacak 
kadar önem arzetmektedir. 

İkinci yolculuk. tasawufi bir tabirle 
"Allah'tan Allah'a doğru" şeklinde nite­
lendirilmiştir. Bu bölümde "alem-i mi­
sal''in varlığının ispatı, kategoriler, cev­
her, gök cisimleri, felekler (gökküreleri), 
Allah ve Allah-alem ilişkisi gibi konular 
işlenmektedir. Üçüncü yolculuk bir ba­
kıma birincisine tekabül eden. ancak ters 
yönde olan yani Allah'tan evrene doğru 
inen, fakat ilk iki yolculuğun teyizlerini 
taşıdığı için artık Allah ile beraber ger­
çekleşen bir sülOktür. Bu bölümde Al­
lah'ın varlığı, sıfatları ve zatı gibi konu­
lardan bahsedilmektedir. Dolayısıyla Al­
lah' ın bilgisi, iradesi ve bunların insan 
iradesiyle olan ilgisi el-Esfdr'ın en temel 
öğretisini teşkil eden varlık doktriniyle 
açıklanmaya çalışılmıştır. Dördüncü yol­
culuğun müellif tarafından kainatta Al­
lah ile beraber yapıldığı belirtilmiştir. Bu 
sebeple dördüncü bölümün konusu in­
san ve insanın uhrevf geleceğidir. Haşir, 

ölümden sonraki hayat ve Allah'a dönüş 
gibi konular ayrıntılı bir şekilde işlen­

miştir. 

el-Esfdrü'l-erba<a·nın genel hatlarıy­
la tanıtılan bu planı içerisinde Sadra "cev­
herf hareket" fikrinden yola çıkarak baş­
ka orijinal fikirlere de ulaşmıştır. Bun­
ların en önemlisi, varlıkçılık (vücGdiyye) 
denilebilecek olan ve İslam felsefe tari­
hinde yeni bir çığır açan görüştür. Buna 
göre İbn Sina 'nın varlık- mahiyet ayırımı­
nı esas alarak asıl gerçekliğin mahiyet 
olduğunu. varlığın ise mahiyetin bir arazı 
durumunda bulunduğunu ileri süren İş­
raki filozof Şehabeddin es-Sühreverdf'­
nin (ei-MaktGI) görüşü yanlıştır. Zira asıl 
gerçeklik mahiyet değil varlıktır. Mahi­
yet ise zihnf kavramlardan ibarettir. Ma­
hiyetin varlığı sadece zihindedir; halbu­
ki varlık dış dünyadaki asıl gerçekliktir. 
Ancak bu gerçeklik devamlı daha iyiye 
ve daha mükemmele doğru gelişen bir 
hareket içerisindedir. Bu bakımdan var­
lık daha gerçeğe doğru devamlı deği­

şen bir tekamül çizgisi takip eder. Ma­
hiyetler ise varlığın aksine değişmez ve 
sabit durumdadır. Bu bakımdan el-Es­
fôr'da savunulan görüşe göre değişme­
yen, sabit kalan bir şey gerçek olmaz; 
diğer bir ifadeyle değişmeyen bir şey 
sadece zihinde var alandır. Böylece var­
lığı bir tekamül hareketi çerçevesinde 
değerlendiren Sadra, bu hareketin saf 
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ve şekilsiz maddeden (heyGla) başlayıp 

saf ve en gerçek varlık olan Allah'a ulaş­
makla son bulduğunu ileri sürer. Şekil­
siz madde varlığı en zayıf olan şeydir. 

Onun varlığı zihnf olup sadece mahiyet 
türünden bir özelliğe sahiptir. Bu sebep­
ie sOret alıp gerçeklik kazanan ilk mad­
di mertebe tabiattaki dört unsur mer­
tebesidir. Unsurlardan bitkiler, hayvan­
lar ve insanlara doğru varlığın hareketi 
tekamül ettikçe gerçeklik boyutu artar 
ve varlık daha fazla belirginlik kazanır. 

insanların tekamülü de "insan - ı kamil" 
mertebesine kadar devam eder. Bu en 
yüce mertebede artık maddi varlık en 
keskin ve belirgin gerçekliğini kazanmış 
demektir. Allah· a en yakın olan varlık 
mertebesi budur. Allah ise saf varlık ol­
duğundan hiçbir mahiyeti haiz olmayıp 
gerçekliğin en üst düzeyidir. 

Eserde anlatılanlar, varlık hareketinin 
en ince ayrıntılarına kadar bir tahlilin­
den ibarettir. Varlığı tek gerçeklik ola­
rak ele alan görüşe Sadra "vücOdiyye· 
dediği gibi varlığın aşağı gerçeklikten 
daha üst gerçekliklere doğru olan hare­
ketine de "teşkıK.ü'l -vücOd " demektedir. 
Evrendeki her şeyin, hatta cevherin bile 
bu hareketin bizzat içerisinde olduğu ye­
niden hatırlanmalıdır. 

Bu eseriyle İslam metafizik düşünce­
sinde bir atılım gerçekleştiren Molla Sad­
ra. bunu hem kendinden önceki islam 
kelam, felsefe ve tasawuf ekalleriyle 
hesaplaşmaya girişerek hem de nisbe­
ten kendine özgü bir doktrin geliştire­
rek başarmıştır. Dolayısıyla el-Esfdr bir 
yandan İslam ve hatta Grek düşüncesi 
için tarihi bir kaynak karakterini taşır­
ken öte yandan güçlü bir sistemin ifa­
desi olmuştur. 

Ancak el-Estarü'l - erbaca'nın İbn Sf­
na, Şehabeddin es-Sühreverdf, Nasfrüd­
dfn-i TOsf, Fahreddin er-Razi ve Muhyid­
din İbnü'l-Arabf gibi çok değişik görüş­
lere sahip bulunan düşünürleri tek bir 
sistem içerisinde birleştirmeye çalışma­
sından kaynaklanan bazı zaafları da var­
dır. Eserin çok önemli bir özelliği, müel­
lifin burada bütün bu düşünürlerin gö­
rüşlerini özetleyerek bunlardan benim­
sediğini savunması, benimsemediklerini 
de geniş şekilde eleştirerek sonuçlar çı­
karmasıdır. Eserin temel hedefi tasav­
vufi ve felsefi geleneği birleştirme ar­
zusudur. Bu belki de onun asıl felsefi 
kaynaklarını teşkil eden İbn Sina, Süh­
reverdf ve İbnü'l-Arabf gibi üç müslüman 
bilgenin aynı tavrı az ya da çok benim­
semiş olmalarıyla yakından ilgilidir. 
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Eser ilk defa el-Hikmetü'l-müte'ô.li­
ye fi'l- mesô. 'ili'r- rubı1biyye adıyla taş 
baskısı halinde yayımlanmıştır (1-N, Tah­
ran 1282). Bu baskının kenarında ayrıca 
Hadi-i Sebzevarfnin (ö 1289/ 1872) ese­
re yazdığı ünlü şerh bulunmaktadır. Mu­
hammed Hüseyin Tabatabal Kum'da ese­
rin ikinci bir neşrine başlamıştır ( 1378/ 
1958). Dokuz ciltlik bu neşrin son iki cil­
di Tahran'da basılmıştır ve IX. cilt 1379 
( 1959-60) tarihini taşımaktadır. Bu ne­
şir aynı zamanda Molla Ali-i Nürf, Hadi-i 
Sebzevarf, Ali Müderris-i Tebrfzf, İsmail 
b. Serni-i İsfahanf, Muhammed b. Ma'­
süm Ali-i Heydecf ve Allame Muhammed 
Hüseyin Tabatabafnin yazdığı haşiye ve 
şerhleri de ihtiva etmektedir. Bu neşrin 
Kum'da yapılan ikinci basımına Muham­
med Rıza el-Muzaffer'in yazdığı önsözün 
tarihi 18 Safer 1387 (28 Mayıs 1967) ol­
makla birlikte lll. cilt 1383 (1963-64), VI. 
cilt 1386 ( 1966-67), VII. cilt 1389 ( 1969-
70) tarihini taşımaktadır. el-Esfô.rü '1- er­
ba 'a 'nın vücüd ve tevhid risalelerinin 
özet halindeki Farsça çevirisi Cevad Mus­
lih tarafından Felsefe-i 'Ali yd Hikmet-i 
Sadrü'l-müte'ellihfn (I-IL Tahran 1337-
1339 hş ), psikolojiye dair dördüncü se­
ferin tam tercümesi ise 'İlmü'n -nefs 
yd Revô.nşinô.sf- i Sadrü '1- mü te' ellihfn 
(Tahran 1352 hş . / 1973 ) adıyla yayımlan­

mıştır. Birinci seferin Urduca tercüme­
si de Menazir Ahsen Gflanf tarafından 
yapılmıştır (1-11, Haydarabad 1941-1942) 
Türkçe'de eser ve müellifine dair ilk ge­
niş malumatı Hilmi Ziya Ülken vermiştir 
(İslam Felsefesi, s. 278-295). 
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Esham kelimesi "pay, hisse" anlamın­
daki sehmin çoğuludur. Osmanlı huku­
kunda miras ve vakıfla ilgili metinlerde 
bu anlamı ile kullanılır. Bir maliye teri­
mi olarak ilk defa, 177S yılında uygula­
maya konularak 1860' lı yıllara kadar ma­
hiyetini değiştirmeden devam eden be­
lirli bir iç borÇlanma sistemini ifade eder. 
Sistemin özü şudur: Mukataa adıyla bi­
linen vergi kalemlerinden bazılarına ait 
yıllık nakdi gelirlerin, faiz denilen belirli 
bölümlerinin sehimler halinde dilimie­
nerek özel şahıslara "muaccele" adı ve­
rilen bir peşin meblağ karşılığında kay­
dıhayat şartı ile satılmasıdır. Satışa su­
nulan, bir mukataaya ait yıllık nakdi ge­
lirin hiçbir zaman tamamı değil sadece 
faiz denilen belirli bölümüdür. Bu geli­
rin geriye kalan ve mal adı verilen bölü­
mü eshama bağlanarak satılamaz. As­
kerlerle diğer görevlilere ve emekiiiere 
verilen maaşlarla, bir kısım devlet ku­
ruluşlarına ait zorunlu giderlere karşılık 
olmak üzere uzun süre boyunca adeta 
sabitleşmiş gibi kalan bu bölümün baş­
ka amaçla kullanılması mümkün değil­

dir. Ancak her mukataanın zamanla ge­
liri arttıkça bu sabitleşmiş yıllık mikta­
rın üstünde kalan bölümüne "gelir faz­
lası" anlamında faiz adı verilir ve hazine 
bunları daha esnek şekilde kullanma im­
kanına sahip olurdu. Bir kısım büyük mu­
kataaların sehimler halinde dilimlene­
rek satışa sunulan bölümü bu faiz de­
nilen fazlalardan oluştuğu için her seh­
me ait gelir dilimine de faiz adı verilir. 
Günümüzün faiz kavramı ile doğrudan 
herhangi bir ilgisi bulunmayan ve sade­
ce gelir anlamını ifade eden bu dilimler, 
her sehim için yıllık 2000 veya 2SOO ku­
ruşluk standart birimler halinde tesbit 
ediliyordu. Bir sehim satın alan şahsın, 
hayatta kaldığı sürece her yıl bir miktar 
geliri (faiz) almanın bedeli olarak ödeme-

si gereken muaccelenin miktarı da bu 
yıllık gelirin katları olarak ifade edilirdi. 
Piyasa şartlarına ve sehmin bağlı bulun­
duğu mukataanın gelirindeki istikrara 
göre değişrnek üzere muaccelenin kaç 
yıllık gelire tekabül edeceğini Defterdar­
lık her grup esham için ayrıca tayin ve 
ilan ederdi. Mesela sistemin uygulanma­
ya başlandığı 177S yılında İstanbul tü­
tün gümrüğü mukataasma ait yıllık ge­
lirin, mal olarak tesbit edilmiş bulunan 
1 S9.000 kuruş un üstünde kalan ve faiz 
olarak nitelenen 400.000 kuruşluk bö­
lümüne tekabül etmek üzere, her biri 
2SOO kuruş yıllık gelirli 160 sehimden 
oluşan ilk grup esham için belirlenen mu­
accele değeri beş yıllıktı. Yani 12.SOO ku­
ruşluk muacceleyi ödeyerek bir sehim sa­
tın alan kişi ölünceye kadar her yıl 2SOO 
kuruşluk bir gelire hak kazanmış oluyor­
du. Eshamın ihraç haddi diyebileceği­

miz bu oran. sistemin uygulamada kal­
dığ ı yaklaşık 1 00 yıl boyunca satışa ar­
zedilen eshamın hacmine, bağlı bulun­
duğu mukataanın verimliliğine, savaş 

veya barış durumuna göre sürekli de­
ğişen değerler almakla birlikte ilk grup 
için belirlenmiş olan beşin altına hiçbir 
zaman inmemiş, daha sonraki gruplar 
için önce beş buçuk altıya yükselmiş ve 
zamanla on on ikiye kadar ulaşan de­
ğerler almıştır. 

Eshama ait belgelerde çok sık kulla­
nılan faiz kelimesinin günümüzdeki faiz 
kavramı ile doğrudan bir ilgisi bulun­
mamakla birlikte, bir iç borçlanma sis­
temi olarak esham uygulamasında laf­
zen ve mefhum olarak açıkça zikredil­
memiş bulunmasına ve hukuken faiz ka­
tegorisine ne ölçüde girdiği tartışılabilir 
görünmesine rağmen fiili bir faizin mev­
cut olduğu da muhakkaktır. Nitekim sis­
temin temelinde yer alan ve ihraç had­
di olarak nitelendirilen oranların tersi, 
yani 1 1 S 'ten 1 1 12 'ye kadar değişen 
hadierin günümüzdeki faiz kavramına 
çok yakın bir muhtevaya sahip olduğun­
da şüphe yoktur. Günümüzün faiz kav­
ramından en önemli farkı, sehim sahi­
binin ömrü gibi belirsiz bir unsur dola­
yısıyla sigorta primine yaklaşan bir ni­
telik taşımasıdır. Bu sebeple bu hadleri 
reel faiz hadleri olarak değil asimptotik 
birer tavan faiz haddi olarak düşünmek 
gerekir. 

Kadın veya erkek, müslüman veya gay­
ri müslim, askeri veya reaya her Osman­
lı tebaası sehim satın alabilirdi. Muacce­
le ile birlikte onun %S ile% 10'u ka-


