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Bir Tiimdengelim Olarak Sahitle Gaibe istidlal Yontemi ve
Ciiveyni’nin Bu Yonteme Yonelttigi Elestiriler

Omer Turker*

The Method of istidlal bi al-shéhid ‘alé al-ghaib as a Deduction Method and Juwayni’s
Criticism.

The Ash‘ari theologists before Juwayni aimed to use the method of istidlal bi al-
shahid ‘ala al-ghaib (deductive of the unseen through observation) as a general
contextual basis for the deductive method. This practice is different in essence
when compared to figh, which consists only of the transfer of the verdict from
the original event to the consequence, or a transition from a particular event to
a particular event; in the method of istidlal bi al-sahid ‘ala al-gaib that which
is accepted as being genuine is not a partial situation, but a complete concept
derived from the abstraction of the parts. But Juwayni, working from doubts
and determinations on the limits of reason, refutes all articles of deduction with
istidlal bi al-sahid ‘ala al-gaib. His criticisms are based on the idea that there is no
union of reality and cause between God and the universe. Juwayni, who refutes
the deductive method of istidlal bi al-sahid ‘ala al-gaib, arrives at the conclusion
that we can attain information about the basic categories of God and existence
through al-giyas al-khulfi and the method of sabr and taqsim.

Key words: deduction, method, analogy, cause, reality.

Mu'‘tezile kelamcilarinca gelistirilen ve kelam ilminin temel yontemi haline
getirilen sahitle gaibe istidlal veya gaibin sahide kiyasi yontemi hem kelamci-
lar hem de filozoflar tarafindan incelenmis ve bu yontemin fikhi kiyastan fark-
Iilig1 tizerinde durulmustur. Yontemle ilgili temel sorun, tikelden tikele gecisin
(temsil, analoji) mesru kabul edildigi fikhi kiyastan hangi bakimlardan farkl
oldugu ve kesin bir bilgi verip vermedigidir. Ozellikle Farabi ve Gazzali sahitle
gaibe istidlali genisge tahlil ederek yontemin hangi durumlarda bir temsil oldu-
gunu ve hangi durumlarda temsilden arinarak bir timdengelime doniistigii-
nil irdelemisler ve yéntemin bir kisim uygulamalarini elestirmislerdir.! Fakat

*  Dr., TDV Islam Arastirmalart Merkezi (ISAM).

1 bk. Farabi, Kitabii’l-Kiyas, nst. Refik el-Acem (Beyrut: Dari’l-mesrik, 1986), s. 45-54;
Gazzall, Mi‘yari’l-ilm fi'l-mantik, nsr. Ahmed Semseddin (Beyrut: Darti’l-kiittibi'l-ilmiy-
ye, 1990), s. 154-9. Gazzali, Farabi'nin degerlendirmelerinin daha duru ve anlagilir bir
ifadesini sunmaktadir. Farabi, bu yontemi “nakle” (tasima) baslig altinda incelerken Gaz-
zall “temsil” baghig1 altinda inceler. Her ikisi de tikelden tikele gecis anlamina gelir. Farabi

© ISAM, Istanbul 2007 ]



islam Arastirmalart Dergisi

yontemin ilk bakista analojiyi andiran gériinimii ve kimi uygulamalarinin
gercekten de temsili asamamasi, yontemle ilgili degerlendirmelerin 6zellikle
temsil baglhigl altinda fikhi kiyasla birlikte incelenmesine neden olmustur. Ge-
rek bu durum gerek basta Farabi olmak tizere filozoflarin genel olarak kelam
yontemine elestirel yaklagsmasi gerekse de, Gazzali'nin 6nceki kelamcilarin
yontemine yonelttigi elestiriler, cagdas donemde bir yontem olarak sahitle ga-
ibe istidlalin bir tiir analoji oldugu yanilgisina yol agmistir. Bu goriisiin en kati
ifadesi, Cabiri'nin su sozlerinde goriilebilir: “Kelamdaki kiyas bir seyi baska
bir 6rnek ile karsilastirip 6lcmek demektir. Kelamct da fakih ve nahivci gibi
yeni bir hilkiim icat etmez; aksine sahit diye isimlendirdigi aslin hikmini
gaip diye isimlendirdigi fer‘e nakleder... Kelamcilar illetlerinin zanni olmayip
akli olduklarin1 kabul etmelerine ragmen, bu akil ytiriitme tarzlari igin ‘yakin’
iddiasinda bulunmarnuslar, sadece ‘Ilim gerektirir’ demekle yetinmiglerdir. On-
lara gore ‘ilim’, ‘zan’dan daha Ustiin bir mertebede olsa da, bu ilim mantiki
anlamiyla yakin ifade etmez.”? Kuskusuz bu hiikiim hem kelamcilarin metin-
lerinin hem de sahitle gaibe istidlal yontemine iliskin kelamci ve filozoflarin
degerlendirmelerinin {istinkérii okunmasindan kaynaklanmaktadir. Sahitle
gaibe kiyasi, doktora tezinin temel meselesi olarak inceleyen Hilmi Demir ise
konuyla ilgili goriis ve elestirileri tartistiktan sonra, bu yontemin “analojik en-
diiksiyon” oldugu sonucuna varir. Analoji (temsil) demesinin sebebi, iki ayrt
seydeki ortak Ozellikten hareketle o iki seyden birinde bulunan bir 6zelligin
ikincisine de ytklenmesidir. Endiiksiyon (timevarim) demesinin nedeni ise
tekil orneklerden hareketle yapilan bir akil yuriitme olmasi nedeniyle tiime-
varima benzemesidir.> Ancak bdyle bir hiikkiim, gercekte bu ydntemin kendi
sinirlarinin digina tasan bir analoji oldugunu séylemektir. Oysa Farabi'nin be-
lirttigi gibi,* sahitle gaibe istidlalin kimi uygulamalarinin gercekte bir analoji
ve kimi uygulamalarinin ise timevarima déntismesi miimkiin olmakla birlikte
bu yéntemin dogru uygulamalari, tiimdengelim formundadir.

Bu makalede Ciiveyni Oncesi Es‘ari kelamcilarinin sahitle gaibe istidlal
yontemini bir analoji olarak degil, timdengelim olarak tasarladiklar ve Es‘ari

ve Gazzali'nin elestiri ve goriglerinin genis bir tasviri i¢in bk. Hilmi Demir, “Delil ve Istid-
lalin Mantiki Yapisi -ilk Dénem Stnni Kelam Ornegi-” (doktora tezi, Ankara Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisti, 2001), s. 199-219.

2 Muhammed Abid el-Cabirl, Arap-Islam Kultiiriintin Akilyapisi, trc. Burhan Kéroglu-Ha-
san Hacak-Ekrem Demirli vd. (Istanbul: Kitabevi, 1999), s. 190. Cabiri’nin genel olarak
kiyasin anlamiyla ilgili aciklamalar icin bk. s. 183-8. Daha dikkatli bir analoji deger-
lendirmesi igin bk. Josef van Ess, “The Logical Structure of Islamic Theology”, Logic in
Classical Islamic Culture, ed. Gustave Edmund von Grunebaum (Wiesbaden: Otto Har-
rassowitz, 1970), s. 21-50.

3 Demir, “Delil ve Istidlalin Mantiki Yapisi”, s. 220-1.

4  Farabi, Kitabi’l-Kiyas, s. 45-47.
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gelenekte bu yontemin formlarinin énemli bir kisminin metafizik meselelerde
timdengelimsel bilgi vermesinin imkanina iligkin ciddi ve kapsamli elestirile-
rin Clveyni tarafindan baslatildig1 iddias1 temellendirilecektir. Makalede dnce
Es‘ari, Bakillani ve ibn Firek’in “nazar” tanimindan baslanarak yéntemle il-
gili goriisleri 6zetlenecek, ardindan Es‘ari'nin sahitle gaibe istidlali bir tiim-
dengelim olarak kurma niteligi agiklanacak; sonra da Ciiveyni'nin goris ve
elestirileri tahlil edilecektir.

Ciiveyni Oncesi Es‘arilik’te istidlalin Tanimi ve Yollari

Miitekaddimin déneminin 6nde gelen Es‘ari kelamcilar nazari, “Sey hak-
kinda kalbin fikri, tefekkiirti, tedebbiirti, itibar1 veya istidlalidir” seklinde agik-
lar.®> Tanimin acilimi sudur: Nazar, bilinen sey hakkinda, bilinmeyenin hiik-
minil ona gotiirmek icin disiiniilmesi ve bdylece bilinen ile bilinmeyen ara-
sindaki benzerlik ve ayriligin tespit edilmesidir.® Ancak “sahitle gaibe istidlal”
veya “sahidin gaibe tanik yapilmasi” (el-istishad ve talebli’s-sehade mine’s-
sahid ale’l-gaib) ifadelerini dogru anlamak icin bu terkiplerin iki kullanimini
ayirmak gerekir. Es‘ari, her tirli disiinme ve ¢ikarim iglemini, “sahitle gaibe
istidlal” ifadesiyle dile getirir. Bu kullanimda terkipteki sahit, hakkinda nazar
edilen veya bilinen demektir; gaip ise nazar edilene irca edilen veya hakkinda
stiphe duyularak bilinmesi talep edilendir. Dolayisiyla sahidin yerine “asil”,
gaibin yerine “fer'” kelimelerini koymak miimkiindiir. Bu baglamda gaipten
kastedilen, uzaklik ve perdeli olmak degildir; aksine bilmenin gaybidir ve bilen
O0znenin o seyi bilmemesidir. Bu haliyle sahitle gaibe istidlal terkibi, istidlal

5  Butamim Ciiveyni'ye aittir. Cliveyni, bu kelimelerden her birinin nazarin hakikati ve tanimi
olabilecegini sdylemektedir. el-Kafiye fi’l-cedel, nsr. Fevkiyye Hiseyin Mahmd (Kahire:
Matbaatii Isa el-Halebi, 1399/1979), s. 18. Ancak Ciiveyni'nin bir istilah olarak yaptigi
tanim sudur: “Bulundugu Kisinin kendisiyle bir bilgi veya galip zanni talep ettigi fikirdir”.
Kitabii’l-rsad ila kavatii’l-edille fi usali’l-i‘tikad, nsr. Esad Temim (Beyrut: Miiessetii’l-
kutiibi’s-sekafiyye, 1985), s. 25. Es‘ari, kalbin nazarini, “Fikir ve teemmiildiir” seklinde
tanumlar. Ibn Flirek, Miicerredii Makalati’s-Seyh Ebi’l-Hasan el-Es‘ari, nsr. Daniel Gima-
ret (Beyrut: Darii'l-mesrik, 1987), s. 285-6. Bakillani de Es‘ari’de oldugu gibi nazar fikir,
istidlal ve teemmdtil kelimeleriyle aciklar. Temhidii’l-evail, nsr. Imadiiddin Ahmed Haydar
(Beyrut: Muessesetii’l-kutiibi’s-sekafiyye, 1986), s. 33-34. Ebu Ishak el-Isferayini ise
nazarin nefsi kelam oldugunu ve bilinmeyenlerin bilgisini elde etmek icin bilgilerin tertibi
kismina girdigini sdyler. Her ne kadar Ciiveyni, bu aciklamay elestirse de onun elestirisi,
“bilinmeyenin bilgisine ulasmak i¢in bilgilerin tertibi” kismina degil, nazarin kelam cinsine
sokulmasina yoneliktir. el-Kafiye fi’l-cedel, s. 18. Ibn Flrek de nazar “kalbin nazar edilen
seyde fikri ve teemmulii” olarak aciklar. Kitabti’l-Huduad fi'l-usal, ngr. Muhammed es-
Stleymani (Beyrut: Darii’l-garbi'l-Islami, 1999), s. 78. Es‘ariler arasinda nazar ile fikrin
birbirinden ayr1 olup olmadig: tartisiimigsa da bu tartisma istilahi bir tartismadir ve bizim
buradaki arastirmamiza herhangi bir katkisi yoktur. S6z konusu tartisma igin bk. Cliveynt,
el-Kafiye fi’l-cedel, s. 17-18.

6  bk.IbnFirek, Miicerred, s. 285-7; Bakillani, Temhidii’l-evail, s. 33-34; Cliveyni, el-Irsad,
S. 25-31.
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teriminin agilimini dile getirir.” Burada bilinenin i¢erigini zorunlu bilgiler olus-
turabilecegi gibi, zorunlu bilgilerden tiiretilen istidlali bilgiler de olusturabilir.®
Duyular yoluyla alinan zorunlu bilgiler, istidlalde asil yapilarak baska bilinme-
yenlere ulasildiginda, daha 6nce bilinmeyen, dolayisiyla gayb alanina giren
bir kisim seyler, sahit sinifina yani bilinenler arasina katilmig olur.® Sahitle
gaibe istidlalin daha 6zel kullanimini, duyulur alandaki bilgilerden hareketle
metafizik alana dair bilgi elde etmektir. Asagida gorecegimiz gibi Bakillani ve
Clveyni'nin eserlerinde sahitle gaibe istidlal, bu 6zel anlamiyla diger istid-
1al tiirlerinin yaninda miistakil bir istidlal tiirii olarak kullanilir. S6z konusu
ti¢ kelamcinin istidlal tiirleriyle ilgili yazilarinin karsilastirilmasi, aralarindaki
farklilik ve ortakliklarn gosterecektir. Es‘ari acisindan temel sorumuz sudur:
Bilinenlerden bilinmeyenlere nasil gidilmektedir?

Es‘ari, temelde bes yol saymaktadir: Birincisi, sahit ile gaip veya bilinen ile
bilinmeyen arasinda istidlal birligi bulunmasidir. Bu, duyularimizdan gaip olani
tipki duyularimizda algiladigimizi bildigimiz tarzda bilmemizdir. Ikincisi, sebr
ve taksim adi verilen yontemdir. Bu, bir seyin akilda kisimlara ayrilmasi ve
biri harig, biitiin kisimlarin yanlhisliginin ortaya konularak kalan kismin dog-
rulugunun bilinmesidir. Uglinciisii, baglangigtan sona veya sondan baglangica
istidlaldir. Dérdiinciisli, bir seyi bir tarzda yapanin, baska tarzda da yapabile-
cegine istidlaldir. Bu iki yontem, gercekte kelamcilarin kudret tasavvurlarinin
bir sonucudur. Kelamcilara gore bir seye gercek anlamda kadir olmak, onun
ziddina (ve dolayisiyla iki zit arasindaki mertebelere) kadir olmay1 gerektirir.
Mesela, oldiirmeye kadir olan, diriltmeye de kadir olmalidir. Besincisi ise sa-
hitte bir sey, herhangi bir illet nedeniyle bir sifatla nitelendiginde gaipte de o

7  Nitekim Ibn Frek, Es‘ari’nin istidlal tanumini sdyle verir: “Istidlal, diisiinenin ve teemmiil
edenin, nazari ve fikridir ve o, istishaddir ve sahitten gaibe taniklik talebidir.” Mticerred,
S. 286.

8 Bu anlamda kelamdaki akil yiiritme siirecinin aciklamasi ile filozoflarinki aynidir. Ciinka
filozoflar da biitiin bilgilerin kazanilmamis olan zorunlu veya kendiliginden agik bilgiler
tizerine kuruldugunu disiintrler. bk. Farabi, Kitabii’l-Burhan, nsr. Macid Fahri (Bey-
rut: Dari’l-megrik, 1987), s. 23-25; ibn Sina, Kitabti’s-Sifa: Il. Analitikler, ¢cev. Omer
Tirker (Istanbul: Litera Yayincilik, 2006), s. 13-17; ibn Riigd, Telhisu Kitabi’l-Burhan,
ngr. Mahmiid Kasim (Kahire: el-Hey'etii’l-Misriyyetii’l-amme li'l-kitab, 1982), s. 39-43.
Kelamcilarin bu noktada filozoflardan icerik bakimindan esasli olarak farklilastigi yer, nas-
larda zikredilenlerin kelamcilar igin kelam meselelerinin konulart hakkinda -yoruma agik
olma kaydiyla birlikte- verili yliklemler olmasidir ki kelamcilarin nassi esas almalarinin
anlami da budur. Fakat naslarda verili olanlarin yoruma agik olmasi, bunlarin kelami bir
veri olarak kazaniminin, nihai tahlilde akli dnciillere dayanilarak gerceklestigi anlamina
gelir. Kelamcilarin marifetullahin akli olmasindan kastettikleri de budur.

9 Ibn Farek, Miicerred, s. 287. Es‘ari’nin su sozi istidlalle ilgili anlatilanlarin giizel bir
dzetidir: “Duyulurlarin ve zorunlu olarak bilinenlerin akliyattaki durumu, rivayetlerin ve
naslarin ser‘iyattaki durumu gibidir: Onlar, asillar ve ana ilkelerdir, irca onlara yapilir, sor-
gu onlarda sona erer ve bunlar hakkinda bir kimsenin nigin sorusunu sormasi ¢irkinlesir.”
Miuicerred, s. 287.
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sifatla nitelenen seyin ayni illet nedeniyle o sifatla nitelendigine hitkmetmek-
tir. Es‘ard, illet birligine dayali bu istidlalin dogrulugu icin tespit edilen illetten
baska, o sifatla nitelenmeye delil bulunmamasini sart kosar: “Bir sey sahitte
bir illet nedeniyle bir sifatla nitelenirse, illete delalet eden sey onun hitkmiine
de delalet ederse ve o seyin o sifatla nitelenmesine delalet eden sey ancak o
illete delalet ederse, bu durumda onunla gaibe de hitkmetmek gerekir.”1°

Bakillani’nin saydigi istidlal tiirleri de yaklasik Es‘ari'nin saydiklariyla ay-
nidir. Ancak Bakillani, Es‘ari'nin “sahitle gaibe istidlal” terkibine yukledigi
“bilinenden bilinmeyene ulasma” veya “duyulur olandan duyulardan gaip
olana gitme” anlamini delil kelimesinde bulmaktadir. Ona gore “Delil, duyu-
lardan gaip olanin ve zorunlu olarak bilinmeyenin bilgisine gotiiren seydir.”
Bu anlamda zorunluluk ve duyudan gaip olanin bilgisine ulasmay1 saglayan
emareler, imalar ve isaretler delil kapsamina girmektedir. Bakillani tam da
Es‘ari’nin dedigi gibi duyu algisini ve zorunlu bilgileri, duyularla algilanma-
yan ve zorunlu olarak bilinmeyenlerin bilgisine ulastirmay1 saglayan delil-
ler olarak gdrmektedir. Delile verdigi ornekler, bilinenlerden bilinmeyenlere
geciste bilinenlerin konumunu da aydinlaticidir: Bir grubun rehberi, hirsizin
izleri, yon tayininde kullanilan yildizlar. Bu baglamda delil, kendisiyle istidlal
yapilan seydir ve hiiccet adini alir. Bakillani delil ile delaleti 6zdeslestirirken,
delil ile istidlal ve nazar arasini dzenle ayirr. Istidlal ve nazar, sézii edilen de-
lilin veya kendisiyle istidlal yapilan seyin taksim edilmesi, istidlal sonucunda
ulasmak istedigimiz seyde diistiniilmesi ve onunla iligkisinin teemmiil edil-
mesidir. Istidlal islemine aralarindaki iliskiden dolayi delil ile delalet denilmesi
mecazidir. Gergcekte delalet, delilin kendisinden ibarettir.!! Oysa Es‘ari, delalet
ile isareti, izi veya bagka bir hikmii gerektiren hiitkmii esitlemekte ancak delil
ile delaletin ayni oldugunu diisiinmemektedir. 12

Delalet kavramina iliskin bu farkliliklara ragmen delilden medlule gitme
veya istidlal yollart hakkinda iki kelamci da yaklasik ayni kisimlar sayarlar.
Es‘ari’deki bes istidlal tarzina karsilik, Bakillani alti istidlal tarzi sayar. Fakat
Bakillani'nin taksiminde istidlal formlariyla maddeleri birbirine karigik olarak
alinmustir. Gergekte kisimlar, Es‘ari'nin sahitle gaip arasindaki istidlal birligine
dayali ilk kismi harig, onun sdyledikleriyle aynidir. Muhtemelen Bakillani, “sa-
hitle gaibe istidlal” ad1 altinda verilen ve ayrintisini en agik sekilde Cliveyni'de
buldugumuz illet, istidlal, tanim ve hakikat birligi gibi kisimlarin temelde illet

10 [Istidlal yollarmin drnekleri ve ayrintisi igin bk. ibn Flrek, Miicerred, s. 287-9. Ayrica bk.
Ali Sami en-Neggar, Menahicii’l-bahs inde miifekkiri’l-lstam (Beyrut: Darii’n-nehdati’l-
Arabiyye, 1984), s. 132-6; Demir, “Delil ve istidlalin Mantiki Yapist”, s. 161-95.

11 Bakillani, Temhidii’'l-evail, s. 33-34.

12 ibn Farek, Miicerred, s. 286.
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birligi prensibi altinda toplanabilecegini diistinmuistiir. Eger bdyleyse Bakillani-
'nin istidlal tiirleriyle Es‘ari’ninkiler uyum icindedir ve Bakillani’'nin eklemeleri
de gercekte yeni istidlal formlarini dile getirmemektedir. 13

Gaibin Sahide Kiyasmin Tiimdengelim Olarak Tesisi

Sahitle gaibe istidlalin Es‘ari’deki en dnemli kisimlar illet ve istidlal birlik-
leridir. Bu nedenle ibn Farek, sahitle gaibe istidlal yollarini agikladiktan son-
ra illet ve istidlal birliklerine iliskin sorunlar hakkinda Es‘ari’nin s6zlerini ve
tartismalarini aktarir ve sahitle gaibe istidlalin imkan ve sartlarini 6zellikle
illet birligi tizerinden tartisir. Sahitle gaibe istidlalin temel sorunu sudur: id-
rak araclarimizla elde ettigimiz bilgiler nasil olup da duyular 6tesi alana veya
duyulur olsa bile halihazirla idrak edemedigimiz alana tasinabilmektedir? So-
ruyu Es‘ari’'nin tartistigl ornekler izerinden sormak mimkiindiir. Bizim idrak
ettigimiz biitiin failler, cisim olmasina ragmen cisim olmayan bir fail fikrine
ve biitiin faillerin ulastigimiz bu hitkiimde ortak olmasi gerektigi sonucuna
nasil variyoruz? Acaba gaipteki atesin yaktig1 sonucuna sahitteki biitiin ates-
lerin yakici olmasindan mi ulasiyoruz? Veya bir iilkede dogup biiyiiyen bir
kimse insan olarak yalnizca siyah tenlileri veya su olarak yalnizca tatli suyu
gorse, bu kimsenin siyah tenliden baska bir insan veya tath sudan baska bir
su olmadigl sonucuna mi varmasi gerekir? Ya da gordiiglimiiz biitiin seylerin
muhdes oldugundan hareketle her seyin muhdes olduguna veya gérdiigiimiiz
biitiin seylerin araz, cevher veya cisim oldugundan hareketle biitlin seylerin
de bdyle olduguna mi hitkmetmeliyiz? Yahut gérdiigiimiiz her hadisin bir as-
Iinin oldugundan hareketle hudiisa gelen her seyin bir asildan hudiisa gelmis

13 Bu istidlal yollart her ne kadar sadece Es‘ari ve Bakillani’den hareketle anlatildiysa da,
gercekte Eg‘ari veya Ehl-i stinnet kelamina 6zgii degildir ve daha énce Mu‘tezile kelamci-
lan tarafindan gelistirilmigtir. Kadi Abdiilcebbar’in anlattiklarindan “sahitle gaibe istidlal”
ifadesinin gercekte Eb(i Hagim el-Ciibbai tarafindan da Es‘ari’deki anlamiyla agiklandigt
ogrenilmektedir. Eb(i Hasim de aynen Es‘ari’de gérdiiglimiiz gibi “sahitle gaibe istidlali”
bilinenle bilinmeyene istidlal olarak agiklamakta ve Kadi Abdiilcebbar'in da belirttigi gibi
bunu her tiir istidlalin genel adi olarak kullanmaktadir. Kadi Abdiilcebbar sahitle gaibe
istidlal ifadesini “bilinenden ancak bilinenle bilinmesi miimkiin olan bilinmeyene gitme”
olarak aciklamanin daha uygun oldugunu belirttikten sonra, bunun doért yolunu saymak-
tadir: Birincisi, delalette ortaklik yani hiikmiin bilinme yolunda ortakliktir. Allah’in si-
fatlarinin ¢ogu ve pek ¢ok tevhid meselesi bu yéntemle agiklanmaktadir. Kincisi, illette
ortakliktir. Adl meselelerinin ¢ogu bu yéntemle agiklanmaktadir. Ugtinciisii illet gibi islev
gorende ortakliktir. DOrdiinclisii ise ortada illet veya illet gibi islev géren bir seyin bulun-
mamast, ancak hitkmiin sahitte bir seye taalluk etmesi, sonra da gaipte o seyden daha
milkemmelinin bulunmasidir. Bu istidlal yollarinin uygulamali anlatimi ve uygulanma-
sinin sartlart icin bk. Kadi Abdiilcebbar, el-Muhit bi’t-teklif, nst. J. J. Houben (Beyrut:
el-Matbaatii’l-Katolikiyye, 1965), s. 165-9. Kadi Abdiilcebbar'in saydig1 dérdiinci sik,
Es‘ar’de de bulunmakla birlikte, Tbn Fiarek miistakil bir istidlal yolu olarak saymayip
istidlal birligi icinde imayla deginmistir. bk. ibn Farek, Mticerred, s. 287.
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olacagina mi hitkmetmeliyiz,'# sorularini bagka érnekler tizerinden de gogalt-
mak mimkiindiir. Ancak biitiin sorulart ana bir ciimlede toplayabiliriz: Sahitte
gaibe delalet eden sey nedir?

Es‘arl’ye gore sahitteki herhangi bir sey kendi denginin (misl) gaipte bu-
lunduguna delalet etmez. Sayet durum boyle olsaydi, herhangi bir seyi idrak
ettigimizde onun gaipte de mislinin bulundugu sonucuna varirdik. Es‘arf sa-
hitte gaibe delalet eden seyi oncelikle bir fiilin veya durumun kendisinden
farkli olan failine delaletinde bulur. Gergi o, boyle bir faillikten bahsetmez; fa-
kat yaptig1 agiklama ve verdigi érnekler bu sonucu ortaya koymaktadir. “Ga-
ipte bir seyin varligina delalet eden sey” der Es‘ari “Gaibe apacik bir sekilde
taalluk eden seylerden ona muhalif olandir. Bilesigin bilestirene, bicimlinin
(musavver) bicimlendirene ve hadisin muhdise taalluku gibi”.'® Es‘ari’nin or-
nekleri tamamiyla bir fiilin failine delaleti tiiriindendir. Bu delalet, ilkin delalet
eden seyin kendisinden farkli bir seye delaletini ve ikincileyin delalet eden ile
delalet edilen arasinda bir taallukun bulunmasini gerektirmektedir. Fakat bu
genel ilke bizim sordugumuz sorulara yeterli bir cevap degildir. Bunun ilke
olusunun anlami, bir seyin bir fiil olarak dikkate alindigindaki delaletine dair
genel bir kural vermesidir. Bir fiil ise bize kendi tiiriine bagli olarak bir failin
varligint vermektedir.

ibn Firek, Es‘ari’nin yukarnda sordugumuz sorularin cevabinda ayni yolu
izledigini soyler: “Biz, ancak anlamlar ve illetleri esitlendiginde ve biri dige-
rinin sahip oldugunun misline sahip oldugunda sahitle gaibe hitkmedilmesi
gerektigini diisliniiyoruz.”'® Ancak bu agiklamay1 bizim sorularimizin ceva-
bt kabul etmek kisir dongii gibi gériinmektedir. Clinkii sorun, anlam ve illet
esitlemesinin nasil yapildigidir. Es‘ari’nin ¢6zimund kavramak icin ibn Fa-
rek’in dile getirdigi genel kurali Es‘ari’nin her biri soru biciminde dile getirilen
drneklere verdigi cevap 1siginda degerlendirmek gerekir. Ibn Firek’in genel
ilke olarak aktardigi ciimlede Es‘ari, sahitle gaibi esitlemek igin iki gerekge
saymaktadir: Anlam birligi ve illet birligi. Anlam birliginden kastedilenin ne
oldugu, Es‘ari’nin her bir érnege getirdigi agiklamadan anlasiimaktadir: Dili
konusanlarin bir kelimeye verdikleri anlam. Clinkii son sorudan énceki bii-
tlin sorulara verdigi cevapta Es‘ari, sahit ile gaip arasini birlestirmeyi zorunlu
kilan seyin dilin kendisi oldugunu iddia eder. Ona gore biz mesela gaipteki
atesi sahitteki ategle istidlal ederek bilmiyoruz; sahitte ve gaipte ates ismini
verdigimiz seyin yakici olduguna dili kullananlarin bildirmesiyle ulasiyoruz.

14 Ornekler icin bk. Ibn Firek, Miicerred, s. 289-91.
15 1Ibn Firek, Miicerred, s. 310.
16 1ibn Farek, Miicerred, s. 290.
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Cunku dili konusanlar bu 1si, 151k ve yapinin ates oldugunda uzlasmistir. Suda
atesin yandigini gérsek -dili konusanlar hi¢c gérmemis olsa bile- onlarin énceki
bildirimi sayesinde ona ates adini veririz. Es‘ari, cisim ve insan anlamui i¢in de
ayni gerekceyi dile getirir.!”

Es‘ari'nin dildeki anlam dedigi sey, ilk bakista gériindiigii kadar anlasilir
degildir. Onun kasti, ayiklanmis ve tam olarak ne oldugu belirlenmis anlamdir.
Bu baglamda mesela goriinen biitiin faillerin cisim olmasi, biitiin faillerin de
cisim oldugu anlamina gelmemektedir. Clinkii fail anlaminin kendisi cisim-
ligi icermemektedir ve fail, cisim oldugu icin fail degildir. Cisim olan bir fail,
herhangi bir fiil yapsa da yapmasa da cisim olmaya devam eder ve o cisme
fail denebilmesi i¢in onun bir fiil yapmasi gerekir. O halde faillik, cisimligi
icermeksizin yalnizca bir fiil yapmay: dile getirmektedir. Idrak ettigi biitiin in-
sanlar siyah tenli olan veya idrak ettigi biitiin sular tath olan kimse 6rneginde
de durum aynidir. Bir varliga insan denmesinin gerekgesi, onun siyah olmasi
degildir; ¢linkii baska pek ¢ok sey siyah oldugu halde, onlara insan denilme-
mektedir. Yine baska pek ¢ok sey tatli oldugu halde, onlara su denilmemek-
tedir. Insan ismi belli bir yapi ve terkibe sahip olan canliya sdylenmektedir.
Su orneginde de ayni durum s6z konusudur. Tatliligl bilmeyen kimse, suyu
idrak edebildiginden, suyun su olmasi onun tath olmasi demek degildir. Bu
nedenle Es‘ari'nin anlam dedigi sey, bir ismin delalet ettigi nesnenin zihin-
de biitiin arazlaryla karisik bulunan sureti degildir. Aksine ismin isim olarak
verilmesinin dayanagini olusturan seydir. Bu nedenle ismin anlami, anlamin
varlikta karigik bulundugu ve siirekli beraber algilandigi diger unsurlan iger-
mez. Mesela insan ismi her ne kadar insan fertlerinin tamamina delalet etse
de onun anlami, insan fertlerinin biitiin 6zellikleriyle bigimi degildir. Aksine
insana insan dememizi saglayan bir anlamdir. Dolayisiyla insan isminin an-
lamina onun kara veya ak olusu girmemektedir. Es‘ari agisindan bu sonucun
dogrulugunun garantisi, ayni 6zellikler baska pek cok seyde oldugu halde,
onlara insan denilmemesidir.

Bu ilkeyi kelamin temel kavramlari olan sey, cevher, araz ve cisim kav-
ramlarina uyguladigimizda Es‘ari’nin yaklagimi daha da agiga ¢ikacaktir. idrak
ettigimiz biitlin seyler ya araz ya cevher ya da cisimdir. Fakat Es‘ari buradan
hareketle her seyin bu kisimlardan birine girmek zorunda oldugunu sdyleye-
meyecegimizi diisiinmektedir. Clinkii sey kelimesinin anlamini irdeledigimizde
bir nesneye sey dedigimiz durumun, onun mevcut dedigimiz durumla ayni
oldugunu goriiriiz. Onun sey oldugunu olumladiktan sonra diger niteliklerini
arastiririz. Sayet onun cevher, araz veya cisim oldugunu tespit edersek ikinci

17 bk. ibn Firek, Miicerred, s. 291-2.
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bir olumlamayla bunlardan biri oldugunu sdyleriz. Bundan cevher, araz veya
cisim olmayan bir mevcut kategorisi oldugu sonucu ¢ikar. Ayni durum varlik
anlaminda da gecerlidir. Varlik anlaminin kendisi yalnizca dista bir stibutu dile
getirir. Bu siibutun duyulur olup olmadigl, siibutun olumlanmasindan sonraki
bir arastirmayla belirlenir.

Iste Es‘ari, ayrintili bir tahkik ve ayristirma neticesinde berraklastirilan bu
anlami tanim haline getirmekte ve onun tiirevleriyle nitelenen seyin o nite-
likle nitelenmesinin de illeti yapmaktadir. Mesela bilginin anlam ve hakikati,
Es‘ari’ye gore, bilenin bilineni bilmesini saglayan seydir. Bilgiyle ayn1 mahalli
paylasarak onun da nitelenmesine sebep olan sonradanlik, degiskenlik, siirek-
lilik vs. diger nitelikler bilginin hakikatine dahil degildir. iste bu bilgi, bilenin
bilen olusunun illetidir. Gerek duyularimizla idrak edebilecegimiz ama su anda
idrak etmedigimiz gerekse duyularimizla idrak etmemiz miimkiin olmayan
gaipte bilgi ve bilen s6z konusu oldugunda, bilginin tanimladigimiz anlami ve
illet olma o6zelligi aynen tasinir. Bu nedenle Allah sayet bilen (alim) olmakla
niteleniyorsa O’nun bilen olmasinin illeti bilgidir. Yani O’nun ilim sifati olmak
durumundadir ve binefsihi bilen oldugu sdylenemez. Allah’in binefsihi bilen
olmasi demek, O'nun nefsinin bilgi olmasi1 demektir -nitekim Messai filozoflar
ayni ilkeden hareketle Tanri’'nin akil ve bilgi oldugu sonucuna varmiglardir-
¢linkii bilginin hakikati, bilenin bilineni bildigi seydir.!®

Burada bilginin bilen ile 6zdeslestirilmesi, Es‘ari’ye goére anlasilir ve dog-
ru degildir; ¢linkii boylesi bir sonug illetin malulle 6zdeglestirilmesi anlamina
gelir. Oysa illet maluliin kendisi degildir. Bu baglamda Es‘ari, cevherlerde var
olarak meydana gelen arazlar gibi, cevherlerle kaim olan anlamlara illet de-
mekte sakinca gérmemistir. Mesela hareket, hareketlinin hareketli olusunun
illetidir ve hareketli kavrami, bir zata ve harekete delalet eder. O hélde illet
denilen sey, kendisinin geregi olan hilkmiin taalluk ettigi anlamdir. illetin ger-
¢ekten illet olusunun alameti, muttarit ve miinakis olmasidir. Ancak muttarit
ve miinakis olmasi yetmez; bunun yani sira onun hitkme taalluku olmali,
hiitkmii celbetmeli ve o hiikiimle hitkmedilen seyde miessir olmalidir. Clinkii
tard ve akis, illet olmayan seyde de bulunabilmektedir.'® Ancak Es‘ari, aksin
gerekliligi hususunda illet ile delil arasini ayirir. Mesela hikemi fiiller, bunlari
yapanlarin bilen (alim) olduguna delalet eder ama, yapanlarin bilen olmasinin
illeti degildir; ¢inkll bilen bildigini yapmayabilir. Dolayisiyla tard sarti devam
etmekte; ama akis bozulmaktadir. Oysa bilgi veya hareket érneginde hem tard

18 Es‘ari’nin bilgiyle ilgili agtklamalari igin bk. ibn Fiirek, Miicerred, s. 10.
19 ibn Farek, Miicerred, s. 303.
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hem de akis korunmaktadir. Zira bir zatta bilginin olmasi, onun bilen olmasini
gerektirirken bilginin olmamasi onun bilen olmasini engeller.?°

Burada kullandigimiz illet lafzinin akli illeti dile getirdigini unutmamak ge-
rekir. Cunkii akli illet ile ser‘i illet arasinda hitkmii zorunlu kilma ve dolayi-
siyla illet olma bakimindan esash bir ayrim vardir. AKIi illetin hitkmii zorunlu
kilmasi ve illet varken hitkmiin degismesinin miimkiin olmamasina ragmen,
ser‘iillet gergekte illet degildir ve onun illet olmasinin anlami emare ve alamet,
yani delalet olusudur. Bu nedenle ser‘i illette her ne kadar tard aransa da, akis
sart1 aranmaz.?! Diger deyisle ser‘i illette illet varsa hiikmiin olduguna delalet
eder ama, illet yokken hitkmiin olmast da mimkiindir. Akli illet ile hikiim
arasindaki bu siki iligski nedeniyle Es‘ari bir seyin illetinin, hiikiim olmama-
sia ragmen ikisinden birinin olmasi miimkiin olan iki anlamdan olusmasini
reddetmistir. Nitekim Es‘ari’nin, Mu‘tezile’nin “Cisim, uzun, genis ve derin-
dir” tarifini reddetmesinin nedeni tam da budur. Ciinkii ona gére bu, hiitkiim
yokken bir kisminin kendi basina bulunmasi miimkiin birtakim niteliklerden
olusmustur. Yani biz cisimlik hitkmii vermememize ragmen soz gelimi uzun-
luk ve derinlik 6zelligi bir araya gelebilir.?? Su halde Es‘ari’ye gore akli illetin
tek bir sifat olmasi gerekir. Bu nedenle Es‘ari bilenin bilen olmasinin bilgi ve
araz olmaya bagli oldugunu sdyleyenleri reddetmistir. Anlam ve illet iligkisi,
illetin malulle varlik bakimindan iligkisini belirlemektedir: llet malulle birlikte
olmalidir, ondan énce veya sonra olmast mimkiin degildir. Oysa delilde biitiin
bunlarin aksi olabilir. Yani delil, tek bir vasif olmak zorunda degildir; bilesik
olabilir ve delalet medlulden énce veya sonra olabilir.?*

Es‘ari’'nin illet ve sart tahlillerinde can alici olan sey, onun anlam ile illeti
ozdeslestirmesidir. Bu nedenle o, illiyet ilkesini reddettigi halde Es‘ari illet bir-
ligine dayali bir istidlali savunabilmektedir. S6z gelimi Es*ari bilen olmayy, bilgi
sahibi olmaktan ibaret gdérmistiir. Bu takdirde bir mevcudu bilen olmakla ni-
telemek, zorunlu olarak onun bilgi anlamina sahip olmasini gerektirmektedir.
Agiktir ki bu, sebep-sonug iliskisi seklinde tesis edilen bir illet-malul agiklama-
s1 degildir; bilakis bir mevcut hakkinda verilen hitkmiin bir anlamdan kay-
naklanmasi seklindeki akli bir zorunluluga dayanmaktadir. Buradan hareketle
Es‘ari’nin temel hedefi, analojiye dayali bir kiyasi asarak tiimdengelime ulas-
maktir. Clinkii hiitkiimleri sabit ve genel bir anlama dayandirarak bilinen ile bi-
linmeyeni ayni hitkiim altina sokmay1 amaglamaktadir. Mesela bilgi ve bilenin

20 1Ibn Flrek, Miicerred, s. 304.
21 1ibn Firek, Miicerred, s. 304-5.
22 Ibn Flrek, Miicerred, s. 308-9.
23 ibn Flrek, Miicerred, s. 309.
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anlamini ayristirmak ve belirginlestirmek suretiyle bunu tiimel bir 6nerme ha-
line getirmektedir. Boylece ister duyulur alem isterse de duyular 6tesi alem ol-
sun, her turlti varlik alaninda gegerli bir ylikleme doniistiirmektedir. Daha agik
bir deyisle Es‘ari, genel bir anlam tespit etmekte ve bu anlamin siirekliligini
akli bir zorunluluk olarak vazetmektedir. Bu nedenle Es‘ari anlamu illet haline
getirmis ve hakikati de bu illete sahip olma seklinde diisinmiistiir. Mesela
bilen olmanin illeti, Es‘ari’ye gore bilgi iken, bilen olmanin hakikati ise bilgiye
sahip olmaktan ibarettir. Es‘ari’'nin tanim ve hakikati birbirine yakin anlamlar
olarak gdrmesi?4 de bu durumu pekistirmektedir. Boylece Es‘ari illet, hakikat
ve tanim arasinda kurdugu irtibat sayesinde genel dnermelere ulasmay1 ve bu
Onermeleri timdengelimin temeline yerlestirmeyi amaglamistir.2®

Ciiveyni’nin Elestirileri: Metafizik Bilginin AKIi Zorunluluklara Dayanmasi

Istidlal yollariyla ilgili dnceki kelamcilardan farkl bir degerlendirme Ciivey-
ni’de goriilmektedir.2® Ciiveyni akli delilleri dort kisma ayirmaktadir: Birincisi,

24 Dbk. ibn Flrek, Miicerred, s. 304.

25 Sahitten gaibe gecisin, tahlil yolu ve terkip yolu olmak tUzere iki sekilde gerceklestigini
belirten Farabi, gerekli sartlar saglandiginda her iki yolun da kiyasin birinci seklinin giicii-
ne sahip oldugunu belirtir. Ona gére sahide ve gaibe ayni hitkmii vermeyi saglayan illet,
kiyastaki orta terime tekabtil eder. Bu orta terim ise ¢ogu seyde herhangi bir kiyas, fikir
ve teemmile ihtiya¢c duymaksizin kendiliginden bilinirken, kimi zaman bagka yollarla
agiklanir. Farabi bu yollart drnekleriyle birlikte degerlendirmekte ve sahitten gaibe geciste
hangilerinin yararli, hangilerinin yararsiz oldugunu belirtmektedir. Gazzali de Farabi'yle
yaklagik ayni degerlendirmeleri yapar. Her iki diigiiniir de illet tespitine yonelik gerekli sart
saglandiginda, sahitten gaibe gecisin bir analoji olmaktan ¢ikip birinci sekilde kesin sonug
veren bir kiyas oldugunu belirtir. Ozellikle Gazzali illet tespitinde gerekli sartin saglandigi
geciste belirli bir sahidin zikredilmesinin yalnizca tembih amagl olabilecegini belirtir. bk.
Farabi, Kitabti’l-Kiyas, s. 45-54; Gazzali, Mi‘yari’l-ilm, s. 154-66. Hem Farabi hem de
Gazzali, sahitte yapilan illet tespitinde hitkmiin dayanagini olusturan seyin baska seylerle
karisik oldugundan kimi zaman yanilgiya diisiilebilecegine dikkat cekerek bu yontemin
genel bir sorununu dile getirir. Ancak bu sorunun her tiirlii illet tespiti igin gegerli oldugu-
nu unutmamak gerekir. Eg‘ari’nin tavrini, Muhyiddin Ibnt’l-Arabi’nin Allah’in “ilim ve
alim” sifatlar 6rneginde sahitle gaibe istidlale yonelttigi tlimevarim elestirisinde gdrmek
de mimkundiir. bni’l-Arabi, sahitle gaibe istidlalin bir “istikra” (timevarim) oldugunu
ve Allah'1 bilmekte kullanilamayacagini ve gercekte kesin bilgi vermeyecegini iddia eder.
Ona gore akil agisindan bakildiginda ne Allah mahltika ne de mahlik Allah’a kiyaslana-
bilir. Es‘ar kelamcilarin bu yéntemle vardiklar neticenin sorunlu oldugunun farkina va-
rinca, ayni sonucu delil (kesin kiyas) formunda ifade ettiklerini; ancak gergekte verdikleri
hiikmiin tiimevarim oldugunu belirten Ibnii’l-Arabi, sahitten hareketle ulagilan bilginin bir
kural haline getirilerek biitiin varliga tesmil edilmesi nedeniyle bu ydntemin tiimevarim
oldugunu sdyler. bk. Ftitahat-t1 Mekkiyye, cev. Ekrem Demirli (istanbul: Litera Yayincilik,
2006), 11, 362-6; krs. el-Fiitahatii’l-Mekkiyye (Beyrut: Daru Sadr, ts.), 1, 284-5.

26 Cuveyni'yle ilgili ciddi bir kaynak tercihi sorununa dikkat edilmesi gerekir. Cliveyni el-
Irsad’da ve Bakillani’'nin Serhu’l-Ltima‘isimli eserinin tahriri olan es-Samil’de Es‘arl ve
Bakillani ile ayni cizgide gortsleri dile getirir. Cliveyni (6. 478/1085) hayatinin sonlarinda
(465/1072'den sonra) Bakillani'nin tesirinden kurtulduktan sonra kaleme aldig1 el-Bur-
han fi usali’l-fikkh’'in bilgi ve istidlalle ilgili uzun mukaddimesinde ise tanim, bilgi, bilginin
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gaibin sahit tizerine kurulmasi; ikincisi, oncillerden sonuglarin ¢ikarilmasi;
Uclincisti, sebr ve taksim; dordiinciisi ise ittifak edilenden ihtilaf edilene is-
tidlaldir. Ctiveyni, gaibin sahit tizerine kurulmasi sikkint Bakilani'de oldugu
anlamda kullanmaktadir; ancak Es’ari ve Bakillani’den farkli olarak bu istidlal
yolunu ayrntili olarak incelemektedir. Es‘ari’de bu kisma girebilecek iki madde
vardir: Birincisi, gaip ile sahit arasindaki illet birligi, ikincisi ise istidlal birligidir.
Bakillani ise bunlardan yalnizca illet birligini basli basina bir istidlal yolu ola-
rak zikretmisti. Cliveyni, illet ve istidlal birligine sart ve hakikat birliklerini de
eklemektedir. Gaip ile sahidi baglayan, diger bir deyisle gaibin sahide kiyasini
saglayan cami (birlestirici) vasif, s6z konusu durumlardaki birlikteliktir. illetle
birlestirmenin 6rnegi, “Bilenin duyulur diinyada bilen olmasinin illeti bilgidir
ve bunun gaipte de bdyle siirdiiriilmesi (tardi) gerekir” istidlalidir. Hakikatle
birlestirmenin 6rnegi, “Bilenin duyulur diinyadaki hakikati, bilgisi olmasidir
ve gaipte de bunun bdyle olmasi gerekir” istidlalidir. Sartla birlestirmenin or-
negi, “Sahitte bilginin olmasi i¢in hayat sarttir ve gaip hakkinda da ayni hiik-
miuin verilmesi gerekir” istidlalidir. Delille birlestirmenin 6rnegi, “Huds, tahsis
ve muhkem yapma, sahitte kudret, irade ve ilme delalet eder ve bunun gaipte
de boyle olmasi gerekir” istidlalidir. Onciillerden sonug ¢ikariimasinin érnegi,
“Cevherler hadislerden (arazlardan) ayr kalamaz” dnciiliinden “Hadislerden
ayr1 kalmayan, onlar énceleyemez” sonucunun ¢ikarilmasidir. ittifak edilenle
ihtilaf edilene istidlal ise, cevherlerde bulunma zorunlulugu agisindan renk-
leri oluslara kiyaslamak gibidir.?” Daha sonra Ciiveyni sirastyla bu delillerin
elestirisini yapmaktadir ki bu elestiriler kelam tarihi agisindan buyiik énemi
haizdir.

Cliveyni sahitle gaibe istidlalin higbir temele (asl) dayanmadigi gerekge-
siyle biitlin maddelerini reddetmektedir. Buna gore illetle birlestirmenin temeli
yoktur; ¢linkil Es‘ariler’e gore illet ve malul, yani nedensellik yoktur. Hakikat-
le birlestirme de dogru degildir, ¢clinkii hadis ile kadim birbirinden farklidir ve
bu farkliliga ragmen hakikatte birlesmeleri s6z konusu olamaz. Sart ve delil
hakkinda da ayni durum séz konusudur. Eger gayptaki matlup hakkinda bir

kaynaklar ve istidlal yollariyla ilgili olarak tamamen kendine ézgii ve yalnizca Es‘arilik
degil, butin mitekaddimin kelami icin kirllma noktasi tegkil edecek goriisler serdetmek-
tedir. Her ne kadar el-Burhan, Ciiveyni’'nin kelama dair eserleri 6zellikle el-irsad’1 kadar
taninan ve okunan bir eser degilse de, dikkatli bir karsilastirma Ciiveyni'nin bu kitaptaki
gorlglerinin neredeyse tamamiyla Gazzali vasitasiyla yayginlik kazandigr sonucunu ver-
mektedir. Bu nedenle bilgi ve istidlal tartismalarinda yalnizca el-Burhan esas alinacak-
tir. es-Samil ve Kitabii’l-Lama* iligkisi i¢in bk. Ciiveyni, es-Samil fi usali’d-din, ngr. R.
M. Frank (Tahran: Miiessese-i Mutaleat-1 Islami Daniggah-1 McGill Sube-i Tahran 1981),
s. 1.

27 Cuveyni, el-Burhan fi usali’l-fikh, nsr. Abdilazim ed-Dib (Devha: Camiatu Katar,
1399/1978), 1, 127-9.
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delil varsa, bilgi edinilebilir ve sahidin zikredilmesinin hig¢bir katkisi yoktur.
Onciillerden sonug ¢ikarmay akli deliller arasinda saymanin bir anlami yok-
tur. ittifak edilenden ihtilaf edilene istidlal de temelsizdir. Ciinkii akli mesele-
lerde maksat bilgi (ilm) olup ihtilaf ve ittifakin bu bilgiyi elde etmeye higbir
tesiri yoktur. Sebr ve taksim ise Cliveyni'nin saydigi deliller arasinda olumlu
baktig1 yegane delildir. Ciinkli onun bu delile elestirisi, olumlama ve olumsuz-
lamayla sinirlanmayan (muinhasir olmayan) kismidir. Ger¢i bu kisimla ilgi-
li olarak kullanilanlarin ¢ogunlugunun yanls oldugunu belirtmektedir. Ama
olumsuzlama ve olumlama arasini kusatan taksimin sahih nazarda bir delil
olabilecegini diisiinmektedir.?® O halde Ciiveyni, sebr ve taksim haric, Es‘ari
ve Bakillani’nin kullandig: istidlal yollarinin tamamini gegersiz saymakta ve
sebr ve taksimi kullanarak vardiklart sonuglarin ise ¢ogunlugunun yanlis ol-
dugunu diistinmektedir.

Cliveyni'nin bu elestirileri, cok azi harig, gerekgeleri aciklanmamis elesti-
rilerdir. Bu nedenle elestirilerin yeterince anlasildigini diisiinmek, yanilticidir.
Gergekte sahitle gaibe istidlalin illet birligi kismina yonelttigi elestiri, ilk bakis-
ta Es‘ariligin sebeplilik meselesindeki ilkesi ¢ergevesinde ¢ok isabetli gériinse
de, ayni ilkeyi kabul eden Es‘ari ve Bakillani’nin nigin boyle bir istidlal yonte-
mini kullandig1 sorusu akla gelmektedir. Her iki kelamcinin da 6zellikle meani
sifatlarin temellendirilmesinde ¢ok 6nemli isleve sahip bir istidlalde geliskiye
duistiiklerini soylemek ilk bakista ikna edici degildir. Ayni durum hakikat bir-
ligi icin de gecerlidir. Cliveyni, sart ve delil birligi hakkinda gergekte higbir
aciklama yapmadan ayni elestiriyi tekrarlar. Yani gaip ile sahidin hakikatleri
farkli oldugundan, sart ve delil birliginden de bahsedilemeyecektir. Bu elesti-
ri, yontemin kendisinin metafizikte kullanilamayacagina yonelik bir elestiridir
ve dolayisiyla tartismay1 yontemin metafizik ilkelerine dogru kaydirmaktadir.
Diger deyisle elestiri, yontemin formuna degil, sinirlarina yonelik bir elestiri-
dir. Sinirlar belirleyen de genel metafizik ilkelerdir. Durum bdyle olunca daha
genel metafizik ilkeleri tartismadan, yontem tartismasinin herhangi bir anlami
olmayacaktir. ittifak edilenden ihtilaf edilene istidlalde, Caveyni bilgiye ulagi-
lamayacagini diisiinmekte; ancak bunun da gerekgesine yonelik herhangi bir
aciklama yapmamaktadir. Dolayisiyla Cliveyni'nin elestirileri, gercekte bize
yalnizca bir kisim ydntemlerin yanlig, bir kisminin yetersiz ve bir kisminin ise
kullaniminda yanligliklar oldugu sonucunu veriyor gériinmektedir.

Ancak bu elegtiriler arasinda Ciiveyni'nin siralamasini degistirerek bir bag-
lanti kurarsak Ciiveyni'nin elestirilerini daha dogru anlayabiliriz. Ciiveyni'nin
en Oonemli elestirisi, gaip ile sahit arasinda hakikat birligi olmadig1 elestirisi-

28 Cuveyni, el-Burhan, I, 129-31.
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dir. Hakikat birliginin 6rnegi, sahitteki bilgi ile gaipteki bilginin ayni haki-
kate sahip olmasiydi ve Cliveyni kadim bilginin, hadis bilgiden farkli oldu-
gunu sOyleyerek hakikat birligini reddetmisti. Tartismanin 6rnek tizerinden
stirdiiriilen genel bir ilke tartigsmasi oldugunu hatirlarsak, Ciiveyni'nin kadim
varlik ile hadis varlik arasinda keskin bir hakikat ayrimi 6ngoérdiigli sonucu-
na varabiliriz. Diger bir deyisle, Ciiveyni “kadim ile hadis arasindaki hakikat
farkliligini dikkate alarak” yontem degerlendirmesi yapmaktadir. Diger biitiin
istidlal yollarina yoéneltilen elestirileri de buradan hareketle temellendirmek
mumkiindir. Clinkt hakikat birligi yoksa illet, sart ve istidlal birliginden de
bahsedilemeyecektir. Ayni durum, ittifak edilenden ihtilaf edilene istidlalde de
gegerlidir. Ciinki ittifak edilen ile ihtilaf edilen arasinda herhangi bir esitlemeyi
saglayan hakikat birligi gdzetilmemektedir. Yalnizca dnciillerden sonug ¢ikar-
may1 Civeyni'nin akli deliller arasinda saymamasinin nedeni bunlardan fark-
Iidir. Es‘arl ve Bakillani’de géremedigimiz bu maddeyi, Cliveyni'nin gereksiz
goérmesinin nedeni, bize istidlal formuna dair higbir bilgi vermemesidir. Yani
gergekte Onciillerden sonug ¢ikarma, baslt basina bir istidlal yolu degildir ve
buitiin diger istidlal yollarini anlatabilecek genel bir ifadedir. Bu nedenle bilgiler
arasinda zorunlu-nazari ayrimi yapmayan Cliveyni agisindan basl basina bir
delil olarak sayilmasinin geregi yoktur. Geriye tek bir delil kalmaktadir: Sebr
ve taksim. Ciinkii sebr ve taksim, sahit ile gaip arasinda herhangi bir hakikat
birligi ilkesine dayanmamakta, bir sey hakkinda akli ihtimallerin siralanarak
yanlis ihtimallerin elenip bir sikkin tercih edilmesini énermektedir. O halde Cii-
veyni'ye gore gayb hakkinda bilgi elde etmek veya metafizik bilgiye ulasmak
yalnizca sebr ve taksimle mi olacaktir? Bu sorunun cevabi bize ayni zamanda
kesin bilginin ne oldugunu da vermelidir. Cliveyni'nin diisiincesini, onun na-
zar tanimindan hareketle ortaya ¢ikarmak mimkiindiir.

Cliveyni nazar sdyle agiklar: “Nazar, zorunlu bilgilerin tarzlar ve slup-
larinda miibahasedir. Bunun ardindan ortaya ¢ikan bilgiler de zorunlu hale
gelmektedir.”2° Gergekte bu aciklama nazarin nasil yapildigini vermediginden
Cliveyni, “zorunlu bilgilerin tarzlart ve isluplarinda yapilan miitbahasenin” ne
demek oldugunu aciklar. Buna gore bir seyin olumlama ucundan, olumsuzla-
ma ucuna uzanan taksimler yapilarak kisimlar tespit edilir. Her bir kisim -Cu-
veyni'nin ifadesiyle- akli fikre sunulur ve o kisim hakkinda olumlu ve olum-
suz hiitkiim verilir. Olumsuzlama veya olumlamadan biri belirginlestiginde, o
taraf kesinlenir. Mesela kelamci, duragan bir cisim hareket ettiginde o cisimde
daha 6nce bulunmayan yeni bir durum meydana geldigini sdyler. Bu bilginin
kendisi herhangi bir nazar olmaksizin elde edilmektedir. Kelamc1 arazlari ispat

29 Ciiveyni, el-Burhan, 1, 138.
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etmek isterse su soruyu sorar: S6z konusu yenilenme, miimkiin mudiir, degil
midir? Boylece olumlama ve olumsuzlama arasinda taksimi kurmus olur. Son-
ra kendi zekasinin keskinligi ve korliigiine gbére uzun veya kisa stireli diistiniir
ve delil ad1 verilen seyin araciligl olmaksizin hareketin zorunlu oldugu hiik-
miniin imkansiz oldugunu bilir. Boylece iki siktan birini eleyerek hareketin
mumkiin oldugu sonucuna ulasir. Sonra diger bir taksime gecer: Mimkiin
oldugu bilinen sey, kendiliginden mi stibut bulur, yoksa baskasi nedeniyle mi?
Ayni sekilde bir fikir stirecine daha girer ve iki kisimdan biri zorunlu olarak
belirginlesir.

Cliveyni’'nin “Nazar, zorunlu bilgilerin tarzlarda miibahasesidir” s6zii hem
baslangi¢ noktasinin zorunlu bilgiler hem de her bir delilin sonucunun zorunlu
bilgi olmasi demektir. Delilin sonucunun zorunlu bilgi olmasi, nazar sonucun-
da ortaya ¢ikan bilginin nazar eden kimsenin iradesinden bagimsiz olarak
meydana gelmesidir ki Ciiveyni “Biitiin bilgiler zorunludur” derken de bunu
kastetmektedir. Ona gore biitiin bilgiler, aklin herhangi bir ¢aba gdstermeden
elde ettigi zorunlu bilgiler ile nazar siirecinde taksim ve fikre ihtiyag duyanlar
olarak ikiye ayrildigindan, bilgilerin bir kismina zorunlu, digerine nazari den-
migtir. Bu takdirde bilginin zorunlu ve nazari olarak ikiye ayrilmasi, Ciivey-
ni'ye gbre yalnizca aklin hem ¢abasiz hem de ¢abayla elde etmesi anlaminda
bir ayrimdir. Bilginin kendisi her haliikkarda zorunludur ve bu anlamda nazari
bilgi ifadesi ile zorunlu bilgi ifadesi birbirinin mukabili degildir.>°

Cliveyni’'nin Kilit ifadelerinden biri, herhangi bir dogal afet barindirmayan
kimsenin aklinin kavrayabilecegi ifadesidir. Aslinda bunun nasil tespit edile-
bilecegi, iistesinden gelinmesi son derece gili¢ bir sorundur. Ancak Civeyni,
burada taksimin iki tarafindan birinin belirginlestirilebilmesini 6l¢ti almaktadir.
Eger olumlama ve olumsuzlama arasindaki taksim tam olarak yapilamiyorsa
veya taksim yapildig1 halde hangi tarafin dogru oldugu belirginlestirilemiyorsa
bu aklin idrak sinirlarinin disinda kalan bir sorundur. Bu anlamda sonug ver-
meyen nazara Ciiveyni, Allah’'in gériilmesi tartismasini 6rnek verir. Allah’in
goriilmesinin miimkiin olup olmadigini nazarla tespit etmek isteyen kimse,
goérmenin dayanagmin ne oldugu sorusuyla yola ¢ikar. Ancak bdylesi mese-
lelerde olumlama ve olumsuzlama arasini hasretmek, bu nedenle nazarin bu
meselede bilgiye ulastirmasi miimkiin degildir. Bu, olumlama ve olumsuzlama
arasinin hasredilmesinin miimkiin olmamasinin érnegidir. Kimi durumlarda
olumlama ve olumsuzlama arasi hasredilebildigi halde taraflardan birini be-
lirginlestirmek miimkiin olmaz. Mesela cevherlerin renklerden yoksun kalip
kalamayacagi hakkinda nazar edilirse, bu taksim yani cevher ya “Renklerden

30 Cuveyni'nin agiklamalari i¢in bk. el-Burhan, 1, 126.
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ayr olabilir” ya da “Ayrt olamaz” siklart olumlama ve olumsuzlama arasi-
n1 hasretmektedir. Fakat iki taraftan birinin belirginlesmesi miimkiin degildir.
Pekala daha onceki kelamcilarin yaptigr gibi cevherlerin oluglardan yoksun
kalamadigina kiyasla olumlu taraf belirginlestirilemez mi? Cliveyni'nin buna
cevabi olumsuzdur; ¢linkii akli delil gereken bir meselede kiyas yapmak higbir
yarar saglamamaktadir. Ciinkii boyle bir esitleme yapabilmek icin oluslarla
ilgili delilin renkler icin de gecerli olmasi gerekir. Bu takdirde de sonug oluslara
kiyasla degil, mistakil bir delille ortaya konulmus olacaktir. Yani sonuca ana-
lojiyle degil, kiyasla varilacaktir.

Ancak Ciiveyni'nin nazar hakkindaki aciklamalar goreceli bir kuskuculu-
gu da beraberinde getirmektedir. Clinkii Cliveyni, olumlama ve olumsuzlama
arasini hasretmekte veya hasrettikten sonra belirginlestirmekte aklin yetersiz
kalacagi meseleler oldugunu ileri siirmektedir. Bu nedenle o, akilla idrak edil-
mig bir hitkiim olan imkan (cevaz) ile tereddiit anlamina gelen imkani ayir-
maktadir.®! Yani neyin, imkansizligin celisigi ve aklin kesin olarak idrak ettigi
imkan oldugu ile neyin gercekte imkan olmayip bir kuskudan ibaret oldugunu
ayirmak gerekmektedir. Mesela duragan cismin hareket edebilmesinin imkani,
aklen idrak edilmis bir imkan iken, renkler gibi cinslerin sinirliligi konusunda
kelamcilarin tereddiidii kusku anlamindaki bir imkandir.®? Bu takdirde renk-
lerin sonsuzlugunun mimkiin olusu, aklin idrak ettigi bir imkan hikmuni
degil, yalnizca bir kuskuyu dile getirmektedir. Ancak Ciiveyni'nin bu ayrimi,
kavramsal bir belirginlestirmeden ibaret olup iki imkani ayirmaya dair akli bir
olgiit degildir. Pekala bu iki imkani ayirmanin akli bir 6l¢iitii yok mudur? Diger
deyisle, aklin durup 6tesine ge¢cmeyi imkansiz gordiigu sinir neresidir?

Iste Cliveyni’'nin bu soruya verdigi cevap, metafizik bilginin imkani hak-
kindaki goriisiinii ortaya koydugu gibi, dnceki kelamcilara yonelttigi yontem-
sel elestirileri ve Onerecegi yontemin gerekcesini vermektedir. Cevap sudur:
AKlin durdugu ve 6tesine gecmeyi imkansiz saydigi sintr, ilahiyat meselelerini
hakikatleri ve 6zellikleriyle kusatmaktir. Civeyni'ye gore akil ilahiyat mese-
lelerinde yalnizca genel birtakim seylere (umir climliyye) ulasabilir. Bunun
nedeni, insanin hadisliginin onun sonlulugunu gerektirmesidir. Sonlu olanin,
sonsuz olani veya par¢anin biitiinii kusatmast miimkiin olmadigindan, ilahi-
yat meselelerini tam olarak kusatmak birinci anlamiyla imkan dahilinde de-
gildir. Fakat bu, insanin hicbir sekilde bilgi elde edemeyecegi anlamina da
gelmemektedir. Insan doga Gtesine dair bilgi edinebilir ama, onun hakikatini

31 Cuveyni, el-Burhan, 1, 142.
32 Cliveyni, el-Burhan, 1, 145.
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kusatamaz.®> Dolayisiyla akil, nazar eylemi s6z konusu oldugunda iki isle-
vi yapmaktadir. Birincisi nazarin veya delilin sonug verecegine hitkmetmesi,
ikincisi ise delilin sonug vermeyecegine hitkmetmesidir.

Oyle anlasiliyor ki Ciiveyni’nin blitin ¢abasi, metafizik ile fizik arasinda bir
ayrim yapmaktir. Fakat bu ayrim bilginin kesinligi bakimindan degil, imkani
bakimindan bir ayrimdir. Clinkii metafizik alanin veya bizzat Cliveyni'nin de-
yisiyle, tabiatlar aleminin 6tesinin (ma verai't-tabai’) kusatilamazligi ile bizim
o alana dair bilgilerimizin kesin olmayisi birbirinden farkli seylerdir. Ayrim,
insanin idrak araglarinin sinirliligr ve sonlulugu esasindan hareketle metafizik
alemin tamamini kusatamayacagini ileri stirmektedir. Diger deyisle “akli hii-
kiim sahibi tabii bir par¢a olan insanin, tabiatlar aleminin Stesini biitiiniiyle
kusatmasi ve idrak etmesinin imkansizlig1” iddia edilmektedir.>* Bunun so-
nucu olarak akil, metafizik meselelerin ¢cogunlugunda olumlama ve olumsuz-
lama arasini hasretmekte yetersiz kalmaktadir. Fakat bu durum, aklin hasri
yapabildigi meselelerde ulastig1 bilginin kesinligini ortadan kaldirmamaktadir.
Cliveyni bu kisim icin “aklin, insanin tasiyabilecegi miktarini feyzi” ifadesi-
ni kullanir ve elde edilen bilginin Messai felsefenin nefis teorisini hatirlata-
cak sekilde bir feyiz sonucu oldugunu belirtir. Ancak cisimlerin hakikatleri ve
ozellikleri s6z konusu oldugunda, Ciiveyni aklin ciizisinin tabiatlarin kiillisini
idrak edebilecegini belirtir. Mesela miknatistaki demiri ¢ekme ozelligi akilla
idrak edilebilir bir 6zellik midir, sorusuna Cliveyni'nin cevabi olumludur. Buna
ragmen Clveyni'nin ifadeleri muglaktir ve fiziksel alem hakkindaki tavri da
bir tiir kuskuculugu barindirmaktadir. Ciinkii insan akli, tabil feyzi almaya
hazirlanmis olsa bile bu hazirlik, aklin insana tabii 6zellikleri kusatacak bir de-
recede feyzetmesine elverisli gériinmemektedir. Burada hayati olan sey, “Tabii
ozellik dedigimiz seyin saf tabil bir mesele olmadigidir (.l i3 dnlsdl o ds
Laxa), “Ozellik” dedigimiz sey, 6zel (muhtass) mahalde nefsin hakimiyetidir.
Clizi bir aklin, nefsin hiikkiimranligindan yetersiz kalmasit mimkiindiir. 3%

Cliveyni'nin Messai felsefeden 6diing aldig asikar olan “ciizi akil” ifadesi,
Messai felsefedeki baglaminda tikelligi veya bireyselligi dile getirir. Fakat Cli-
veyni'nin ciizilikle bireyselligin yani sira, tabiattan bir parca olusu da kastettigi
anlasilmaktadir. O, ciizi ve ciiz kelimeleriyle kiilll ve kiil kelimelerini birbirinin
yerine kullanmakta, tabiatin bir par¢asini onun biitiiniiniin karsisina yerles-

33 Cuveyni, el-Burhan, 1, 142. Ciiveyni delilin sonug vermesinde aklin sahih olmasini, yani
herhangi bir hastalik ve bozulma icinde olmamasini sart kostugu gibi, aklin durup 6tesine
gecemeyecegi sinir tespitinde de yani nazarin veya delilin sonug vermeyecegini tespitte de
ayni sartt kogmaktadir. Ciiveyni, el-Burhan, 1, 143.

34 Cuveyni, el-Burhan, 1, 142.

35 Cliveyni, el-Burhan, 1, 144.
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tirmektedir. Bu baglamda ciizi akil ifadesi, s6z konusu tabil par¢ada bulunan
bir kuvveyi dile getirmektedir. Aklin feyzi ifadesi ise bu kuvvenin o parcayi ta-
biatlarin biitinli veya tabiatlarin 6tesi hakkinda bilgi sahibi kilmas: anlamina
gelmektedir. Pekala nefis kelimesi nasil izah edilecektir? Cliveyni'nin anlatimi
dikkatle incelendiginde, onun nefis kelimesini aklin mukabili olarak kullan-
dig1 goriilmektedir. Yani nefis, tabiatin biitiinli s6z konusu oldugunda tabit
bir parca olan insandaki aklin -ki bu akil da bir par¢adir- mukabilidir ve aklin
insana nispetle konumu ile nefsin tabiatin biitliniine nispetle konumu aynidir.
Eger bu aciklama dogruysa Cluveyni’'nin “Ozellik, saf tabii bir mesele degildir
(s b 428 Lol sy, Ozel (muhtass) mahalde nefsin hakimiyeti-
dir; ctizi bir aklin, nefsin hikiimranligindan yetersiz kalmast miimkiindiir”
sozlinde “nefsin hakimiyeti” ( 4! adal.) ifadesi unsurlar alemi igin kiilli akla
benzer bir sey kabul ettigini dile getirmektedir. Bu sebeple olsa gerek Ciiveyni,
metafizik meselelerin tam olarak kugatilamayacagt goriisiinii 6nce “islamiy-
yin” kelimesiyle ifade ettigi kelamcilarin diliyle aciklar: “Hadis olmakla nite-
lenen sey, sonludur ve sonsuz olanin hakikatini idrak etmesi imkansizdir.”3°
Ardindan “evail” dedigi diisiiniirlerin ayni disiinceyi su sozlerle ifade ettigini
belirtir: “Insanin makullerdeki tasarrufu, akildan onun kaldirabilecegi kadar
gelen feyizle gerceklesir ve parganin biitiinii idrak etmesi ve akli hitkme sahip
tabii parcanin tabiatlar alemi 6tesini kusatmasi imkansizdir.”37 Cliveyni'nin
“evail” dedigi kimseler, anlagildig1 kadariyla, islam 6ncesi 6zellikle bir grup ge-
ometrici filozoflardir (mithendistin).3® Bu nedenle “onlarin sézlerinin Islam’da
yadirgansa da hakikatleri dile getirdigini” belirtmektedir.

36 Cliveyni, el-Burhan, 1, 142.

37 Cuveyni, el-Burhan, 1, 142.

38 Nitekim Fahreddin er-Razi, metafizik bilginin imkaniyla ilgili Civeyni'nin dile getirdigine
benzer bir goriisii bir kisim geometrici filozoflara (mithendis(in) nispet eder. O, el-Metali-
bii’l-aliye’de “Hikmet blytiklerinden ve felsefenin 6nemli sahsiyetlerinden nakledildigine
gore onlar demiglerdir ki, bu meselede (yani metafizik meselelerde) ulasilabilecek en son
gaye, daha uygun ve daha layik olanin alinmasi ve daha tistiin ve daha tam olana tutu-
nulmasidir; celisige muhtemel olmayan kesinligin bu meselelerde elde edilmesi miimkiin
degildir” demekte ve dogrudan bu goriisiin elestirisini yapmaktadir. el-Metalibii’l-aliye
mine’l-ilmi’l-ilahi, nst. Ahmed Hicazi es-Sekka (Beyrut: Dari’l-kitabi'l-Arabi, 1987), I,
41. Muhassal'da ise bilgiyi inta¢ eden fikrin metafizik meselelerde kesin bilgi vermeyecegi
goriiginli bir grup geometrici fiozoflara nispet etmekte ve onlarin sunu iddia ettiklerini
belirtmektedir: “Metafizik meselelerde ulasilabilecek en son maksat, daha uygun ve daha
layik olanin alinmasidir ama, kesinlige ulasmanin yolu yoktur”. Muhassalil efkcari’l-mii-
tekkaddimin ve’l-mtiteahhirin, nsr. Taha Abdiirratf Sa‘d (Kahire: Mektebetii’l-kiilliyya-
ti'l-Ezheriyye, ts.), s. 41. Muhassal'daki ciimle, Metalibii’l-aliye’dekinin daha &zet bir
ifadesidir ve her iki metin de bize istidlal yonteminin metafizik meselelerde kesinlige ulas-
tirmayacagini séylemektedir. Dolayisiyla Fahreddin er-Razi, Metalibii’l-aliyye’de “hikmet
bliyiikleri ve felsefenin dnemli sahsiyetleri” dedigi kimseleri Muhassal’da “bir grup geo-
metiriciler” seklinde ifade etmektedir.
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Kisaca Ciiveyni, cisimlerle ilgili olarak kuskuculugunu temellendirmek igin
kelami terminolojinin yetersiz oldugunu gérmustiir. Clinkii tabiat hakkindaki
temel kelam terimleri cevher, araz ve bu ikisinden bilesen cisim tigclemesinden
olusmaktadir. “Cevherlerin miitecanis oldugu” ilkesi en azindan Es‘arl gele-
nek iginde genel bir kabul haline geldiginden, bunlarin herhangi bir 6zelligini
insan aklinin kusatamayacagini -pratikte bir kisim yetersizlikler her zaman
olsa bile- teorik olarak iddia etmek neredeyse imkansizdir. Bu nedenle tabiat
ve nefis terimlerine bagsvurmakta, tabiata hilkmeden kiilli bir nefsin kusa-
tilamazligindan hareketle, insan aklinin yetersizliginin metafizik meselelerle
sinirll kalmadigini bizzat fiziksel diinyada da bdyle bir durumun varligini id-
dia etmektedir. Clinkii Cliveyni, nefis kavramina biitlin tabiatlar1 kusatan bir
tiimellik veya biitiinlitk vermektedir. Boyle olunca insan aklinin tikelligi veya
parcaligr ile nefsin tiimellik veya bitiinligii arasinda kapanmasi neredeyse
imkansiz bir acik olusturmaktadir. Aslinda ibn Sina felsefesinde, bireysel nef-
sin akliligi ile bu acik kapatilmaktadir. Fakat Cliveyni, teoriden bir kisim un-
surlar tasimakla birlikte, teorinin can damari olan akli varlik kavraminm kul-
lanmadigindan, nefis ve tabiat kavramlart onun elinde kendi kuskuculuguna
hizmet eden bir ara¢ islevi gérmektedir.

Cliveyni'nin ilahiyat meseleleri hakkinda sdyledigi kusatilamazlik iddiasini
daha zayif bir tonla da olsa fiziki meselelere tasimasi, sorunu daha da kar-
magiklastirmaktadir. Ciinkii Cliveyni bize gercekte “aklin duragl” dedigi seyi,
teorik bir ilke halinde belirginlestirmemektedir. Bunun yerine aklin olumlama
ve olumsuzlama arasini hasretmesinin miimkiin olmayacagi durumlar oldu-
guna dikkat ¢cekmektedir. Ciiveyni’den bu anlamda c¢ikarabilecegimiz en ileri
sonug, hasretmenin mimkiin olmadigl durumlarin ilahiyat bahislerinde daha
¢ok oldugudur. Ancak eger hasretme miimkiinse, bilginin kesinligi bakimin-
dan herhangi bir ayrim yapmak miimkiin olmadig1 gibi elde edilen bilgilerin
birbirine Gistiinliigiinden bahsetmek de anlamli degildir.>°

O halde Civeyni'ye gore biitiin akli bilgiler temelde iki kisma ayrilmakta-
dir: Birincisi, herhangi bir ¢caba olmaksizin aklin elde ettigi bedihi bilgilerdir.
Ikincisi ise aklin bir nazar strecinde zorunlu veya bedihi bilgilere dayanarak
elde ettigi nazari -veya Ciiveyni'nin diisiincesine daha uygun ifadesiyle zo-
runlu- bilgilerdir. Diger deyisle biitiin bilgiler, herhangi bir ¢caba sarfetmeden
elde edilen zorunlu bilgiler ve bir ¢caba sonucunda elde edilen zorunlu bilgiler
olarak ikiye ayrilmaktadir. Iste bilinenlerden bilinmeyenlere ulasmaya, yani
nazar ve istidlale Ciiveyni burhan adini verir ve ikiye ayirir: Diiz burhan (el-
burhanii’'l-miistedd) ve ters burhan (el-burhanii’l-hulf). Dlz burhan, nazar

39 Cuveyni, el-Burhan, 1, 135-6.
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yapan kimseyi matlubun kendisine ulastiran burhandir. Ters burhan ise dog-
rudan matlubun kendisine ulagtirmayan; ama nazar eden kimsenin olumlama
ve olumsuzlama arasinda dolastiktan sonra olumsuzlamanin imkansizligini
ortaya koyarak olumlama tarafina hitkmettigi veya olumlamanin imkansizli-
gin1 ortaya koyarak olumsuzlama tarafina hiikmettigi burhandir.4°

Simdi sormamiz gereken soru sudur: Acaba her iki burhan sinifi da sebr ve
taksim midir? Ciiveyni'nin nazar agiklamasinmi dikkate aldigimizda, cevabin
olumlu olmasi gerekir. Clinkii yukarida gectigi gibi Cliveyni, nazar zorunlu
bilgilerin tarzlarn ve Usluplarinda miibahase olarak tanimlamis; ardindan da
bunu “Bir seyin olumlama ucundan olumsuzlama ucuna uzanan taksimler
yapilarak kisimlar tespit edilir; her bir kisim akli fikre sunulur ve o kisim hak-
kinda olumlu ve olumsuz hiikiim verilir. Olumsuzlama veya olumlamadan
biri belirginlestiginden o taraf kesinlenir” seklinde agiklamisti. Eger bu agik-
lamay1 esas alacak olursak sebr ve taksim icin yapilan agiklama ile nazarin
aciklamasi ortiismektedir. Yine her iki agiklamayla ters burhanin agiklamasi
ortlismektedir. Bu takdirde aynui fiile farkl acilardan nazar, sebr ve taksim ve
ters burhan adi verilmis olacaktir. Daha dogru bir ifadeyle, sebr ve taksim ile
ters burhan, nazar eyleminin hakikati degil niteligi acisindan yapilan adlan-
dirmalardir. Eger nazar, sebr ve taksim ve ters burhan ortiistiyorsa diiz burhan
nazar kapsamina alinmayacak midir? Cevap, hi¢ kuskusuz, olumsuzdur. Do-
layisiyla nazarin kapsamini sebr ve taksimden ibaret gérmek dogru degildir.
Sayet durum bdyleyse diiz burhan nasil izah edilecektir veya daha agik bir
ifadeyle diiz burhan dedigimiz sey tam olarak nedir?

Sorunun ¢6zimiinii Ciiveyni'nin istidlal yollarina yonelttigi elestirilerde
bulabiliriz. Cliveyni'nin “Imamlarimiz $6yle demiglerdir” diyerek aktardigi dort
akli delilden biri, onciillerden sonug ¢ikarilmastydi. Hatirlanacagi tizere, Cii-
veyni'nin dort delil arasinda “dnctillerden sonuglar ¢itkarma” deliline yonelttigi
elestirinin gerekgesi digerlerinden farklrydi. Ciiveyni bu sikki basl basina bir
akli delil olarak gérmenin bir anlami olmadigini ve nazari ile zorunlu arasinda
herhangi bir ayrim gézetmeyip biitiin bilgilerin zorunlu oldugunu diistindigii
icin reddetmisti. Burada ise Cliveyni bir sey hakkinda olumlama ve olum-
suzlama arasinda dolagsmak zorunda kalmadan sonuca gotiiren nazari, diiz
burhan olarak adlandirmaktadir. Bu nazar, ilk bakista Cliveyni'nin kullandigi
anlamda zorunlu olarak bilinen dnctillerden matluba gitmekten, yani onciil-
lerden sonug ¢ikarmaktan ibarettir. Oyleyse bu burhan, Ciiveyni'nin “énciil-
lerden sonug ¢ikarma” yolundan ibaret olabilir mi? Gergekte bu soruya dogru

40 Civeyni, el-Burhan, 1, 157.
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cevap vermek igin diiz ve ters burhanlarin bilgi verdigi alanlara dair Ciiveyni-
'nin agiklamalarina bakmamiz gerekir.

Cliveyni, diiz burhanin biitiin akll meselelerde sonug verdigini diistiniir;
ancak bundan i¢ seyi istisna eder: Birincisi metafizik meselelerdir. Ona gére
“ilahi (metafizik) hikiimlerin tamami, ters burhana dayanir.”4! Mesela Yara-
ticr'ya kesin olarak inanan bir kimseyi diisiinelim. Bu kimse Yaratici'nin bir
yo6nde bulunup bulunmadigini arastirdiginda, bir yénde bulunmasi ile bir yon-
de bulunmanin O’nun hakkinda imkansiz olusu arasinda nazarini dolastirir.
Nazar, bu kimseyi dogrudan bir yonde bulunmayan mevcuda gétiirmez. Bu
sonuca varmasi igin, kadim varligin bir yonde olusunun imkéansiz olduguna
dair kesin burhan konulmasi gerekir. Ancak bu burhan sonucunda bir yénde
bulunmayan mevcut fikri, zorunlu olarak ortaya ¢ikar.#? Diiz burhanin bilgi
vermeyecegi alanlarin ikincisi, Allah'in zat1 ve sifatlari meselelerine girmeme-
sine ragmen, mutlak olarak ezelilik ve 6ncesizlikle ilgili hiikiimlerdir. Uglincii-
sli ise cevher-i ferdin bolinmeyecegi hikmiudiir.4*

Cliveyni’'nin metafizik meseleler ile son iki meseleyi diiz burhanin disinda
tutmasinin gerekgesi agiktir: Bu meselelerde ancak olumlama ile olumsuzla-
ma arasinin hasredilmesi ve yanlis siklarin elenmesi yoluyla sonuca varilabil-
mektedir. O halde matlubun bizzat kendisine gétiiren diiz burhan, bir mesele
hakkinda sebr ve taksim yontemini kullanmaya, yani yanlis siklarin elenmesi
gibi dolambacl bir yola basvurmaya gerek kalmadan bilgi veren bir istidlal
formudur. Pekala bu burhanin formu nasil aciklanacaktir? Ciinkii “matlubun
kendisine goétiiren burhan” ifadesi agiklayict degildir ve gétiirmenin dogru-
danlig1 disinda higbir nitelik bilgisi vermemektedir. Yukaridaki soruya donecek
olursak, ayni sorun “dnciillerden sonug ¢ikarmada” da bulunmaktadir. Cinki
bu s6zde dnciilden sonuca gitmenin formuna dair hicbir agiklama yoktur ve
bu nedenle basl basina bir akli delil olarak sayilmasi anlagilabilir degildir.
Acaba bunun kapsamina metafizik meselelerin ve s6zl edilen iki meselenin
disindaki alanlarda kullanilmak sartiyla Cliveyni'nin elestirdigi onceki istid-
1al yontemlerinin girmesi miimkiin midiir? Aciktir ki ittifak edilenden, ihtilaf
edilene gecisin diiz burhana girmesi miimkiin degildir. Clinkii bu, tamamen
cedell bir istidlaldir ve bizi matlubun kendisine muistakil bir delille ulastirma-
y1 amaglamamaktadir. Nitekim renkler ve oluslar érnegi bu durumu agikca
gostermektedir. Geriye sahitle gaibe istidlalin diger formlar1 kalmaktadir. Cii-
veyni bu istidlalin tiirlerinin fizik ile metafizigi baglayan araglar olmalarini

41 Cuveyni, el-Burhan, 1, 157.
42 Cuveyni, el-Burhan, 1, 158.
43 Civeyni, el-Burhan, 1, 158.
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yalnizca duyu algilarina girmeyen ve miitevatir bile olsa haberlerin hakikat
bilgisi vermedigi, sirf akli meselelerde kullanilmalart bakimindan reddetmisti.
Acaba bunlart Ebi Hasim el-Ciibbai ve Ebii’l-Hasan el-Es‘ari’nin tanimladig:
anlamda kullandigimizda illet, delil, hakikat ve sart birligini sahitteki bir mat-
luba ulasmakta kullanabilir miyiz? Dogrusu Cliveyni'nin diiz burhanla ilgili
aciklamalart buna dair en kii¢lik bir ima bile igermemektedir. Cliveyni biitiin
istidlal formlarini muhtemelen mantiktan etkilenerek burhan adi altinda iki
temel forma indirgemek istemektedir. Ancak ¢zellikle diiz burhanin yeterli bir
aciklamasini yapmamaktadir. Eger Cliveyni'nin sahitle gaibe istidlal yollarina
dair sakincalarinin metafizik alanla ilgili oldugunu dikkate alir ve bu ifadeyi
Clibbai ve Es‘ari'nin verdigi anlami vererek -sehadet alemiyle ilgili olmak kay-
diyla- “bilinenden bilinmeyene gitmek” seklinde anlarsak, diiz burhani sozii
edilen yollarla agiklayabiliriz.

Fakat bu takdirde de sdyle sorun ¢ikmaktadir: illet, delil, hakikat ve sart
birligini bizzat duyulur alemde uygulamak, Cliveyni’'nin burhanda aradig1 ke-
sinligi verebilir mi? Cluiveyni, illet ve malul Es‘arilerce kabul edilmediginden,
gaip ile sahit arasinda illet birligine dayali hiikiim vermeyi reddetmisti. imam
Es‘ari’nin kendisi de illiyyet ilkesini reddettigi halde, anlam ile illeti 6zdeslesti-
rerek genel bir anlam tespit etmis ve bu anlamin siirekliligini akli bir zorunlu-
luk olarak vazetmisti. Boylece Eg’ari illet, hakikat ve tanim arasinda kurdugu
irtibat sayesinde genel dnermelere ulagsmay1 ve bu dnermeleri timdengelimin
temeline yerlestirmeyi amaclamisti. Iste Cliveyni'nin elestirileri tam da bu
noktadan geriye dogru oriilmiis elestirilerdir. Ciiveyni metafizik alem séz ko-
nusu oldugunda, tanim ve hakikat birligini kabul etmediginden, diger istidlal
yollarint da gecersiz gérmektedir. Cliveyni'yi anlamak igin sordugumuz soru-
yu tekrarlayabiliriz: Eger sahitle gaibe istidlal yollarini -sehadet alemiyle ilgili
olmak kaydiyla- “bilinenden bilinmeyene gitmek” seklinde agiklarsak, Clivey-
ni'nin diiz burhanini sézi edilen yollarla agiklamak miimkiin miidiir? Muhte-
melen Cliveynti illetle birlestirme sikkina yine itiraz edecektir. Ctinkl bu istidlal
yoluna yonelik elestirisi, kendi kullandig1 anlamda gayb ve sehadet arasinda
illet birliginin bulunmayacagina yonelik degil, illiyyet ilkesine dayali herhangi
bir aciklamanin reddiydi. Ancak Ciiveyni'nin hakikat birliginin bulundugu du-
rumlar s6z konusu oldugunda olumlu yanit verecegi sdylenebilir. Clinki{i onun
hakikatle birlestirme hakkindaki itirazi, gaip ile sahidin (yani fizik ile metafi-
zigin) hakikat bakimindan farkliligidir. Oysa bizzat duyulur alem séz konusu
oldugunda, hakikat birliginin oldugu agiktir. Buradan hareketle timdengelime
dayali hiikiimler vermek mumkiindiir. Hakikat birligi, delil ve sart birliklerinin
de Cliveyni'nin ima ettigi anlamda temelini olusturmaktadir. Bu nedenle haki-
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kat birliginin bulunmasi, delil ve sart birligine dayali hiitkiimlerin verilmesine
imkan saglar. O halde bizzat duyulur alem séz konusu oldugunda, Cliveyni’-
nin diiz burhanini séz konusu istidlal yollariyla aciklamak miimkiindiir. Es‘-
ari'nin 6ne slirdiigi anlamda tiimdengelim, Ciiveyni'nin kabul ettigi anlamda
diz burhanin kullanilabilecegi alanda s6z konusu olabilir. Fakat Ciiveyni'nin
aradigl kesinlik sartin1 verebilmek igin bu birliklerin genel kurallar halinde
vazedilmesi ve yeni istidlallerin bu genel kurallar tatbik etmek suretiyle yapil-
masi gerekir. Es‘ari de ayni gayeyi amacladigina gore, Ciiveyni ile Es‘ari'nin
duyulur aleme iligkin bilgilerimiz hakkindaki kanaatlerinin ortiistiigi sOylene-
bilir. Metafizik alem s¢z konusu oldugunda ise Cliveyni, Es‘ari’nin aksine sz
konusu dort yol kullanilarak tiimdengelim yapmanin miimkiin olmayacagini
diisiinmektedir.

Fakat gercekte Cliveyni'nin elestirileriyle glindeme gelen sorunlar, bu ka-
darla smirh degildir. Elestiriler daha ileri gétiiriildiigiinde, Cliveyni’'nin benim-
sedigi sebr ve taksim ydntemi ile hulfi kiyas da metafizikte bilgi verme konu-
munu kaybedebilir. Eger Tanri ile alem arasinda illet, hakikat, tanim ve sart
birlikteliklerinden higbiri yoksa Tanr1 hakkinda istidlallerimiz gercekten dogru
olabilir mi? Diger deyisle akil, ilk bilgilerini de duyular yoluyla kazandigina
gore, bedihi bile olsa, duyulur bilgilerinden duyular 6tesi aleme ve Tanri'ya
nasil gidecektir? Bilgilerimizi, duyulur alandan duyular 6tesi alana tasima-
mizit mesru kilan sey nedir? Ciiveyni'nin elestirileri, metafizik alanda higbir
bilgi elde edemeyecegimiz degildi. Zaten Oyle olsaydi Es‘ari ve Bakillani'nin
yontemini elestirmekle onlarin kelami goérislerini de elestirmis, hatta kelami
reddetmis olurdu. Fakat gercekte Ciiveyni, yukarda arz edilen elestirilerine
ragmen, Es‘ari kelamina bagh bir distintirdiir. Su hélde Tanr1 hakkinda ko-
nusmanin Ciiveyni'ye gore de mesru bir dayanagi bulunmalidir. Ciiveyni dort
hususta birligi reddettigine gore, Tanri'nin zat1 ve sifatlart hakkindaki bilgiyi
nasil temellendirecektir? Aslinda bu sorun, hangi yontemi kullanirsa kullan-
sin, kelamcilarin savundugu yoktan yaratma goriistinii kabul eden biitiin me-
tafizikgiler icin gegerlidir. Clinkii yoktan yaratma diisiincesi, alem ile Tanri'nin
varlik tarzinda herhangi bir irtibatin1 kabul etmemektedir. Herhangi bir seye
dair bilgi, bilen ile o sey arasinda bir tiir varlik iligkisini gerektireceginden,
Tanr ile alem arasinda varlik iligkisinin bulunmadig1 kabulli, metafizik bilgi-
nin imkanini temelsiz héale getirir.

Dogal olarak kelamcilar da bu sorunun farkindadir ve kelam ilminin “umur-1
amme” meseleleri esas itibariyle bu sorunun {istesinden gelmeyi amagclar. Bu
kavramlarin basinda “varlik” kavrami gelir. Kelamcilar, varlik kavramini “dig-
ta stibit” seklinde agiklayarak dista siibtitun zorunlu kildig1 6zellikleri tespite
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calisirlar. Duyulur diinya, bize dista siib(it bulan mevcutlarin tamaminin cisim
oldugu duyumunu verir. Ancak kelamcilar, cisimsel varliklarin sahip oldugu
Ozelliklerin onlarin cisimliginin zorunlu sonucu olmadigindan hareketle, dista
stibGt bulan mevcutlarin cisim ve cisim olmayan kisimlara ayrnldigin diisii-
nirler. Onlara gore bizi bu sonuca gotiiren alemde 6nceleri yok iken sonradan
varlik kazanan mevcutlarin tamaminin hadis olusudur. Algilladigimiz biitiin
hadislerin cisim olusu da bir biitiin olarak hadislerin cisim oldugunu gosterir.
Hadis olmak ise zorunlu olarak bir faile muhtaghig gerektirir. Bu durumda ya
sonsuza dek giden bir hadisler silsilesi bulunacaktir ya da hadisler silsilesi
bir nihai failde son bulacaktir. Bir biitiin olarak hadisler hakkindaki hudiis
(sonradanlik) hitkmii, teselsiilii aklen imkansiz kildigindan -aksi halde ha-
dis olduguna hitkmedilen mevcutlarin hadis olmadig: celigkisine diistilecek-
tir- hadisler silsilesinin hadis ve dolayisiyla cisim olmayan bir failde durmasi
gerekecektir. Boylece kelamcilar, bir ilk fail diistincesine ulagirlar ve eserden
miuessire gidis yoluyla bu ilk failin sifatlarini ve bu sifatlarin mahiyetini tespit
ederler. Eserden miiessire gidisin dogru olmast icin de iki yol izlerler: Birinci-
si, cisimlerde hudasa delalet ozelliklerin ziddini alma yoluyladir. Kelamcilar
bu ilkeyi, “Hadisler, kendilerinin ziddina delalet eder” soziiyle ifade ederler.
Cliveyni’'nin yukarida aktarilan tartismalarinda bu ilke, hulfi kiyasin ilk ya-
risina tekabiil eder. Clinkii bu ilke, ayn1 zamanda Tanr’da varsaydigimizda
Tanrt'nin ilk fail olusuyla gelisen ve imkansiz bir sonuca goétiiren 6zelliklerin
Tanri’dan olumsuzlanmasi demektir. Bunlar, s6z gelimi istigna gibi olumsuz
sifatlan olustururlar. ikincisi ise Tanr’da yok saydigumizda O’ndan herhan-
gi bir fiilin ¢tkmasini imkansiz hale getiren sifatlardir. Bunlar, olumlu olup
eserin muessire dogrudan delaletinin oldugu sifatlardir. Cisimlerde bulunan
bu sifatlardan Tanr’ya gegilmesini miimkiin kilan sey ise onlarin kaynaginin
cisimlik olmamasidir. Tanr’da bulundugu diistiniilen sifatlarin mahiyeti ise
bir sifatin yine cisimlikten bagimsiz olarak kendinde nasil olmasi gerektigi
arastirmasindan ¢ikarilmaktadir. Duyulur anlamlara ¢ok bagimli olan bu aras-
tirma, kelamcilarin en ¢ok ihtilaf ettigi meseleleri kapsar. Cliveyni'nin hulft
kiyasinin diger yarisina tekabtil eden sifatlar da bunlardir. O halde kelamcilara
gore Tanrt hakkindaki bilgilerimiz, Messai felsefede varlik ve illet kavramin-
dan ¢ikarilmasina benzer sekilde, varlik ve faillik kavramlarindan hareketle
elde edilmektedir. Kisaca arz edilen bu ¢erceve, kelami yalnizca bir nas yoru-
mu olarak icra etmekten ibaret géren akimlarin disinda, biuitiin farkliliklariyla
kelami diisiincenin ana catisini olusturur. iste Cliveyni’nin hakikat, tanim, illet
ve sart birligini reddetmesine ragmen kelami goriislere sahip olabilmesinin
nedeni budur. Onun maksadi, énceki kelamcilarin vardigl sonuglarin yanls-
Iigin1 ortaya koymak degildir; bilakis bu sonuglarin, séz konusu yollarla elde
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edilmedigini ve hulfi kiyasta toplayabilecegimiz tiimdengelimsel bir yontemin
sonucu oldugunu ispatlamaktir. Dogal olarak Ciiveyni’'nin yontem elestirileri,
onceki kelamcilarin tiimdengelim Slgiitiine vuruldugunda, elenen goriislerini
belirginlestirmeyi amaclamaktadir. Nitekim Ciiveyni'den sonra Gazzali ile bas-
layan siire¢, amacin ger¢eklesme seriiveni olarak gelisecektir.

Sonug

Cliveyni oncesi Es‘ari kelamcilar, sahitle gaibe istidlal yontemini timden-
gelime dayanak olusturacak bir genel anlam tespitiyle uygulamay1 amagla-
miglardir. Bu uygulama, aslin hitkmiiniin fer‘e tasinmadan ve tikelden tikele
gegisten ibaret olan fikhi kiyastan esasta farklidir. Ciinkii sahitle gaibe istidlal-
de asil olarak kabul edilen sey tikel bir durum degil, tikellerden soyutlamayla
¢ikarilan tiimel bir anlamdir. Bu tiimel anlam, sahitte soyutlamaya esas tegkil
eden verileri de tikel héale getirmektedir. Bu nedenle sahitle gaibe istidlal yon-
teminin esasta bir temsil oldugu iddiasi ne kelamcilarin kendi yontemleri hak-
kindaki kanaatleriyle uyusur ne de ortaya koyduklari metafizige iliskin kesin-
lik iddiastyla uyusur.#* Civeyni'nin aklin sinirlarna iligkin kuskulardan ha-
reket eden ve Messai felsefeden 6nemli 6l¢lide beslendigi anlasilan yaklasimi
ise esas itibariyle hakikat ve illet birligi diisiincesinin reddine dayanmaktadir.
Bu nedenle Ciiveyni metafizik meselelerde yalnizca imkansiz bir sonuca yol
acacak siklarin elenmesi yontemini kullanmaktadir. Ciiveyni'nin elestirilerinin
yansimasl, bagta talebesi Gazzali’'nin el-iktisad fi’l-i‘tikad’'inda olmak tizere,
Fahreddin er-Razi etkisiyle sekillenen miiteahhirin dénemi kelam eserlerinde
yontem tartismalarini yeniden canlandirmig®® ve énceki kelamcilarin kullan-
dig1 yontemlerin esasl bir sorgulamasini dogurmustur. Bu sorgulamalarin me-
tafizige en 6nemli yansimasi, 6zellikle Fahreddin er-Razi'yle birlikte kelamin
catisini olusturan kavramlardan hudis ve kidem kavramlarinin yerini dnemli
dlguide Ibn Sina’nin gelistirdigi haliyle imkan ve viicib kavramlarina birakma-
s1 olmustur. Ayrica bu siirecte kelam ilminin pek ¢cok meselesine ait delillerin
yeniden kurulmasi gerekmistir.

44 Bu sebeple kelamcilarnn gaibin sahide kiyasi yontemiyle elde ettikleri bilgileri, Cabiri'nin
dedigi gibi, zandan ayristirmak amaciyla ilim olarak gorseler bile, felsefedeki kesinlik an-
lamyla ilim olarak gdrmediklerini diistinmek; tstelik bunu nazar ile nazar sonucunda
olusan bilgi arasinda illiyyet bagi kurmadiklarina dayandirmak kelami hi¢ anlamamak
olur. Cabiri’'nin sézleri igin bk. Arap-Istam Aklinin Yapst, s. 190, 289-90.

45 bk. Gazzali, el-lktisad fi’l-i‘tikad, nsr. Ibrahim Agah Cubukcu ve Hiiseyin Atay (Ankara:
Nur Matbaasi, 1962), s. 15-18. Fahreddin er-Razi, Adudiiddin el-ici ve Seyyid Serif el-
Clircani'nin elestirileri i¢in bk. Clircani, Serhu’l-Mevakif fi ilmi’l-kelam (Bulak: Matbaatii-
's-saade, 1907), 11, 21-36.
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“Varlik Olmak Bakimindan Varlik” ifadesinin Siifilerce
Yeniden Yorumlanmasi ve Bu Yorumun Mezafizik Sonuclari

Ekrem Demirli*

A New Interpretation of the Sufi Phrase “Being qua Being” and the Metaphysical
Results of This Interpretation

The new Sufi interpretation which started with Ibn al-Arabi and Qonawi, while
based on the traditional Sufi experience, at the same time aimed to convey this
experience in a systematic manner; from the very beginning, this interpretation
introduced a mi‘yar (standard) to the problem of subjective knowledge to try
to overcome one of the main problem areas in Sufi thought. As a result, Sufism
went beyond the traditional meaning and a new dimension that transformed
it into metaphysics was added. In this period, the Sufis established a discipline
known as al-ilm al-ilahi (metaphysics), which had a subject, problems and
principles; they took into account the scientific approach of Ibn Sina as well as
their own experiences. In this article, the results of the new Sufi interpretation
of the very widespread expression “being qua being”, the determination of the
subject, problem and principles of metaphysics and the relationship between
nature and existence and the theory of creation will be examined.

Key Words: metaphysics, discipline, being, nature, eventuate.

Bilimler, dnceden kanitlanmig ve/veya kabul edilmis bir konunun zati
ozelliklerini belirli bir yontemle inceler. Bu baglamda bilimleri, ele aldiklar
konularla iligkileri bakimindan ikiye ayirmak miimkiindiir: Birinci tiir bilimler,
varlig1 belirli bir yonii veya durumu itibariyle inceleyen bilimlerdir. S6z gelisi
fizik, hareket ve duraganliga konu olmasi yoniiyle varligi (cisimleri) inceler.
Bu tarz bilimler, ézel veya tikel bilimler diye adlandirilir. iKinci tir bilim ise
varlig1 “varlik olmak” bakimindan inceler. “Metafizik” veya “ilmii ma ba‘de’t-
tabia” (tabiattan sonra gelen seyin ilmi) diye isimlendirilen bu bilim, biitiin
bilimlerin bir yoniinii veya belirli bir durumunu inceledikleri varligin kendisini
konu edinir. Bu nedenle de “tiimel bilim” diye isimlendirilir ve biitiin bilimler
icin list ve dizenleyici bilim haline gelir. Clinkii “varlig1” salt “varlik olma-
st bakimindan” ele almasi, onu 6zel-tikel bilimlerin mesruiyetini kendisinden
aldiklan bilim haline getirir. Bu durum, metafizigin diger bilimlerin “ilkelerini

*
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tashihi” diye ifade edilir.! islam felsefe tarihinde Ibn Sina ile zirvesine ulasan
metafizik, cesitli amillerin etkisi altinda kelam ve tasavvufu etkilemistir. Ta-
savvuf sz konusu olunca metafizik, temsilcileri ibnii’l-Arabi ve Konevi’'nin
oldugu yeni bir tasavvuf anlayisinin ortaya ¢iktigi ve “olgunluk dénemi” ola-
rak isimlendirilecek evreye tekabiil eder. Bu donemde sifiler de metafizigi bir
ust ve diizenleyici bilim olarak diisiinmiis, buna bagl olarak geleneksel meta-
fizigin ana konularin bazen elestirel bir tislupla yeniden ele almiglardi. Ustelik
metafizikle ilgili bahislerde sistematik bir diisiinceyi takip ederek goériislerini
kanitlarla ortaya koymusglardir. Burada, islam filozoflarina gore, metafizigin
konusunu teskil eden “varlik olmak bakimindan varlik” ifadesinden hareketle
stfilerin kendi tecriibelerini bir bilim olarak nasil insa etmeye ¢alistiklari, onun
ana tartisma konular olan Tanri’da ve mimkiinde mahiyet-varlik iliskisi ile
Tanri-alem iligkilerinin en édnemli yanini tegkil eden yaratilis teorisini aynui il-
keden -veya kavramdan- hareketle nasil agikladiklarini ele alacagiz.

Belirtmeliyiz ki, bu alandaki c¢alismalar, bilhassa konuyu Islam filozofla-
rinin gorlsleriyle irtibath olarak ele alan ¢alismalar yok denecek diizeyde-
dir. Her ne kadar Nihat Keklik'in Sadreddin Konevi lizerinde yapmis oldugu
akademik calisma, bu diisiincenin bazi yonlerini felsefe sistematigi icine al-
mis olsa bile, sonug itibartyla Keklik’in ¢alismasi iki temel yanlislik nedeniy-
le saglikli sonuglara ulasmamistir. Birincisi, Konevi'nin Nasiriddin-i TGsi ile
olan mektuplasmalarinda felsefeye ve akla yonelik elestirel tavrini genel dii-
stincesiyle iligkisi baglaminda degerlendiremediginden, Konevi diisiincesinin
Ibn Sini metafizigiyle irtibatin1 kuramamustir. Birinci yanlishgin sonucu olan
ikinci yanliglik ise Gazzali'nin kendisinden sonraki diisiince lizerindeki etkisi-
nin yanlis degerlendirilmesinden kaynaklanmistir. Keklik'in ¢alismasinda bu
husus, Konevi'yi on ticiincli asrin Gazzali'si olarak gérmek seklinde yanlis bir
kanaatle sonuglanmigtir. Boyle bir degerlendirme ise yeni dénem tasavvufu-
nu basindan yanlis bir zeminde ele almak demekti. Halbuki Konevi, elestirel
tavrinda Gazzall'yi hatirlatsa bile, hicbir zaman onunla ayni ¢izgide bulus-
maz. Aksine -adini hi¢ zikretmedigi- Gazzali’'nin elestirilerine ragmen metafi-
zigin imkanini savunur. Dénem tizerindeki ¢alismalariyla tebariiz eden baska
6nemli bir isim Ebi'l-Ala el-Afifi’dir. Afifi, ibnii’'l-Arabi’nin diistincelerinin
modern dénemde taninmasina buiytik Slgtide katki saglamis olmakla birlikte,
bu dénem tasavvufunun Islam bilim ve dusiince tarihindeki yerini dogru bir
sekilde tespit edememistir. Bunun yerine daha ¢ok, Grek ve Helenistik donem
felsefenin Ibnii’l-Arabi diistincesiyle iligkileri tizerinde durmus ve bu diistince-

1 bk.Ibn Sina, Kitabti’s-Sifa: Metafizik, ¢ev. Ekrem Demirli ve Omer Tiirker (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2004), 1, 3.
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nin belirli konularda kelam, islam felsefesi gibi dahili kaynaklarla irtibatlarini
kursa bile, bizim burada ele alacagimiz tarzda bir problem takibi yapmamustir.
Guntimiizdeki ¢alismalarda ise ibnii’l-Arabi ve takipgilerinin disiincelerinin
-Ibn Sina bagta olmak tizere- Islam filozoflarinin distinceleriyle baglantisi ne-
redeyse hi¢ zikredilmemektedir. Halbuki Ibnii’l-Arabi ve takipgileri, metafizik
diisiincenin Islam diinyasindaki seyriyle birlikte anlagilabilecek bir ekolii tem-
sil eder ve goriiglerinin bu cergevede ele alinmasi, bir zorunluluktur. Makale
agirlikli olarak ibnii’l-Arabi ve Konevi'nin disinceleriyle sinirhidir. Bu nedenle
de bu iki yazarin eserleriyle, bir élciide Ibnii’l-Arabi sarihleri ile bu diisiinceye
kaynaklik eden ibn Sind’'nin eserlerine bagvurulacaktir.

Bir Tasavvuf Metafiziginin insasi ve “Varlik Olmak Bakimindan
Varlik”in Yeniden Yorumu

“Tasavvuf metafizigi” dogru bir terkip midir? “Tasavvuf metafizigi” tabirini
kullanmak, hi¢ kuskusuz, terkibin icerdigi bazi ¢eliski ve sorunlar nedeniyle
on aciklamaya muhtactir. Sorunlarin ilki ve 6nemlisi, yaygin metafizik ta-
savvuruyla ilgilidir. Metafizik, modern 6ncesi dénemlerde kesin-burhani ka-
nitlarn kullanildigy bir bilgi alani sayillmustir. Bilim tasnifi kitaplarinda “ilm-i
ilahl” veya “ma ba‘de’t-tabla” baslig1 altinda zikredilen metafizik hakkinda
farkli yaklasimlar bulunsa da, esasta metafizik; felsefe, kelam veya tasavvufa
nispetle zikredilmis degildir. Bununla birlikte cagdas arastirmalarda “tasavvuf
metafizigi”, “kelam metafizigi”, “felsefi metafizik” gibi isimlerle karsilasmak
mumkiindiir. Boyle nitelemelerin geleneksel metafizik anlayisiyla biisbiitiin
iliskisiz oldugu iddia edilemez; ancak onunla ortlismedigi de agiktir. Bu ta-
savvurun geleneksel metafizik anlayisiyla iliskili yonii, metafizigin biitiin
bilimler icin gergeve ve diizenleyici bir bilim sayilmasidir. Bunun yani sira,
konusu tizerinde farkl goriisler ileri stiriilse bile, metafizigin konusunun Tanri
ve irtibatll konular sayilmasi, bu yaklasimlar arasinda ortak nokta sayilabi-
lir. Terkibin geleneksel anlayisla ortiismedigi yon ise, boylesi adlandirma ve
ayrimlarin klasik miellifler tarafindan yapilmamasidir. Bu nedenle felsefede
metafizik, kelamda metafizik, tasavvufta veya baska bir bilimde metafizik gibi
birden ¢ok metafizikten séz edilemez ve metafizik adi, miinhasiran felsefi bir
disiplinin adidir. Ote yandan bu yaklagim, sifilerin metafizik anlayigiyla -ki
kastettigimiz genellikle ibnii’'l-Arabi ve takipgileridir ve bu yazida sufiler der-
ken onlara atif yapacagiz- bagdasmaz. Onlar icin de metafizik ortak bir bilgi
alanidir. Alana yonelik farkli yontemler ve yaklasimlar olabilir. Binaenaleyh
stfilerin metafizik anlayisi, Aristoteles’ten ibn Sind’ya ve daha sonra islam
felsefesinde ve kelamda metafizigin konusu olarak zikredilen “varlik olmak
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bakimindan varlik” séziinlin yeni bir gézle yorumlanmasi iken, ayni zamanda
onlarin metafizik anlayisina doniik bir elestiridir. Her haliikarda, bir tasnif
tarzi olarak, boyle izafetli ve sinirli nitelemelerin kullanildigi bir gergektir.
Pratik amagli bir isimlendirme ve tasnif nedeniyle ortaya ¢ikan durumu farkl
metafizikler oldugu seklinde degerlendirmemek, en azindan ibnii’l-Arabi ve
Konevi’'nin metafizik tasavvurunu dogru anlamak demektir.

Bir “tasavvuf metafizigi"nden s6z etmenin tasavvufla ilgili agiklanmasi
gereken yonleri de vardir. Akla ilk gelen husus, bilginin kaynagiyla ilgilidir.
“Subjektif bir bilgi”,? bir bilimin kaynag1 olabilir mi? Tasavvufa yonelik elesti-
rilerde bu konu tizerinde durulurken bizzat stfiler de sorun tizerinde durmus,
bilgi gorislerini ayrintili bir sekilde acgiklamaya calismiglardir.> Meselenin
ayrintisina girmeksizin sunu belirtmekle yetinebiliriz: Sorun, stfilere gore,
metafizik bilginin kaynagl ve kanitlama yontemlerinin durumu hakkindaki
daha genel ve kapsamli sorunun bir parcasidir.

IKinci sorun ise “tasavvuf” derken kastedilenin sinirlarinin tespitidir. Bas-
langigta tasavvuf, bir nazariyat olmaktan ¢ok, ziiht ve ahlak hareketi seklinde
kendini ifade etmisti. Bagka bilimlerde uzman ilk stfiler, tasavvufu miistakil
bir bilim olarak gérmezken, “stfi” olmanin ilk cagrisimi da fakih, muhaddis
veya miifessir gibi bilime mensup alim demek degildi.# Ancak sifiler sapkin ve
bidatgi diye niteledikleri akimlara karsi gercek tasavvufun mahiyetini tespite
kalkistiklarinda, tasavvufu bilimsel bir disiplin altina almak istemislerdi ve ilk
tasavvuf eserleri bu cercevede ortaya ¢ikmisti.®Asiriliklarin éniine gegmenin
yegane yolunu tasavvufu “bilim” disiplini altina almakta goren ilk nesil yazar-
lar, dnculiigiini fikih-kelam bilginlerinin olusturdugu Islam bilim gelenegine
gore tasavvufun alanini belirlemistir. Bu alanda tasavvuf, aradaki tislup ve
yaklagim farklarini g6z ardi edersek, “fikh-1 batin” seklinde tebariiz etmisti. Bu
sureg, Islam ilimleri ve toplum hayatindaki cesitli gelisme ve sorunlarin etkisi
altinda farkli asamalardan gegerek Gazzali'ye ulasir. Gazzali'nin tasavvufu
hakikate ulastiran bir yéntem olarak gdrmesi, meseleye yeni bir boyut kazan-
dirmig, onun tavri Razi tarafindan ikmal edilerek stfiler ilk kez bir ilim grubu

2 bk. David-i Kayseri, Risale fi ilmi’t-tasavvuf, er-Resail iginde, nsr. Mehmet Bayraktar
(Kayseri: Kayseri Bilyiik Sehir Belediyesi, 1997), s. 111.

3 Bu konuda en 6nemli katki Sadreddin Konevi'ye aittir. Fatiha Suresi Tefsiri ile Tasavvuf
Metafizigi bu konuda 6nemli bilgiler igerir. Konevi'nin yaklagimi igin bk. Tasavvuf Meta-
fizigi, ¢cev. Ekrem Demirli (istanbul: 1z Yaymcilik, 2002), s. 12 vd.

4 bk. Eb(i Nasr es-Serrac, el-Liima‘: Islam Tasavvufu, ¢ev. Hasan Kamil Yilmaz (Istanbul:
Altinoluk Yayinlari, 1996), s. 21 vd.

5 Tasavvufun bu siireci 6ncelikle Ebt Talib el-Mekki, ardindan Eb{i Nasr es-Serrac, Abdiil-
kerim el-Kuseyri ve Kelabazi tarafindan itmam edilmistir. bk. Ekrem Demirli, Sadreddin
Konevi’de Bilgi ve Varlik (Istanbul: Iz Yaynlari, 2005), s. 35 vd.
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olarak firka tasnifi kitaplarinda zikredilmisti.® Razi'nin stfileri bir ilim grubu
olarak tanimladigi sirada tasavvuf “olgunluk” dénemine ulagsmaya baglamis-
ti. Bu dénemden itibaren basta ibnii’l-Arabi olmak tizere, Sadreddin Konevi,
Miieyyididdin el-Cendi, Saidiiddin el-Fergani, Davud-i Kayseri, Molla Hamza
Fenari gibi yazarlar tasavvufu teorik diizeyde zenginlestirirken, tarikatlar da
Islam diinyasinin hemen her bolgesinde tasavvufun genis halk kitlelerine ya-
yilmasinin araci olmustu. Bu yoniiyle tasavvuf tarihinde metafizik diisiincenin
gelisimini arastirmak, “fikh-1 batin” diye belirlenmis bir tasavvuf anlayisindan
Tanrt'y1, Tanri-alem ve Ozellikle insan iliskisini, bu baglamda yaratilist agik-
layan bir yorum olarak metafizik anlayisa dogru gelisim seyrini takip etmek
demektir. Bagka bir ifadeyle “metafizik donem”, tasavvuf tarihindeki bir déne-
min genel adi olarak yorumlanabilir. Bu dénemde metafizik tasavvurun en iyi
takip edilebildigi 6rnek, Konevi'nin Miftahu’l-gayb (Tasavvuf Metafizigi) adl
eseridir. Bu eserden hareketle, “varlik olmak bakimindan varlik” ilkesinden
hareketle metafizigin konusu, mesele ve ilkeleriyle bir bilim olarak nasil inga
edildigini 6grenebiliriz. Once Konevi’de metafizik ismine karsilik gelen kelime-
ler tizerinde durmamiz gerekir.

” oo« XIS

Konevi, metafizigi “marifetullah”, “ilm-i rabbani”, “ilm-i ilahi”, bazen “ilm-i
hakaik”, bazen “tahkik” veya “ilm-i tahkik”, sahiplerini ise muhakkikler, ehlul-
lah, efrad, kamil veliler vb. diye isimlendirir.” Her bir isimlendirmenin kendine
Ozgli sebepleri ve gerekgeleri vardir: Marifetullah ile ilm-i ilahlyi® esanlamli sa-
yabiliriz. Burada isimlendirme, bilginin konusu ve hedefi bakimdan yapilmistir.
Bagka bir ifadeyle ilm-i ilahi, Tanr1'y1 ve ilahi olani bilmek demektir ki, ilk ifadede
bu, daha agiktir. Metafizigin “ilm-i hakaik” (hakikatler ilmi) diye isimlendirilme-
si, Ibn Sind’'min “dogal ve matematiksel varligin ilk sebeplerinin ilmi, sebeplerin
sebebinin ilmi, mebdelerin mebdeinin ilmi” isimlendirmesiyle uyumludur.® Sunu
da ekleyebiliriz: Bir seyin hakikati tabiri, o seyin Tanrt'nin bilgisindeki durumu-
dur.’® Bagka bir ifadeyle bir seyi bilmek, gergekte ilahi bilgide bulunus halini
bilmek oldugu kadar, metafizigin esas hedefi de Tanri’'nin ilmindeki bulunuslari
hakkinda bilgi vermektir. Dolayisiyla metafizik bilgi, sadece Tanri hakkinda bir
bilgi degil, ayrica esyanin mahiyet ve hakikatlerine dair bir hitkme ulastiran
bilgidir. Konevi, metafizik¢ileri “muhakkikler” diye isimlendirir ve bu baglamda

6  bk. Fahreddin Muhammed b. Omer er-Razi, [‘tikadatii firaki’l-mtislimin ve’l-miisrikin,
ngr. Ali SAmi en-Negsar (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 1982). Degerlendirme icin bk.
Muhammed Abid el-Cabiri, Arap-islam Aklinin Yaptst, ¢ev. Burhan Kéroglu-Hasan Ha-
cak-Ekrem Demirli (Istanbul: Kitabevi, 1999), s. 626.
bk. Konevi, Tasavvuf Metafizigi, s. 11.

Bu isimlendirme Ibn Sind’da da geger. ibn Sina, Kitabii’s-Sifa Metafizik, 1, 11.
bk. ibn Sina, Kitabu’s-Sifa Metafizik, 1, 13.
0 Dbk. Konevi, Tasavvuf Metafizidi, s. 25.
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metafizigin baska bir adi da “tahkik ilmi”dir.!! Bu isimlendirme, bilgiye ulasma
yontemi ve bilginin kesinligini dikkate alarak yapilmistir. Ancak daha dikkate
deger husus, Konevi'nin tahkik ve muhakkik tabirlerini sadece stfiler igin degil,
ayni zamanda filozoflar icin de kullanmis olmasidir. Bu durum, tasavvuf ve
felsefe iligkilerini gdstermesi bakimindan énemli iken, ayni zamanda daha 6nce
de dikkat cektigimiz tizere “tek metafizik” hakkindaki anlayisla da yakindan
ilgilidir.

Konevi, metafizigin bir bilim oldugunu; her bilim gibi onun da konu,
mesele ve ilkelerinin bulundugunu soyler.!2 Ancak daha énce Ibn Sind’'nin
sOyledigi gibi, bir bilimden s6z etmek, daha 6nce kabul edilmis bir konunun
varligini kabul etmek demektir.!®> Metafizik bir bilim ise, bir konusu olmalidir.
Konevi'nin “metafizigin konusu” hakkindaki goriisiinii anlayabilmek icin,
filozoflarin goriglerini hatirlamak gerekir. ibn Sind konuyu saptarken bir il-
keden hareket eder: Bilim kabul edilmis veya kanitlanmis bir konu etrafinda
tesekkiil edebilir ve higbir bilim kendi konusunu kanitlayamaz. Ote yandan
konunun kanitlanmasi, bilimlerarasi iligkilerde dikkate alinan bir husustur.
Clinkii burada hangi bilimin daha 6ncelikli ve iistiin oldugu sorunu ortaya
¢ikar. Bu durumda metafizik igin sorun sudur: Metafizigin bir konusu var
mudir? Var ise, hangi bilimde kanitlanmistir? Ibn Sind’'nin metafizigi bilim
olarak gormesi, birinci soruyu anlamsizlastirir. Fakat bu kez su ytukimluligi
ortaya c¢ikartir: Bu bilimin konusunu kim belirleyecek ve kanitlayacaktir?
ibn Sina eserinin birka¢ béliimiinde konu tizerinde durmus, sonugta bagka
bir yontemle metafizigin konusunu tespit etmistir: Metafizigin konusu, hig
kimsenin gercekliginden kusku duyamayacagi varlik, “varlik olmak baki-
mindan varliktir.”'% Ozel bilimlerin bir yoniinii ele aldigi varligin kendisi,
bedihi bir yolla kabul edilmis ve metafizigin konusu yapilmistir. Oyleyse ona
gore “varlik olmak bakimindan varlik” -ki bunun tam karsilig: salt varliktir-
metafizigin konusu olabilecek yegane seydir. ibn Sind’'nin bu goértisii kadar,
Tanr1’'nin varliginin bir konu olarak goriiliip gériilmeyecegi goriisii de sGfilerin
diistincesini anlamak i¢in énemlidir. Ona goére Tanri'nin varligl, metafizigin
konusu olamaz. Clinkii Tanr1’nin varligi herkes tarafindan kabul edilmemistir.
Tanr’'min varligl metafizigin ancak hedefi ve gayesi olabilir.15 Boylelikle Ibn

11 Dbk. Konevi, Tasavvuf Metafizidi, s. 12.

12 bk. Konevi, Tasavvuf Metafizigi, s. 12.

13 Bu konuda bk. ibn Sina, Kitabii’s-Sifa Metafizik, 1, 9; ibn Sina, Kitabti’s-Sifa: Il. Analitikler
Burhan, cev. Omer Tiirker (istanbul: Litera Yaynlari, 2006), s. 102 vd.; ibn Sina, Kitabti’s-
Sifa: Mantiga Giris Medhal, ¢ev. Omer Tirker (Istanbul: Litera Yayinlari, 2006), s. 5 vd.

14 bk. Ibn Sina, Kitabii’s-Sifa Metafizik, 1, 13.

15 bk. Ibn Sina, Kitabii’s-Sifa Metafizik, 1, 4 ; degerlendirme igin bk. {lhan Kutluer, /bn Sina
Ontolgjisinde Zorunlu Varlik (Istanbul: iz Yayincilik, 2002), s. 69 vd.
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Sina “varlik olmak bakimindan varligl” metafizigin konusu sayarak, biitiin
varliklar arasinda ortak payda gordiagi “varlik’tan hareketle genel ve st
bilim anlayisi gelistirmeyi hedefler.

Stfilerin gorisiinii anlamaya yardimci olacak daha agik ifade, ibn Riisd’de
gecer. Ibn Riisd, bir bilimden séz etmenin éncelikle bir varlik alanindan veya
varlik tiirinden s6z etmek oldugunu belirtir.1® Bagka bir ifadeyle, 6ncelikle
bilimin bir alani ve konu edinecegi bir varlik tarzi olmalidir. Tabiat 6tesi demek
(ma ba‘de’t-tabia), varliginda ve taniminda maddenin bulunmadigi bir seyden
s6z etmektir.!” Bu yaklasim, stfilerin diistincesini anlamak igin yararli olabile-
cegi gibi ayni zamanda metafizigin ilm-i ilahi veya marifetullah diye isimlen-
dirilmesini de acgiklayabilir. Stfiler, ilm-i ilahi (metafizik) tabirinden askin bir
varlikla ilgili bilglyi anlamisti. Konevi bir ifadesinde metafizigin konusunun
“varlik”, baska bir ifadesinde ise, Hak veya “Hakk’in varlig1” oldugunu belir-
tir. Ote yandan metafizigin konusunun ibn Sind'nin anladig1 anlamda “varlik
olmak bakimindan varlik” olmasi Konevi'ye gore zayif bir goriistiir.

Konevi’'nin “varlik olmak bakimindan varlik Hak'tir” ifadesiyle hem ibn
Sina'nin “varlik olmak bakimindan varlik” ifadesini yeniden yorumlamis hem
de metafizigin Ibn Sina’ca tercih edilen konusunu degistirmistir: ibn Sin&’ya
gore metafizigin hedefi (Tanri), Konevi'ye gére metafizigin konusudur (Tan-
). Dikkate deger husus, Konevi'nin ibn Sind’'nin metafizigin konusu saydigi
“varlik olmak bakimindan varlik” ifadesini bir dnermeye doniistiirmesidir. Bu
diistince, stfilerin varlik anlayislarinda merkezl bir yere sahiptir. Acaba Ko-
nevi, “varlik olmak bakimindan varlik” ifadesini nasil bdyle bir yoruma tabi
tutmustur? Konevi ayrintili agiklamalar yapmaz. Ancak sarihlerin eserlerinde
gordigiimiiz kadariyla, “Varlik olmak bakimindan varlik Hak'tir” seklindeki
tespit, metafizigin konusunu Hakk’in varlig1 olarak gérmeyi mimkiin kilmis
olmalidir. Burada vahdet-i viicudun temel 6nermesini gérmekteyiz: Vahdet-i
viicud (varlik birligi), en basit bir sekilde, ibn Sind’'nin bir kavram saydigi
“varlik olmak bakimindan varlik” ifadesini “Varlik olmak bakimindan varlik
Hak'tir” seklinde yorumlama fikrine irca edilebilir. Bu baglamda varligin birli-
ginden s6z etmek, karsilig1 Hak olan bir seyin birliginden s6z etmek demektir.
Dolayisiyla Konevi'nin metafizigin konusuyla ilgili ilk dayanagi bu yaklasim
sayilabilir. Bu durumda “varlik olmak bakimindan varlik”, biitiin varliklar
arasinda ortak bir seye degil, Hakk’'a isaret eden bir ifade olarak metafizigin
konusunu tegkil eder.

16 Dbk. Ibn Risd, Metafizik Serhi, cev. Muhittin Macit (istanbul: Litera Yayinlari, 2004), s. 2
vd.
17 Konevi'nin bu tarz bilim tasnifi igin bk. Tasavvuf Metafizidi, s. 124.
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Metafizik bir bilim ise, konuyla birlikte onun meseleleri ve ilkeleri de olma-
Iidir. Konevi, metafizigin meselelerinin “isimlerden ortaya ¢ikan seyler” oldu-
gunu belirtir. Bunlar ise iki ana konuya irca edilebilir: Tanri'nin alem ile irtibatt
ve alemin Tanr ile irtibati. Baska bir ifadeyle metafizik, Tanri-alem irtibatini
bir sorun olarak goriip onu agiklama ve kanitlamay1 hedefler. Konevi alemin
iki agidan Tanri’'yla, Tanri’'nin ise bir acidan alemle ve alem i¢indeki varliklarla
irtibath oldugunu diistiniir. Meseleye alem acisindan baktigimizda ise, her iki
irtibat metafizigin sorunudur. Bu yoniiyle Konevi, metafizigi “alemin varlikla-
rina yayilan tecelliyi bilmek” diye isimlendirir.

Metafizikte ilkeler, “ilahi isimler”dir. Baska bir ifadeyle, Tanri hakkindaki
bilgimizin kaynagi, ilahi isimler ve bu isimlere dair bilgimizdir. Tanr1’y1 bilmek,
isimleri bilmektir ve her varlik sonsuz sayidaki bir isim yoluyla Tanri’ya bag-
lanir ve O’'nun hakkinda bilgi edinir. Tanr1 “isimler” vasitasiyla alemle irtibatlt
iken, alemin O’nu bilmesi de isimler vasitasiyla miimkiindiir. Oyleyse Tanri
bilgisinden s6z etmek, Tanri’'nin isim ve sifatlarini bilmekten séz etmektir.
Bu itibarla Tanri’'nin isimleri, “gaybin anahtarlar” diye isimlendirilir. Tanri,
sayisiz ismin ve sifatin sahibidir. Bu baglamda ibnii’l-Arabi sonrasi tasavvufta
ilahi isimler ve bunlarin serhiyle ilgili literatiiriin 6nemli bir yer tuttugunu gor-
mekteyiz. Konevi, isimleri oncelikle “zat isimleri”, sifat isimleri ve fiil isimleri
diye tice taksim eder. Zat isimleri, Hakk'in varliginin lazim olan isimlerdir.
Bu isimlerin bir kisminin hitkmii ve tesiri alemde ortaya ¢ikar; bir kismui ise,
Tanri’'nin bilgisini sadece kendisine sakladig1 isimlerdir. fkinci tiir isimler, sifat
isimleri, ardindan fiil isimleri gelir.!® Oyleyse “varlik olmak bakimindan varlik
Hak'tir” diyen stfilere gére metafizigin konusu Hakk’'in varligi, meseleleri
Hak-alem irtibati, ilkeleri ise Hakk’in isimleridir. Bu yaklasim, en azindan ibn
Sina’'nin yaklasimindan énemli 6l¢lide bir farklilik arz eder.

Uzerinde durulmasi gereken bagka bir konu, metafizigin diger bilimlerle
iliskisidir. Bu iligkiyi ¢esitli yonlerden ele alabiliriz: Metafizik, biitiin ilimlerden
Uistiindlr. Bunun sebebi, onun konusudur. Her ilmin degeri, onun konusuyla
belirlendigine gore, konusu Tanr’'nin varligl olan metafizik en stin ilimdir.
Ote yandan metafizik biitiin tikel bilimler i¢in “kusatici” tist bir bilimdir. Kone-
vi bunu, metafizigin konusu agisindan biitiin bilimleri icermesi diye agiklar.!®
Clnki bitin ilimler, dogrudan veya dolayli olarak Tanr ile ilgili olduguna
gore, metafizik biitiin bilimlerle iligkilidir. Konevi'nin tizerinde durdugu baska
bir husus da Tanr1’y1 bilmenin her seyi bilmeyi temin etmesidir. Tanr1 hakkin-
da bilgi edinen, esyanin mutlak bilgisine de ulasir. Meseleye esyay1 bilmek

18 Dbk. Konevi, Tasavvuf Metafizigi, s. 9.
19 Dbk. Konevi, Tasavvuf Metafizidi, s. 9.
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acisindan baktigimizda ise Konevi'ye gore kamil bilgi, Tanri’'nin bilgisine
ulastiran bilgidir. Bunun iki sebebi vardir: Birincisi isim-mazhar iligkisiyle izah
edilebilir. Tanr1 hakkindaki bilginin kaynagmni teskil eden isimler ve sifatlar
yoluyla Tann bilgisine ulasan kimse, zorunlu olarak bu ismin veya sifatin
mazhar ve tecelligihi olan varlik hakkinda bilgi edinmistir. Ikincisi ise gorii-
liir alemdeki her bir varlik ve olgu, zorunlu olarak ilahi bir asla ve hakikate
dayanir. Bir insan, suilik siireciyle ilahi mertebedeki hakikatler hakkinda bilgi
sahibi oldugunda, bu bilgi ayni zamanda dista mevcut olan hakikatlerin bil-
gisini de igerir. Konevi'nin tavrinin felsefi ifadesi sudur: Ik sebep hakkindaki
bilgi, maltller hakkindaki bilgiyi de kazandirr.

“Varlik olmak bakimindan varlik” ifadesinin bu yorumu, stfileri bir yandan
Tanrt merkezli bir varlik anlayisina, 6te yandan da “vesileci sudtr” olarak ifa-
de edebilecegimiz bir yaratma teorisine gotiirmiistiir. Ayrica bu iki sonug, s6z
konusu terkibin yeniden yorumunun birer sonucu oldugu kadar bu yorumun
acilimini da sunar.

Varlik Kavraminin, Tanr1 Merkezli Bir Varlik Tasavvuruna Dogru
Yeniden Aciklanmasi

ilk stfiler, vicad (varlik) kelimesini seyr-i siiliklerinde karsilagtiklar: halle-
ri anlatan bir terim olarak kullanmistir. Bu anlamda “vecd, viicid” ve insanin
kendisini vecde zorlamasini anlatan “tevaciid”, stfilerin tartismalarinin etkisi
altinda geliserek sonraki donemlere tasindi. Bulmak ya da bilmek anlaminda
birlesen kelimeler, zamanla varlik ve var olan anlamindaki viicid ve mevcud
ile irtibath olarak, yeni bir yorum kazanmistir. Ancak sifilerin varlik ve var
olmak ile bulmak veya bilmek arasinda kurduklan iliski, her zaman devam
etmistir. Bagka bir ifadeyle, stfiler varlig1 bilgiden, bilgiyi varliktan ayirma-
muglardir.2° Bu yoniiyle viicid veya varlik, bitiin donemlerde stfiler igin bil-
mek ve bilinmekle ilgili bir anlam kazanmus, sGfilerin kendilerini anlatmak icin
kullandiklart “ehlii’l-kesf ve’l-viicid” ayni anda vecd sahibi olan ile viictd
ehli, bagka bir anlatimla Hak ehli olanla ayni anlama gelmisti. Ibnii’l-Arabi
ve Konevi'yle birlikte olusan yeni tasavvufun teorisyenleri de varligin bilgi ve
bilmeyle olan bu irtibatint yeni dénemde stirdiirdii.

Stfilerin varlik anlayisi, Tanrt merkezli bir alem yorumudur. Bu yorum bir
yandan aleme dayali olarak -ki genis anlamda alem, dar anlamda nefsi bil-
mekle Tanr1'y1 bilmek iligkisi seklinde ifade edilir- Tanri hakkinda bilgi edin-

20 bk. Konevi, Vahdet-i Viicad ve Esaslari, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: 1z Yaymncilik,
2002), s. 18.
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memizi mimkiin kilacak bir sebeplilik iligkisi g¢ercevesinde alemin Tanri'ya
dayanmasini ve yaratilis sorununu agiklamayi icerir. Baska bir yénden ise
Tanr'nin alemle ve insanla iligkisinin hangi ¢ercevede ve nasil strdigini
agiklayan bir yorum bulma tesebbtistinde odaklanir. Bagka bir ifadeyle, sorun
once alemin nasil ve ni¢in var oldugunu agiklarken, buna bagh olarak, Tanri-
'nin alemle iligkisini agiklamaya doniiktir. Bu tasavvur, “Varlik olmak baki-
mindan varlik Hak’tir” énermesinden hareket eder. “Varlik olmak bakimindan
varlik”, daha 6nce tizerinde durdugumuz gibi, ibn Sind’ya goére sadece “salt
varlik” demekti ve biitiin var olanlar arasinda ortak olan bu varlik, genel bi-
lim demek olan metafizigin konusuydu. Dolayisiyla bu ifade, sifilerin filozof-
lardan tevariis ederek yeniden yorumladiklan bir ifadeydi. ifadenin zamanla
olusan bir literatiirin temel climlesi héaline gelmesi, onun stfilerin diisiince-
sindeki yerini gbstermesi bakimindan kayda degerdir. Bu ciimle bazen “Viicd
(varlik) birdir, o da Hakk'mm varligidir’?! ya da “Kendisi olmak bakimindan
viicid (varlik) Hak'tir22 gibi ifadelerle dile getirilir.

Stfilerin bu konudaki goriislerinin anlasilmasi bazi hususlarin tespit edil-
mesine baglidir. Bunlarin basinda ise kullanilan varlik kavraminin anlamidir.
Aslinda bu durum genelde metafizikte bir konu olarak “varlik” kelimesinin
icerdigi glicliikklerin bir devami olarak goriilebilir. Stfiler, varligin anlamini
aciklamaya ¢alisirken onun biitiin kategorilerin disinda bir sey olduguna dik-
kat ceker. S6z gelisi Davud Kayseri'ye gore “varlik olmak bakimindan var-
k" derken, kastedilen varlik, ne cevherdir ne arazdir; distaki ve zihindeki
varlik da degildir.2® Sonraki sifiler ise varligin bu anlamiyla mevcut olmak
anlamu arasinda bir ayrim saptayarak zihnin dogal ve genel olarak mevcut
anlamina yoneldigini, varlig1 ise mevcut olmanin bir tiirii olarak gérdiigiine
dikkat ¢ekmis; buradan kaynaklanan sorunlar tizerinde durmuslardir.24 Oy-
leyse stfilerin varlik goriislerinin anlagilmasi, dncelikle zihnin tabii bir sekilde
yoneldigi bir gerceklik olarak varlik veya var olmayla (mevcudiyet ve husil)
ile Tanr’y1 anlatan bir ifade olarak varlik arasinda zorunlu bir fark gdérme
esasina dayanir.

Varligin mahiyetle iligkisi iki varlik i¢in ayr ele alinmalidir. Birincisi Tanri-
'da varlik-mabhiyet iligkisi, ikincisi miimkiin varliklarda varlik-mahiyet iligki-
sidir. Tanr1 s6z konusu oldugunda, bir varlik ve bir mahiyetten s6z edebiliriz.

21 bk. Ahmed Avni Konuk, Fusasii’l-hikem Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali ve
Selguk Eraydin (istanbul: Dergah Yayinlari, 1987), 1, 5. Benzer ifadeler icin bk. Abdiilgani
Nablusi, Ger¢ek Varlik, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: iz Yayincilik, 2003), s. 20.

22 bk. Davad-i Kayseri, el- Mukaddemat (Resail iginde), s. 30.

23 bk. Kayseri, el-Mukaddemat (er-Resail iginde), s. 33.

24 Dbk. Nablusi, Gercek Varlik, s. 20.
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Mahiyet “Tanri’'nin zati, hakikati, kiinh-u zati, hiiviyeti” gibi terimlerle ifade
edilir. Konevi sorunu incelerken iki noktadan hareket eder: Birincisi Tanri’'nin
basit ve bir olusuna hicbir sekilde zarar vermeyen bir izah getirmek; ikincisi
Tanri'nin bagka hicbir seye bagl veya muhtag oldugu vehmine yol agmamak.
Oyleyse Tann hakkinda varlik ve mahiyeti ve bunlarin birbirleriyle iligkisinde,
bir taraftan Tanri’'nin basitlik ve tekligi ispatlanirken, buna bagl olarak Tan-
rI’'nin kendine yeten ve hicbir seye muhta¢ olmayan varlik olusunun tespiti
zorunludur. Baska bir ifadeyle sorunun ¢éziimi, zorunlu varlik kavraminin
tahliline dayanur.

Tanr’'nin varligiyla ilgili bilinmesi gereken ilk sey, varligin Tanri’'nin ma-
hiyetine zait bir sey olmadigidir. Clinkii varligin mahiyete ilave bir sey ol-
dugunun distinilmesi, Tanri’da birbirinden ayr bir varlik ve bir de mahiyet
bulundugu anlamina gelir. Bu durumda Tanri, mahiyet ve varliktan “bilesik”
bir varlik olurdu. Halbuki Tanr1 hakkindaki en acik hitkmiimiiz, O’'nun “basit”
ve “tek” olduguydu. Tanr1 hakkinda hicbir anlamda bilesiklik diistintilemeye-
cegi icin varligin Tanri’'nin mahiyetine ilave olmasi imkansizdir.?® Tanri'nin
varliginin hakikatine veya mahiyetine zait oldugunu kabul edersek, varligin
nereden kazanilmis oldugu sorunuyla yiiz ylize gelirdik. Zira bu varlik ya
kendiliginde vardir veya varlig1 baska bir seye baghdir. Kendiliginden var ise
mahiyetin yaninda ikinci bir kadim olmasi gerekir ki, boyle bir sey imkansiz-
dir. Ya da bagka bir seyden kazanilmis veya Tanr tarafindan yaratilmistir. Bu
ise ya Tanri’'nin varliginin baska bir seye dayanmasi veya hadis bir seyle ilgili
olmas! sonucunu ortaya g¢ikartir. Her iki durum da imkansizdir ve “zorunlu
varlik” fikriyle ¢elisir. Meselenin bagka bir yont, “birlik-cokluk” sorunu etra-
finda odaklasir. Buna gore varlik ile hakikat ya da mahiyet ayr ise, Tanri’da
bir hakikat ve bir de varlik bulunmalidir. Halbuki Tanri mutlak anlamda bir
ve basittir. Oyleyse Tanri’da varlik veya mahiyet bir ve aynidir. Bu yaklagim,
Tanri’'min bir mahiyeti bulunmadigi ve sirf varlik oldugu hakkinda islam filo-
zoflariin goriigleriyle ayni kapsamda degerlendirilebilir. Ancak mesele yine
de ¢ozilmis degildir. Cinkd stfiler sdyle bir yaklasim gelistirmisler; daha
dogrusu, Tanri'yr mahiyetsiz sirf varlik saydigimizda séyle bir sorunla kar-
silasacagimiza dikkat ¢ekmiglerdir: Tanri, Ibn Sind'nin ileri stirdiigii gibi, sirf
varlik ise ve O’'nda varliktan baska bir mahiyet yok ise, o zaman varligini
bildigimizde -ki aklin Tanrt hakkindaki bilgisi O'nu sirf varlik olarak bilmekten
ibarettir- Tanrt’y1 bilmis oluruz. Halbuki Tanri hakkindaki bilgimizin sinirl
oldugunu biliyoruz. Varligin bir yoniinti bilip baska bir acidan bilmememiz
de s6z konusu olamaz. Ciinkii varlik bir ve basittir. Onun bir yonden bilinip

25 bk. Konevi, Yazismalar, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: iz Yayimcilik, 2002), s. 54.
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baska bir yonden bilinmeyisi ise, varligin bilesik bir kavram olmasi anlamina
gelirdi.?¢ Meselenin ¢oziimii, “mutlak varlik”1t olumlu bir ifade olarak degil,
selbi bir ifade ve tanimlama olarak yorumlamaktan gecer. Mutlak varlik ya
da “bir”, sadece bir ifade ve “anlatmay1r miimkiin kilma” anlaminda varliktir.
Bu anlamda varlik veya “bir”, ispati degil, selbi bir ifadedir. Konevi'nin dedigi
gibi, selb bilgi ifade etmez.

Stfilerin dile getirdikleri ayrim, genellikle gézden Kkagcirilir. Nablusi soyle
der: “Biz Hakk’a varlik derken ‘zihne yakinlastiran’ bir ibareyi kastetmekte-
yiz.” Oyleyse Tanr’da mahiyet ve varlik bir ve aynidir. Fakat Tanri'nin zati ve
mahiyeti anlamindaki varlik, belirsiz ve selbi bir nitelemedir. Aksi halde Tanri-
'nin varliginin bilinmesi zatinin bilinmesi anlamina gelirdi ki, bu imkansizdir.

Acaba “mutlak varlik” Tanr’'nin bir ismi veya sifatt sayilabilir mi? Boy-
le ise, isimlerin ve sifatlarin Tanri’'min bildirimiyle belirlendigini savunanlar
Tanr’'nin dyle bir ismi veya sifati olmadigini ileri siirebilir. Clinkii rivayetlerde
boyle bir isim ge¢mez. Fusasii’l-hikem sarihi Cendi, ilahi isimlerin sadece
Tann tarafindan belirlenebilecegine dikkat ¢eker. Nablusi de bdyle bir prob-
leme dikkat ¢eker ve slfilerin el-viichd (varlik) lafzini Allah’a isim olarak
vermediklerini belirtir.?” Konevi soyle der: “Varlik dememiz, anlatmak icindir.
Yoksa o, Hak icin gergek bir isim degildir.” Stifiler, Nablusi'inin de ifade ettigi
gibi, “varlik”1 Tanri i¢in bir isim saymaz. Bununla beraber Tanri'nin bazi isim-
leriyle ilgili yorumlar ile “el-viicid”un icerigi arasindaki benzerlikler tizerinde
durulur. Baska bir ifadeyle Tanr “el-viicid” diye bir isminden sdz etmese bile,
baska isimleri hakkinda verdigi bilgilerin zorunlu neticesi olarak O’nun el-vii-
cid oldugu sonucunu ¢ikartiriz. Bu yoniiyle Konevi, el-viicidu Tanri'nin pek
¢ok ismiyle anlatilan ve aciklanan daha genis bir isim gibi goriir. Bu baglamda
Tanr’'nin isimlerinden biri, “el-Vacid"dir. Konevi, bunu “istedigini var eden”
diye tanimlar. el-Viiciid ismine anlamca yakin isimlerin basinda “el-Hay” ve
“el-Kayylm” gelir. Bir seyin hayat sahibi olmasiyla onun var olmasi arasinda
zorunlu bir iligki vardir. Ikinci isim ise, cevher-araz kavramlarini ¢agristiran
el-Kayy(m ismidir.?8

Tanri’da mahiyet-varlik iliskisini ele aldiktan sonra, miimkiinde varlik ve
mahiyet hakkindaki goriisleri ele almamiz gerekir. Miimkiinde varlik ve mahi-
yetin ayri seyler oldugu ve mimkiintin varligini baskasindan kazandigi, biz-
zat imkan kavraminin tanimindan ¢ikar. Imkan, var olmasi ve yok olmasi esit

26 bk. Konevi, Yazismalar, s. 54.

27 bk. Nablusi, Gercek Varlik, s. 20.

28 bk. Konevi, Esma-i Hiisna Serhi, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: iz Yayincihk, 2002),
s. 181.
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sey demektir.2° Uzerinde durulmasi gereken ikinci temel konu ise mahiyetlerin
yaratilip yaratiimadigl sorunudur. Mahiyet ile hakikat ayni anlamda kulla-
nilir. Bununla birlikte stfiler i¢in dogru kavram, “ayn”dir. Konevi, stfilerin
ayn dedigi seyin filozoflar ve kelamcilarin “mahiyet” veya “malim-madum”
diye isimlendirdikleri sey olduguna dikkat ¢eker. Dolayisiyla “hakikat” veya
“mahiyet” veya “madum-malim” diye isimlendirilen sey, “ayn” olmalidir.3°
Konevi, Tsl ile mektuplasmalarinda “miumkiin mahiyetler” konusunu ele alir
ve sOyle sorar: Miimkiin mahiyetler yaratiimis midir, yaratilmamis midir?

Konevi, aklin miimkiin mahiyetler hakkindaki bilgisini ve nihai hitkmiini
tahlil ederek ¢esitli ihtimalleri degerlendirir: Akil, mahiyetlerin yaratilmamis
oldugunu iddia edebilir. Mahiyetler yaratiimamis olmakla birlikte, herhangi
bir varlik sahibi degillerdir. Aksini var saysak, mahiyetler varliklarinin zorun-
lulugu ve kendilerinden olmasinda vacibii’l-viicid (zorunlu varlik) ile esitle-
nirdi. Halbuki onlar miimkiinlerin mahiyetleridir. Bir seyin miimkiin olmasi,
onun varligint bagkasindan elde etmesini gerektiren imkan ve ihtiyag 6zelli-
gine sahip olmasi demektir. Miimkiin mahiyetler yaratiimamis iken, bir gesit
varliklar var ise, bu durum onlarin zati ézelliklerinden (imkan ve ihtiyag)
kurtulmalar1 anlamina gelir. Hakikatlerde degisme ve baskalasmanin olmadigi
stfi-muhakkiklerin gorig birligine vardiklan bir kaidedir.3! Oyleyse mumkiin
mahiyetler hakkinda verilecek hiikiim, onlarin zati ézelliklerinden farkli ve
bu o6zellikten kendilerini ¢ikartan bir hiikiim olmamalidir. Yaratilmamis iken
mahiyetlerin varliga sahip oldugunu farz etsek, miimkiinlerin Tanri’dan ka-
zandiklar varlik ile sahip olduklar varlik arasindaki iligkiyi agiklamak gere-
kir. Ayni iseler, “totoloji” meydana gelir ve Tanr’dan kazandiklari varligin
anlami kalmaz. Farkll iki varlik olduklarini kabul etsek, bu da imkansizdir.
Clnki bitiin miimkiinler arasinda misterek ve tek varlik bulundugu kabul
edilmistir. Mimkiin mahiyetlerin yaratilmamis oldugu kabuliinden ise, baska
bir sonu¢ daha ¢ikar: Biitiin miimkiinlerin zorunluluk halinden imkan haline,
ezell ve zatli miistagnilik halinden yaratilmishk makamina intikal ettiklerini
kabul etmek. Bu durumda mimkiinlerin varlik kazanirken, kemalden eksikli-
ge dogru gittiklerini kabul etmemiz gerekir. Buraya kadar miimkiin mahiyet-
lerin yaratilmamis oldugunu kabul ettigimizde, ortaya ¢ikacak ihtimalleri ve
geligkileri gordiik. Miimkiin mahiyetlerin yaratilmis oldugunu kabul etmek,
akli celiskiye diismekten koruyabilir mi? Boyle bir durumda Hakk’in sonsuz

29 Ibnir'l-Arabi “Egyay1 yokluktan ve yoklugun yoklugundan var eden Allah’a hamd olsun”
derken imkana atif yapar. bk. ibnii’l-Arabi, Fuitahat-t Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Is-
tanbul: Litera Yaynlari, 2006), I, 15.

30 bk. Konevi, Tasavvuf Metafizigi, s. 23.

31 Dbk. Konevi, Tasavvuf Metafizidi, s. 14.
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yokluklarin kaynagi ve her birinin digerinden farklilagsmasinin sebebi olmasi
gerekir. Bunun anlami Hakk'in eserinin neticesi, olmayan bir seyde olmayan
bir durum olmasi demektir.

Konevi'nin amaci, salt akilla miimkiin mahiyetler hakkinda kesin hitkme
ulagsmanin imkansizligini géstermektir. Konevi, aklin bu alanda kesin bir hii-
kiim veremeyecegini belirttikten sonra, kendi gériistinii dile getirir: “Mahiyet-
ler, yaratilmamuistir ve bir ¢esit varliga sahiptirler. Kesif sahipleri dogru diistince
mensuplari, bazilarinca (filozoflar) “miimkiin mahiyetler” diye isimlendirilen
alemin hakikatlerinin yaratilmamis oldugunda goériis birligine varmustir.2
Hakikatler, suretlerinin Hakk'in ezeli-zati ilminde taayyiin etmesi itibariyle
“mec’l” [yaratimis] diye nitelenemez.” Mahiyetlerin “bir cesit” varhig: vardir
(stibtit). Aksini kabul ettigimizde, Tanri'nin ilminin o seye ilismesini ve onda
tesir edigini agiklayamayiz. Clinkii iki sey arasinda bir “ortaklik” ve “miinase-
bet” olmadan bir sey digerini etkileyemez.®>> O halde su hiikmii kabul etmek
zorunludur: Miimkiin mahiyetlerin kadim Tanri’'nin ilminde bir ¢esit varliklari
vardir, dolayisiyla onlar yaratilmamistir.

Mimkinlerin mahiyetlerinin yaratilmamis olmasi, Konevi'nin alemdeki
ve varliklar arasindaki farkliliklart izah ederken basvurdugu temel olgudur.
Mimkinler arasindaki farklar, onlarin yaratilmamis istidatlarindan kaynakla-
nir. Ciinkli madem ki Tanri’dan ¢ikan sey sadece “varlik tecellisi”dir ve varlik
biitin miimkiinler arasinda esittir. Bu durumda farkliligin kaynaginin varlik
olmasi diisiiniilemez. Farkliligi meydana getiren ve varligi ¢ogaltan sey, ya-
ratilmamus istidatlar ve mahiyetlerdir. Konevi bunu “Imkan mertebesi, sinir-
Iiliklariyla ve farkl istidatlariyla, mutlak ve zati varlik ile Hak’'tan tasan ‘tek
varlik’'t ¢ogaltir”3* diye dile getirir. Mimkiinde goriilen eksikliklerin kaynagi
da bizzat miimkiinler ve onlarin yaratilmamis mahiyetleridir.

O halde miimkiinde varlik ve mahiyetin ayr1 olmasi ve mimkiiniin varhigi-
n1 “zorunlu varlik"tan kazanmasi temel ilkedir. Bu ilkenin istilzam ettigi bagka
bir sonug ise, mahiyetlerin yaratilmamis olmasidir. Bu sorun, 6zellikle vahdet-
i viictd anlayisindaki en temel konudur. Vahdet-i viictd, varligin (viicd) bir-
ligiyle istidatlar, kabiliyetler, hakikatler gibi pek ¢ok isimle anlatilan mimkin-
lerin hakikatlerinin ¢oklugu arasindaki mutekabiliyete dayanir. Ibnii’l-Arabi
“Tanr vardi, O'nunla birlikte baska bir sey yoktu” diyerek “varlik”in birligine
isaret ederken, “Hakikatler vardi, onlarla beraber baska bir sey yoktu” [ki

32 Dbk. Konevi, Yazismalar, s. 61.

33 Dbk. Konevi, Tasavvuf Metafizidi, s. 16.

34 bk. Konevi, Fuststi’l-Hikem’in Strlari, gev. Ekrem Demirli (Istanbul: iz Yaymncilik, 2002),
s. 147.
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mamiglhigina isaret eder. Simdi ise ayni ilkenin zorunlu ile miimkiin arasindaki
yaratan-yaratilmis iligkilerini nasil temellendirdigini gérelim.

Yeni Bir Yaratma Teorisi: Vesileci Sudiir

Stfiler yaratmay1 anlatmak icin zuhur, izhar gibi terimleri kullandiklar gibi
ihtira, halk, ibda, insa, ya da filozoflarin kullandigi anlamiyla sudtr, ismar-se-
mere, hurug, icat gibi pek ¢ok terimi kullanirlar.3®* Bu durum, onlarin yaratma
teorilerini bir kavrama veya disiinceye icray1 gliglestirir. Bununla birlikte,
onlarin diislincelerini anlatan en iyi kelimelerden birinin zuhur-izhar oldu-
gunu soyleyebiliriz. Bu iki kelimeyi anlamli ve islevsel kilan ise, yaratmay
“mutlak varlik”in (varlik olmak bakimindan varlik) ezeli mahiyetlere “varlik
vermesi” seklinde yorumlamaktir. Bu yontuiyle stifiler, yaratilis siirecini daha
sonra Tanri-alem arasindaki bilgi iligkisinin zemini olacak sekilde diisiinmiis-
lerdir. “Mutlak varlik”tan sadece varlik ¢ikacag icin, O’'nun yaratmasi “varlik
vermek”ten ibarettir. Bu yorum, iki hususa deginmeyi istilzam eder: Birincisi
“neye” varlik verildigini tespittir. Bu konu, daha 6nce tizerinde durdugumuz
“mimkin mahiyetler ve onlarin ezeliligi” sorununa goétiiriir. Mahiyetler eze-
liyse -ki stfiler i¢in bu konuda tereddiit yoktur- yokluk ve yoktan yaratmak
anlamsizdir. Bu da yaratmay “varlik vermek” seklinde yorumlamanin istilzam
ettigi ikinci sonugtur. Oyleyse yaratmak “varlik vermek” demektir ve varlik
ancak ilahi bilgide “sabit” seylige verilebilir. Yaratma kelimesinin yerine zuhur
veya izhar terimlerini kullandigimiz nokta burasidir. Bir ya da mutlak varlik,
bilgisinde “sabit” bulunan seyliklere ya da ezeli mahiyetlere varlik verir, onlari
dista izhar eder. Yaratilis budur.

Stfiler filozoflardan Tanri-alem arasindaki iliskinin stireklilik iligkisi oldugu
fikriyle birlikte bu diisiinceyi agiklayan genis bir kavramsal yap1 da tevariis
etmisti. Bunlarin basinda sudiir ve onunla ilgili kavramlar gelir. Stifilerin sudir
teorisine bu kadar ilgi duymalari, teorinin yaratan ile yaratilan arasindaki ben-
zerligi agiklamasindaki giictinden kaynaklanir. Stfilere gére yaratilis teorisi, bu
benzerligi aciklayacak bir mahiyette olmalidir. Tanri-alem veya alem igindeki
her sey arasindaki benzerlik, buiylik alem-kii¢iik alem iliskilerini agiklarken
stfilerin siirekli atif yaptig1 bir konudur. Bu baglamda sonucun asla goére orta-
ya ¢iktig1 ve onun tarafindan belirlendigi ilkesi, stifilerin yaratilis teorilerinde
stirekli islenir. Bu yontiiyle yaratilis konusu, sadece alemin Tanrn tarafindan

35 Mesela bk. Konevi, Tasavvuf Metafizidi, s. 14.
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meydana getirilisini degil, bunun yani sira alemdeki her tiirlii gogalmanin ve
“inta¢” eyleminin genel modelini incelemek demektir.

Stfilere gbre su husus kesin ve agiktir: Tanr’'nin alemi yaratmasi ile énctil-
lerden hareketle bir sonug ¢ikartmak veya dogal diinyadaki ireme ve ¢ogal-
manin tarzi, birbirine benzerdir. Bunu en genel anlamiyla “sudar”, baska bir
ifadeyle, sonucun asildan “cikmasi” olarak yorumlayabiliriz. Bunlarin hepsi,
sudtirun farkl tarzlarnidir. Anlamlar diinyasini (kiyas) veya dogal diinyay1 ya-
ratilis teorisinden anlayabilecegimiz gibi timevarimsal olarak bu iki alandaki
“inta¢” eyleminden yaratilisi anlamamiz miimkiin, hatta zorunludur. Alemin
bir isaret ve “alem” olmasi, bu demektir. Stfilerin buradan ¢ikarttigl en dnemli
sonug, ortaya ¢ikan iriiniin veya yeni bilginin ya da yaratilan seyin sebepte
ickin bulunmasidir. Bu yorum, ibn Sind’'nin “Onde olan sonradan geleni ice-
rir*3® diye dile getirdigi diisiincenin ag¢ilimindan ibarettir.

Stfilerin filozoflardan tevariis ettikleri baska bir diisiince ise, yaratici ile
yaratilan arasindaki iliskinin bir geregi olarak “olabilecek alemlerin en iyisi”
fikridir. Bunun anlami, mitkemmel Tanri’dan mitkemmel bir alemin ortaya ¢ik-
masidir. Ibnii’l-Arabi, bu diisiinceyi Gazzali’yle iliskilendirerek3” ele alsa bile
-ki Gazzali de bu diistincesini Eb(i Talib el-Mekki’'ye dayandirr- diisincesini
aciklamak icin kullandig1 varlik, varligin iyiligi, yokluk, kétilik ve mikem-
mel varlik fikri gibi genel arglimanlar, islam filozoflarinin kavramlaridir. Sudir
fikrinin en énemli unsurlarindan biri, “mutlak bir"den ¢ikan feyiz ve akisin
onun mikemmelliginin bir sonucu olmastydi. Bir, kendisinden kaynaklanan
bir zorunlulukla kendisini bilmis, bu bilmenin sonucunda ise kendisinden “ilk
akil” meydana gelmistir. Bu feyzin Kesintisizligi disiincesi de, sifilerin Islam
filozoflariyla hemfikir olduklari bir konudur. Stfiler, sudar ilkesini daha sonra
gorecegimiz gibi, esasta Tanri ile alem arasindaki benzerligi temellendirmek
icin kullanmisti. Bunun yani sira, tizerinde durduklart bagka bir husus, “bir”in
stirekli bir feyizle alemi var etmesidir. Ancak stfiler, bu durumu sudfir siste-
minin 6ziini olusturan nedensellik zincirini kirmak icin kullanmistir. Bagka
bir ifadeyle sifiler, Tanri’dan siirekli ¢ikan bu feyzin alemin varligint stirdiir-
mesinin yegane yolu oldugunu diisiiniir. Feyzin bir an kesildigini varsaysak,
alem yok olurdu. Bunun anlami, alemin bir kez var olduktan sonra varligini
stirdiirmesinin s6z konusu olamayacagl, daima kendisini var edene bagimli
kalacagidir. Bu durum, safilerin sud(run igerigini kelamcilarin enderminist
diistinceleriyle doldurduklari anlamina gelir. Gergekte stfiler, sudtr fikrini
kabul etmekle beraber, sudiirun en énemli unsuru olan ve onu anlaml kilan

36 bk. ibn Sina, Kitabti’s-Sifa Metafizik, 1, 145.
37 bk. ibniv'l-Arabi, Fiitahat, 1, 25.
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diistinceyi reddederek, nedenselligi vesilecilige ¢evirmisti. Boylece sudtirun
kavramsal ve sistematik yapist benimsenmekle birlikte, diislincenin igerigi
kelamcilarin cevher-araz, sebeplilik (sebepsizlik) fikriyle doldurulmustu.

Ancak buradan sifilerin “strekli yaratma” ya da “yaratmanin yenilen-
mesi” teorisine nasil gegis yaptiklart konusu agik degildir. Clinkii meselenin
iki asamas! vardir: Birincisi Tanri’dan ¢ikan tecellinin stirekliligi ve kesinti-
sizligidir. Acaba stfiler, nedensellik fikrini ortadan kaldirirken, tecellinin sona
erebilecegini ve ciktig1 zata donebilecegini mi disiinlir? Boyle disiindiiklerini
var sayabilecegimiz bazi unsurlar tasavvuf metinlerinde gecer. Mesela ibnii’l-
Arabi, alemi sahibinden ¢ikan ve uzayan bir gélge gibi tasavvur ettiginde, bu
golgenin sahibinde diiriilmiis olarak kalabilecegini ya da Tanr dilerse bu gol-
geyi uzatmayabilecegini belirtir ya da Tanri’'nin yaratma eyleminin kendisine
gore gerceklestigi ilkeye atif yaparken, Tanri’nin dilerse bu ilkeye gore yarat-
mayabilecegini belirtir.38 Bdylesi metinler ibnii’l-Arabi’de siklikla bulunabilir.
Ancak bunlarnn Ibni’l-Arabi’nin distincesini tam yansittigimi diigtinebilir
miyiz? Bagska bir ifadeyle stifilerin Tanri tasavvurlari, iradesini hi¢bir seyin si-
nirlamadig bir kadir-i mutlak fikrine mi dayanir? Bu noktada tasavvuf metin-
lerinde bazi celigkiler oldugunu belirtmeliyiz. Cinkii ibnii’l-Arabi, kelamcilar
tam da bu noktada elestirir. Ustelik stfiler, kelamcilarin kadir-i mutlak Tanri
tasavvurundan neset eden bu tarz diisiincelerini asmak igin felsefeye yaklas-
muglardir. Nitekim Konevi'de bu tavir agikg¢a goriilir. Oyleyse Ibnii’l-Arabi’nin
boyle ifadelerini oldugu gibi benimsemek, onun genel diisiincesini anlamak
bakimindan yaniltici olabilir.

Tanrr'dan ¢ikan ilk hareketin herhangi bir dis nedeninin olmadigini hatirla-
digimizda, tecellinin kesilmesinden sz etmek de miimkiin degildir. Clinki, “Bir
sey 0zii geregi bir sonucu ya da eylemi gerektirdiginde, varlig1 oldugu siirece
o seyi gerektirir.”3° Burada stfilerin Tanri'nin bilinmek i¢in alemi yarattigl an-
lamindaki bir rivayete dayanmalart da Tanri'nin eylemini bir noktada durdura-
cak baglayici bir nedensellik olarak yorumlanamaz. Clinkii bu irade ve istegin
kaynagi da bizzat Tanri’ydi. Oyleyse Tann strekli bilinmek isteyecektir. Bunun
anlami, alemin her zaman var olacagidir. Sifilere gére “dolayli zorunluluk”
gayeyle var olmanin istilzam ettigi bir neticedir. Tanri'nin bilinmek i¢in alemi
yaratmasi seklinde dile getirdigimiz diisiince, alemin yaratilisini veya Tanri’dan
¢ikan tecellinin kesintiye ugramasini gerektirecek bir anlamda yorumlanamaz.
Nitekim gerek Ibnii’l-Arabi ve gerek Konevi, Tanr’dan ¢ikan seyin her zaman

38 bk. ibnil'l-Arabi, Tedbiratii’l-ilahiyye fi islahi memleketi’l-insaniyye, nsr. Hasan Asi
(Beyrut: Miiessesetii Buhsun, 1993), s. 96.
39 bk. Konevi, Tasavvuf Metafizidi, s. 14.
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“tek tecelli” ve Kesintisiz oldugunu vurgulamustir. ibnii’l-Arabi, bu durumu
yeniden yaratma meselesini ele alirken, trettigi bir kavram ikilisiyle aciklar.
Acaba yeniden yaratmaktan séz etmek, mutlak varliktan ¢ikan tecellinin yeni-
lenmesinden s6z etmek demek midir? Oyle ise, Tanri her an yeniden tecelli ede-
rek alemi var eder. Fakat boyle bir diigiince Ibnii’l-Arabi’ye gore dogru degildir.
Clinkii mutlak bir olan Tanri’dan her zaman bir ¢ikar ve bu “bir”in degismesi ve
bagkalagmasi s6z konusu olamaz. Ibnii’l-Arabi, meseleyi yaratmanin sebebinin
yenilenmesi mi, yoksa yaratmanin yenilenmesi mi seklinde kavramlagtirr. ib-
nii'l-Arabi'nin goriisi, tecellinin yenilenmesinden degil, “tecdid-i halk"tan s6z
edebilecegimizdir. Boylece sudirun genel ilkesi olan “Birden bir ¢ikar” ve “Bu
¢cikis veya feyiz kesintisizdir” fikri, gecerliligini korur.

Oyleyse yaratiligin yenilenmesinin kaynagini tecellide bulamayiz. Yap-
mamiz gereken, a‘yan-1 sabite hakkinda stirekli yaratmay1 temellendirecek
bir teori gelistirmektir ki, Ibnii’l-Arabi’nin yaptigi da budur. Yeni dénemde
stfilerin en énemli sorunu, a‘yan-1 sabitenin mahiyetinin agiklanmasi oldu-
gu kadar, onlara yonelik elestiriler de esasta bu konuyla ilgiliydi. Elestirilerin
en 6nemlisi Imam-1 Rabbani tarafindan dile getirilmisti ki vahdet-i sithad,
baska bir ifadeyle, Tanri-dlem ikiliginin sadece miisahedede kalktigini sa-
vunan teorinin vahdet-i viicida, yani ikiligin gercekte asildigini savunan
teoriye donuk elestirilerinin ana hedefi, a‘yan-1 sabiteyle ilgiliydi. ibni’l-
Arabi’'nin nazariyesinin hareket noktast a‘yan-1 sabite oldugu gibi gercekte
vahdet-i viicidu bir teoriye doniistiiren sey de a‘yan-1 sabite teorisidir. Bu
kapsamda -geleneksel tasavvufun terimleriyle ifade edersek- soz gelisi ilk
stfilerin fena-beka teorilerinden hareketle bir vahdet-i viictid teorisi gelistir-
mek mimkindd. Bu teori, “Tanrt vardi, O’'nunla birlikte baska bir sey yok-
tu” diye bilinen bir hadise sifilerin ekledigi “Simdi de Oyledir” ifadesinden
hareketle, Tanri'nin siirekliligi ve alemin gegiciligi diistincesine dayanabilir.
Bu yorumda vahdet-i viicd, geleneksel anlamiyla bir fena teorisine indir-
genebilir. Nitekim basta Ibnii’l-Arabi olmak tizere, vahdet-i viicidun teo-
risyenlerinde bile boyle ifadeleri gdrebiliriz. Ancak vahdet-i viicGdun teorik
olarak tesis edildigi ana metinlere ve konulara baktigimizda, esas meselenin
a‘yan-1 sabitede odaklastigini goriiriiz. Bu durumda a‘yan-1 sabiteyi disarida
biraktigimiz siirece, teknik anlamiyla vahdet-i viiciddan sz etmek miim-
kiin olamayacagi gibi, buna bagl olarak yeni dénem stfilerin bilgi ve varlik
tasavvurlar da kesinlikle izah edilemeyecektir. Oyleyse tizerinde durmamiz
gereken ana konu, a‘yan-1 sabitedir. Bagka bir ifadeyle sifilerin yaratma
teorilerini anlamak, a‘yan-1 sabite hakkindaki bilgimiz 6l¢tistinde mimkiin
olacaktir.
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A‘yan-1 sabite miimkinlerin Tanri’'nin bilgisindeki hakikatleridir. Bu ha-
kikatler Tanri’'nin bilgisinde nasil bulunabilir? Tanri'nin bilgisi kadim ise, bu
bilgiye yaratilmis ve ¢okluk ile nitelenmis seyleri nasil yerlestirecegiz? Bunu
daha ¢ok kullanilan terimlerle ifade edersek, birlik-cokluk iliskisi seklinde dile
getirebilecegimiz gibi metafizigin meseleleri de, bir yandan alem ile a‘yan-1
sabite 6te yandan a‘yan-1 sabite ile “bir” arasindaki iliski ve irtibat idi. Bu
irtibat, alemin hakikatleri diyebilecegimiz a‘yan-1 sabite ile Tanri'nin zati ara-
sindaki irtibat oldugu gibi, bu iliski izah edildikten sonra sorun a‘yan-1 sabite
ile cokluk ve dig alemdeki seyler arasindaki iligki haline gelir. Oyleyse a‘yan-1
sabite, her durumda temel konu olmay1 stirdiiriir. Bagka bir acidan metafizikte
meseleleri ¢dziimleyebilecegimiz ve acacagimiz “anahtarlar” -ki stfiler a‘yan-1
sabiteye “mefatih-i tivel” derler- a‘yan-1 sabitedir.

Ibnii'l-Arabi, hadis (yaratilmig) seylerin kadim ilimde nasil bulunduguyla
ilgili sorunlar1 asmak icin sdyle bir diisiince gelistirir: A‘yan-1 sabite kendileri
bakimindan var degildir. Daha 6nce mahiyetlerin “yaratiimamis” olmasi ile
onlarin “var olmamas1” arasindaki tezatta bunu gdérmustik. Bu, yaratilmis
seylerin Tanri'nin bilgisinde bulunmasi sorununu asabilecegimiz yegane
yoldur. A‘yan-1 sabiteye var demek, Tanrn tarafindan bilinmeleri anlaminda
var olmaktir. Bunun teknik karsilig1 ise “varlik” degil, ancak “stibut” olabilir.
A'yan-1 sabiteye malum adini vermek buradan kaynaklandig gibi, stfilerin
yaratma teorisinin en énemli ilkelerinden biri sayilan “Bilgi maluma tabidir”
ciimlesi de bu kapsamda ortaya ¢ikar. Bu ise, Tanri'nin bilgisi miimkiinlerin
hakikatlerini bilmesinden ibaret demektir. Stfiler, yaratmayi bu kez bilmek
diye niteleyerek “Tanri’'nin bilmesi yaratmaktir” veya “Tanri’'nin yaratmasi,
bilmesidir” ya da “Bilgi sadece izhar eder” gibi ifadeler kullanirlar. Bu nokta
[bnii’l-Arabi’nin Tanr’'nin sifatlan géragiini ele aldigi yerdir. Ibn’'l-Arabi’ye
gore sifatlar ile zat arasindaki ikilik sorunu, esasta bizim yaratmay1 anlamami-
za bir katki saglamaz. Halbuki sifatlar-zat sorunu, sifatlari gerekleriyle birlikte
diistindiigiimiizde yeni bir boyut kazanir. Bu durumda Tanri'nin bilgisi diye bir
seyden s0z etmek, Tanri'min bildigiyle iliskisinden s6z etmek anlamina gelir
ki, Ibni'l-Arabi’ye gore esas mesele budur. Cinkii bilinenden séz etmedikge
bilgiden sz etmek veya kudret yetirilen seyden sz etmedikge kudretten soz
etmek anlamsizdir. Ayni seyi biitiin nitelikler icin diisiinebiliriz. Esas sorun,
zat ile islevsiz nitelikleri arasindaki iliskinin agiklanmasi degil, bu nitelikle-
rin gerekleriyle zat arasindaki sorunun ¢éziilmesidir. Boylelikle Ibnii’l-Arabi,
kelamin zat ve sifatlar sorununu “zat” ile “niteliklerin gerekleri” arasindaki
soruna tasityarak meseleyi yeni bir alana ¢ikarmis, daha dogru bir ifadeyle,
metafizik diistinceye yeni bir sorun kazandirmistir.
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Tanri'nin nitelikleri yerine niteliklerin gerekleri olan seylerden sdz etme-
ye bagladigimiza gore, kadim bir nitelik ile onun sonucu arasindaki iliski de
zorunlu olarak kadim olmalidir. Bu nokta, a‘yan-1 sabitenin en sorunlu konu-
larindan biri olsa bile, Islam filozoflarinin Tanr’nin egyayi bilmesiyle ilgili g6-
rislerinin de yardimiyla anlasilmaya daha yakindir. Esas sorun, bu niteliklerin
gereklerinin birer “sey” ve “hakikat” olarak gorilmesidir. Ger¢ekte a‘yan-1
sabitenin en 6nemli sorunu, bu nokta gibi gériiniir ve stfilerin bu sorunu
birtakim kabullere gdnderme yapmaktan baska agiklayabilecekleri imkanlari
yoktur. Nitekim Ibnii’l-Arabi de dyle yapar ve a‘yan-1 sabitenin nasil olup da
“bireysel hakikat” olarak Tanri'min bilgisinde bulunduklarini agiklamak yeri-
ne, onlarin bu bireyselligini anlayabilecegimiz ornekler verir. Mesela nefsin
mahiyetinden sz ederken, herkesin hakikatinin ve “ben” diye isaret ettigi se-
yin gercekte Tanri'nin bilgisinde bulunan bu hakikat oldugunu séyler. Stfiler
“Kendini bilen, Rabb’ini bilir” anlamindaki hadisi bu ¢ercevede yorumlarlar.4°

Bu noktada ibnii’l-Arabi’nin a‘yan-1 sabitenin ikili dogasindan hareketle,
stirekli yaratmay1 nasil temellendirdigine bakalim. Yeniden yaratma fikrinin
kaynagmin tecellinin yenilenmesi olamayacagini belirtmis ve bunun bazi ne-
denlerine deginmistik. O zaman yenilenmenin kaynagi olarak geride a‘yan-1
sabite kalmigti. Ibnii’l-Arabi, yenilenmeyi ve yeniden yaratmay1 a‘yan-1 sabi-
tenin hallerinin yenilenmesi olarak yorumlar. Bu baglamda stfiler bir ilkeden
hareket eder. Bu da, Konevi'nin metafizik bilgilerimizin temel ilkesi saydigi
“hakikatlerdeki suireklilik ve degismezlik” ilkesidir. Bu ilke, gercekte nesnel
gercekligi reddeden akimlara yonelik olarak stfilerin kelamcilarla, 6zellikle de
felsefecilerle ayni tavra sahip olduklarini kanitlamak icin dile getirilmisti. An-
cak buna bagl: olarak pek ¢ok konuyla birlikte imkan ve zorunluluk hallerinin
de bu ilkeyle agiklandigini gérmekteyiz. Ilkenin imkan baglamindaki yorumu,
“Bir sey muimkiin ise siirekli miimkiin kalir” seklindedir. Gergi stfiler Islam
filozoflariyla ayni baglamda dile getirdikleri “bigayrihi zorunluluk”tan*! soz
ederler. Ancak bu durum, bir kez imkan halinde bulunan seyin bu &zelligini
yitirebilecegi anlamina kesinlikle gelmez. Miimkiin, her zaman mimkindiir.
Miumkiinin bu 6zelligi kendi hakikatine kendisi bakimindan var olmamak,
dolayisiyla kendisi nedeniyle dista zuhur etmemek 6zelligini yiiklememiz an-
lamina gelir. Oyleyse miumkun hakikatler, Tanr bakimindan “sabit” seyler,
kendileri bakimindan ise var olmayan (ademi) seylerdir. Bu durum onlarin her
an yeniden yaratimasini gerekli kilar.

40 Dbk. ibnii’l-Arabi, Fusasii’l-Hikem, s. 235.
41 bk. ibnii'l-Arabi, Fusasii’l-Hikem, s. 26.

46



“Varlik Olmak Bakimindan Varlik” ifadesinin Stfilerce Yeniden Yorumlanmasi

Sonug

ibnii’l-Arabi ve Sadreddin Konevi'nin dnculiigiinde tesekkil eden yeni do-
nem tasavvuf anlayisi, gercekte Ibn Sind’'nin metafizik anlayiginin takipgileri
oldugu kadar, bazi noktalarda bu anlayisi elestirerek yeni bir metafizik yorumu
ortaya koymuslardir. Bunun i¢in hareket ettikleri diisiince, ibn Sina metafizi-
ginde bilinen bir ilkenin ¢esitli baglamlarda yorumlanmastydi. “Varlik olmak
bakimindan varlik Hak'tir” ilkesi, stfilerin hemen her konudaki diisiincelerine
niifuz eden bir mahiyet arz eder. Bu durum, sifilerin diistincelerindeki siste-
matik yapiy1 gosterdigi gibi, metafizik diisiincenin kesintisiz bir sekilde devam
ettigini de gdsterir. Bu nedenle ibnii’l-Arabi’yle birlikte olugan yeni anlayisi,
daha once islam filozoflar ve kismen de keldmcilar tarafindan yorumlanan
metafizik anlayisa baglamak, bu siirecte metafizik diisiincenin kazandigi bo-
yutlart gérmek bir zorunluluktur. Ayni zamanda bu durum, Selguklu-Osmanlt
diistincesi tizerindeki arastirmalarin da yoniinii ve dogrultusunu belirleyecek-
tir. Ciinki bu sahada bagka higbir diisiince ekolii, Ibnii’l-Arabi ve takipgileri
kadar etkili olamamuistir.
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Ibn Riisd Oncesinde Hanefilerin Umiimii’l-Belva TelakKisini
Benimseyen Bir Maliki: ibn Huveyz Mendad*

Ahmet Aydin**

A Maéliki who Adopted the UmGm al-Balwa Evaluation of the Hanefites before
Ibn Rushd

This study examines the comparison between the “amalu ahl al-Medina” (the
practice of Medinan Companions) and um@im al-balwa (general practice) made
by, a figh scholar of the Iraqi Maliki school, Ibn Huwayz Mandad who lived in
the 4th century AH. Ibn Huwayz, who apparently adopted the Hanafi evalua-
tion of um{m al-balw4, also claimed that Imam Malik held this view. This shows
that there was an attempt to establish a connection between the philosophical
background of these two concepts before Ibn Rushd (d. 595/1198), who tried
to compare the two. It can be said that this first attempt is important in that it
made a contribution to the sect’s concept of reporting in the fourth century, an
important era in the development of the discipline of figh methodology.

Key Words: news, um{im al-balwa, amalu ahl al-Medina, Iraq, Maliki school.

Hanefl mezhebinin haber anlayisinda umtmii’l-belva kapsaminda degerlendi-
rilen meselelere 6zel bir 6nem atfedildigi gériilmektedir. Hanefi alimleri, umamii’l-
belva olduguna hitkmettikleri meselelerde rivayetin meshur derecesine ulagmig
olmasini, onun sthhati igin gerekli bir kriter olarak vazetmislerdir. Isnat acisin-
dan gerekli sthhat sartlarini tasimakla birlikte umtmii’l-belva bir konuda ahad
kalan haberleri, zahiri degil de batini bir inkita ile illetli saymuglardir. Insanlarnn
genelini ilgilendiren, bu acidan yalnizca ulemanin degil, avamin da hikmiinii
bilmesi gerektigi disiintilen meselelerde rivayetlerin ahad haber seviyesinde ka-
lamayacagint savunan Hanefi alimleri, éncelikle umtimui’'l-belva olarak niteledik-
leri konularin ortak hususiyetlerini belirleyerek bu anlayist akli ve nakli delillerle
temellendirmiglerdir.!

Calismanin ortaya ¢ikisinda énemli katkilari bulunan Dr. Eyytiip Said Kaya, Dr. Ali Hakan
Cavusoglu ve Dr. Ishak Emin Aktepe’ye tesekkiir ederim.
ISAM Bursiyeri (doktora 6grencisi).

1 Eb0 Bekir Ahmed b. Ali er-Razi el-Cessas, el-Fusal fi’l-usal, ngr. Uceyl Casim en-Nesemi
(istanbul: Mektebetii'l-irsad, 1994), 111, 113-7; Eb Zeyd Abdullah b. Omer b. Isa ed-De-
bsi, Takvimii’l-edille fi usali’l-fikh, ngr. Halil Muhyiddin Meys (Beyrut: Darii’l-kiitiibi’l-
ilmiyye, 2001), s. 196; Eb(i Bekir Muhammed b. Ahmed b. Sehl es-Serahsi, Usalii’s-Se-
rahsi, nsr. Ebii’'l-Vefa el-Efgani (Kahire: Darti'l-kitabi’'l-Arabi, 1954), I, 368-9; Alaeddin
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Ahad rivayetlerin sihhatini tespitte Hanefilere gore bir tenkit kriteri olan uma-
mi'l-belva telakkisinin temelinde, haberlerin nakil keyfiyetini etkileyen hususlari
belirleme ¢abasinin yattig1 gorilmektedir. Bu ¢aba Hanefi alimlerini umamii'l-bel-
va olan meseleler ile olmayanlan zimnen tefrik etmeye gétiirmustiir. insanlarn
genelini ilgilendiren meselelere dair rivayetlerin, onlarin bu konudaki ihtiyaclari ve
soracaklari sorulara bagli olarak yaygin bir sekilde nakledilmesi gerektigi savunul-
maktadir. Bu bakimdan bir rivayetin nakli ile o rivayetteki bilgiye duyulan ihtiyag
arasinda Hanefiler tarafindan zorunlu bir iligkinin kuruldugu séylenebilir.?

Ummii’'l-belva kavraminin Hanefi alimleri tarafindan kullanilmaya baglan-
mast ve usul eserleri igerisindeki gelisimi incelendiginde, kavramin tarihi hak-
kinda erken sayilabilecek bir tespite ulagilabilmektedir. Abdiilaziz el-Buhari (6.
730/1330), ahad haberin kabuliinde onun muhtevasinin umamii’l-belva 6zelligi
tasiyan bir mesele olup olmadigini dikkate alan ilk Hanefi usul aliminin h. IV.
asirda Irak Hanefl ¢evresinin merkezi simalarindan Kerhi (6. 340/952) oldugu-
nu sdylemektedir.> Ayrica Kerhi'nin goriisliniin, “miiteahhirin” alimler tarafindan
benimsendigini belirterek, kavramin mezhep icerisindeki gelisimine dair bir deger-
lendirme de yapmaktadir.# Abdiilaziz el-Buhari’'nin bu tespiti kavramin tarihgesi
hakkinda bir fikir vermekle birlikte, umtmii'l-belvanin zihni varligini Kerhi'den
onceki bir tarihe gotirmeye engel degildir.

Hanefl mezhebi disindaki bazi usul alimlerinin umtmii’l-belva telakkisini Eb(
Hanife'ye (6. 150/767) nispet ettikleri gériilmektedir.> Mamafih ayni miellifle-
rin baska eserlerinde tespitlerini degistirerek umamii’l-belva kavramin Kerhi ve
takipgilerine nispet etmeleri®, kavramin Eb(i Hanife tarafindan kullanildigina dair

Abdiilaziz b. Ahmed el-Buhari, Kesfii’l-esrar (Beyrut: Dari’l-kiitlibi’l-Arabiyye, 1997),
11, 35-37.

2 Hanefi mezhebinin umimii’l-belva telakkisi hakkinda genel bir degerlendirme igin bk. Ah-
met Aydin, “Ibnii’s-Saati Oncesi Hanefi Usil Eserlerinde Manevi inkita Kavrami” (yuksek
lisans tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstittsii, 2007), s. 94-114, 121-2.

3 Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrar, 111, 35. Abdiilaziz el-Buhari’deki kadar sarih olma-
sa da, goriilebildigi kadariyla Hanefi usul eserleri igerisinde bu goriisii Kerhi'ye atfeden
ilk muellif Usmendi’dir. bk. Ebti'l-Feth Aldeddin Muhammed b. Abdilhamid el-Usmendi,
Bezlii’n-nazar fi'l-usal (Kahire: Mektebetii dari't-tiiras, 1992), s. 474.

4 Abdiilaziz el-Buhari, Kesfti’l-esrar, 111, 35.

5 Ebi'l-Meall Riikneddin Abdiilmelik el-Cliveyni, el-Burhan fi usali’l-fikh, ngr. Abdiilazim
ed-Dib (Devha: Camiatii Katar, 1399), I, 665; Ebi Hamid Muhammed b. Muhammed el-
Gazzali, el-Menhual, nsr. Muhammed Hasan Heyto (Dimagk: Darii’l-fikr, 1980), s. 284.
Cliveyni'nin el-Burhan'imin sarihlerinden biri olan Mazeri, onun bu tespitine katilmamak-
ta ve farkli bir kanaat belirterek umtimii’l-belva telakkisini Kerhi'ye ve miiteahhirin Ha-
nefi alimlerine nispet etmektedir. bk. Ebi Abdullah Muhammed b. Ali b. Omer et-Temimi
el-Mazeri, lzahu’l-mahsal min Burhani’l-usal, ngr. Ammar et-Talibi (Beyrut: Darii’l-gar-
bi'l-islami, 2001), s. 524.

6  Ebi'l-Meall Ritkneddin Abdiilmelik el-Ciiveyni, Kitabti’t-Telhis fi usali’l-fikh, ngt. Abdul-
lah Cevlem en-Nibali ve Siibbeyr Ahmed el-Omeri (Beyrut: Dari’'l-begairi’l-islamiyye,
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bir bilgiye ulasamadiklarini, bununla birlikte séz konusu anlayisin Hanefi mez-
hebine ait oldugunu vurgulamak istediklerini distindiirmektedir. Bir kisim fikih
ve hadis usiili aliminin isim vermeksizin bu goriisiin Eb(i Hanife'nin ashabina
ait oldugunu ifade etmeleri de bu tespiti destekler mahiyettedir.” Bazi alimlerin
ise umamii'l-belva telakkisini mezhebin tamamina tegmil etmekten Kaginarak bir
kisim Hanefi fakihiyle sinirl tuttugu tespit edilmektedir.®

Ebt Yasuf ve imam Muhammed’in giiniimiize ulagan eserlerinde kavramin lafzi
varligl tespit edilememektedir. Bununla birlikte insanlarin genelini ilgilendiren ko-
nularda haberlerin ahad derecesinde kalamayacagina dair bir ilkenin onlarin eserle-
rinde mevcut oldugu sonucuna rahathkla ulagilabilir.” Umamii’l-belva telakkisinin,
bu terimin ortaya ¢ikisindan énce var oldugunu gosteren ifadelerden biri de “umtr-1
amme” terkibidir. Cessas’in verdigi bilgiye gore, Hanefi mezhebinin haber anlayisi-
nin temellerini attig kabul edilen'© isa b. Eban (6. 221/836), “umiir-1 amme”den
olan bir mesele hakkinda insanlarin haberdar olmadiklar1 ahad (has) bir rivayetin
gelmesini, haberin reddedilmesini gerektiren illetlerden biri olarak gdrmektedir. Ces-
sds’in isa b. Eban’dan bu iktibasi yaptiktan sonra onun umfir-1 Amme konusunda-
ki goriistinii ummii'l-belva kavramiyla karsilayacak sekilde ele almasi bu irtibati

1996), 11, 431; Ebll Himid Muhammed b. Muhammed el-Gazzali, el-Miistasfa min ilmi’l-
usal, ngr. Hamza b. Zitheyr Hafiz (Cidde: es-Seriketii’l-Medineti’l-miinevvere li't-tibaa
ve'n-negr, ts.), II, 288. Hanefilerin umamii'l-belva telakkisini Kerhi'ye nispet eden diger
isimler icin bk. Ebii'l-Fiitih Sehdbeddin Yahya b. Habes es-Sthreverdi, et-Tenkihat fi
usali’l-fikkh, ngr. Ayyad b. Nami es-Silmi (Riyad: Mektebetii'r-Riisd, 2001), s. 229; EbQi
Ali Hiiseyin Ibn Resik, Liibabii’l-Mahsul fi ilmi’l-usal, ngr. Muhammed Gazali Omer Cabi
(Diibey: Darii’'l-buhis li’d-dirasati’l-islamiyye ve ihyai't-tiras, 1422/2001), I, 382; Sey-
feddin Ebii'l-Hasan Ali b. Ebl Ali el-Amidi, el-ihkam fi usali’l-ahkam (Kahire: Matbaatii
Muhammed, 1968), I, 101.

7  EbQ Bekir Ahmed b. Ali Hatib el-Bagdadi, el-Fakih ve’l-miitefakkih, nsr. Ebli Abdurrah-
man Adil b. Yasuf el-Garazi (Riyad: Daru ibni’l-Cevzi, 1996), 1, 355; Ebii'l-Velid Siiley-
man b. Halef el-Baci, ihkamdi’l-fusal fi ahkami’l-usal, nsr. Abdiilmecid et-Turki (Beyrut:
Darii’l-garbi’l-islami, 1986), s. 344; Ebi’l-Feth Ahmed b. Ali el-Bagdadi ibn Berhan,
el-Vusul ile’l-usal, ngr. Abdiilhamid b. Ali Eb(i Ziineyd (Riyad: Darii’'l-maarif, 1984), II,
192; Ebli'l-Hattab Mahf(iz b. Ahmed b. Hasan el-Kelvezani, et-Temhid fi usali’l-fikh, nsr.
Muhammed b. Ali b. ibrahim (Cidde: Darii’l-Medenti, 1985), 111, 86.

8  Hatib el-Bagdadi, el-Fakih ve’l-miitefakkih, 1, 355; Ebti Amr Cemaleddin Osman b. Omer
Ibnii’'l-Hacib, Muhtasaru Miintehe’s-sul ve’l-emel, ngr. Nezir Hamada (Beyrut: Daru ibn
Hazm, 2006), I, 626.

9  Eba Yasuf Ya‘’kab b. ibrahim, er-Red ala Siyeri’l-Evzai, ngr. Ebii’l-Vefa el-Efgani (Hayda-
rabad: Lecnetii ihyai'l-maarifi'n-Nu‘maniyye, ts.), s. 24; Ebli Bekir Muhammed b. Ahmed
b. Sehl es-Serahsi, Serhu Kitabi’s-Siyeri’l-kebir, ngr. Abdiilaziz Ahmed (Kahire: Camiu’d-
diwveli’l-Arabiyye, 1971), 1V, 1206-9; ishak Emin Aktepe, Erken Dénem Islam Hukuk-
culaninin Stinnet Anlayist (Istanbul: insan Yayinlari, 2008), s. 163-4; Mehmet Ali Yargi,
“Fikih Ustlctlerine Gére Yaygin Olarak Nakledilmesi Gereken Haberler”, islam Hukuku
Arastirmalan Dergisi, 7 (2006), s. 157.

10 Murteza Bedir, Fikth, Mezhep ve Siinnet (Istanbul: Ensar Nesriyat, 2004), s. 53, 95-97,
127.
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kuvvetlendirmektedir.!! Bu acidan umamii’l-belva telakkisinin ilk dénemden itiba-
ren mezhebin temel karakteristiklerinden biri oldugu sdylenebilir.

Hanefi mezhebi disinda umtmii’l-belva telakkisinden faydalanan istisnai
isimlerin de var oldugu goérilmektedir. Bu konuda 6ne ¢ikan ve modern dénem-
deki calismalarda kendisine en sik atif yapilan kisi, VI. asir Maliki ulemasinin
6nde gelen temsilcilerinden Ibn Riisd el-Hafid'dir (6. 595/1198).!2 ibn Riisd, Ha-
nefilerin ummii'l-belva anlayisini tam olarak benimsememekle birlikte, buradaki
temel yaklagim ve fikri 6rgliyii kendi mezhebinin amel-i ehl-i Medine'ye verdigi
degeri aciklamak tizere kullanmakta ve amel-i ehl-i Medine ile Hanefilerin umi-
mi'l-belva kavraminin benzer yaklagimlarin iriinii oldugunu sdyleyerek bu iki
kavramin mukayesesini yapmaktadir.!3

Maliki literatiiriinde Hanefilerin ummi’l-belva anlayisi tenkit edilirken, bazi
de isaret edildigi ve Irak Malikilerinden {bn Huveyz Mendad'in isminin verildigi
gorilmektedir. Bunu ilk dile getiren miellifin V. asir Endiiliis Maliki fukahasi ara-
sinda temaytiz eden Ebii’l-Velid Stileyman b. Halef b. Sa‘d el-Baci (6. 474/1081)
oldugu anlasilmaktadir.!* Mezhebin Irak birikiminin Endiliis’e tasinmasinda
O6nemli bir rol oynayan Baci'nin, bu bilgiyi oraya gotiiren ilk kisi olmas1 kuvvet-

olan Ebli Abdullah el-Mazeri'® (6. 536/1141) de, “bizim ashabimizdan [biri]”

11 Cessas, el-Fusal fi'l-usal, 111, 113-4.

12 bk. Nasi Aslan, “Hanefilerin Umami’'l-belva ve Malikilerin Amel-i Ehl-i Medine Tlkesi
Baglaminda Haber-i Vahid'in Degeri Uzerine”, Cukurova (niversitesi llahiyat Faktiltesi
Dergisi, 4/2 (2004), s. 19-31; H. Yunus Apaydin, “Ibn Riisd”, TDV Islam Ansiklope-
disi (DIA), XX, 291; Muharrem Kili¢, /bn Riisd’tin Hukuk Diisiincesi (Istanbul: Ensar
Negriyat, 2005), s. 220-1; Mehmet Odabasi, “Amel-ii Ehli’l-Medine Anlayisinin Imam
Malik’in Fikih Doktrinindeki Yeri” (yiiksek lisans tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bi-
limler Enstitiisii, 2005), s. 64-65; Halit Ozkan, “Hicri {lk Tki Asirda Farkl Sehirlerde Amel
Telakkisi Olusumunda Stinnet ve Hadisin Yeri” (doktora tezi, Marmara Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisli, 2006), s. 25, 49.

13 Ibn Riisd, namazlarin cem‘i konusunu islerken bu mesele tizerinden Medine amelinin
dayanagini tartismaktadir. Burada vardigl netice amel-i ehl-i Medine'nin miitevatir stin-
net gibi goériilemeyecegi ve Hanefilerin umtimii’l-belvasi kabilinden sayilmasi gerektigidir.
Clnki bir stinnetin miitevatir oldugunu sdyleyebilmek, ancak onun nakli ile ilgili sartlarin
saglanabilmesi ile miimkiindiir. Bizatihi amel, bir uygulamadir ve rivayetle desteklenme-
digi miiddetce tevatir derecesine ulasamaz. Sayet amel-i ehl-i Medine umamii’l-belva gibi
distintilecek olursa, bu sayede amel-i ehl-i Medine'ye dayandirilan rivayetlerin mensuh
olmadigi ispatlanabilir. Zira Ibn Riigd’e gore nedenleri tekrarlandigi halde, kendisi ile amel
edilmeyen stinnetler mensuhtur. bk. Ebii’l-Velid Muhammed b. Ahmed Ibn Riigd, Bidaye-
tii’l-miictehid ve nihayetii’l-muktesid, nsr. Abdiilmecid Tu‘me el-Halebi (Beyrut: Darii’l-
ma'‘rife, 1997), 1, 244-5.

14 Badl, Ihkamii’l-fusal, s. 344; Eb( Abdullah Bedreddin Muhammed b. Bahadir ez-Zerkes],
el-Bahru’l-muhit fi usali’l-fikh ([baski yeri yok]: Vezaretii'l-Evkaf ve’s-sulini’l-Islamiy-
ye, 1992), IV, 347.

15 Hayati hakkinda daha genis bilgi i¢in bk. Eyytip Said Kaya, “Mazeri”, DIA, XXVIII, 193-5.
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ifadesiyle tanittig1 ibn Huveyz Mendad hakkindaki bu bilgiye eserinde yer ver-
mektedir.!® Bu bakimdan Ibn Riigsd 6ncesinde, onun yapmis oldugu mukayeseye
mesnet teskil edebilecek bir anlayisin niivesinin Malikiler arasinda bulundugu
soylenebilir.1”

16 Mazer, lzahu’l-mahsal, s. 524.

17 1bn Huveyz Mendad sonrasinda ibn Riigd’e kadar gecen siirecte amel-i ehl-i Medine ile
ummii'l-belva arasindaki iligkiye zimnen de olsa temas eden Malikiler disinda bazi isim-
lere ulasmak mimkiindiir. Yukarida ifade edildigi tizere, amel-i ehl-i Medine ile umu-
mi'l-belva anlayislar arasindaki benzerligi, Medine amelini umimii’l-belva kavramiyla
aciklayarak, detayli bir gekilde ele alan isim Ibn Riisd olmakla birlikte, Ibn Hazm’in da
dolayli bir bicimde buna igaret ettigi gorilmektedir. Ibn Hazm, ategte pisen seyleri ye-
mekten dolay1 yeniden abdest alinip alinmayacagi konusundaki tartismay: zikrettikten
sonra Hanefilerin ve Malikilerin umamii’l-belva niteligi tastyan konularda haber-i vahidi
kabul etmediklerini sdylemektedir. Ona gére bazi durumlarda bu iki mezhep umtimii'l-bel-
va kapsaminda degerlendirilmesi gereken konularda gelen ahad rivayetlerle amel ederek
kendi iclerinde ¢elismektedir. Ibn Hazm konuyu su ifadelerle ele almaktadir:

ot ey w2l s s Gl B Ty e s el o e oy Al e ey
ST iy (R & &S skl (,.}435 e 87y JW s L ¢ g0 ) Ed B Audodl elgds e Al Sla g (Cped)
PMHA{éjuwr,;wgtfusv‘fywl.wﬂm)w;,duwumE;Lﬁywduugp%\.u@u,
s (ol o sy gl o) JBST (5SLI o om f Ledllot ylotl d3 5 nsllall ST O el a1
Mo 87 Vs Ja g op b Al y cdaliad) o el oSO J Sy om 8
(bk. Ebli Muhammed b. Ali ez-Zahiri ibn Hazm, el-lhkam fi usali’l-ahkam, ngr. Ahmed
Muhammed Sakir [Kahire: Matbaatli'l-asime, 1970], 1, 144-5). Bu ifadelerinden ibn Haz-
m'in her iki mezhebin de ahad haberle amelde, meselenin umtmii’l-belva olusu kistasini
dikkate aldig1 sonucuna vardigi séylenebilir. Ibn Hazm'in Hanefi ve Malikileri ortak bir
cizgide degerlendirerek tenkit etmesi, amel-i ehl-i Medine ile umGmii'l-belva kavramlar
arasinda bir paralellik kurdugunu diisiindiirmektedir. ibn Riigd 6ncesinde bu iki kavrami
birbirini a¢iklamak tizere kullanan bir diger isim ise ibn Akil'dir. Mecdiiddin Ibn Teymiyye
tarafindan yazilmaya baslanip oglu Abdiilhalim ve torunu Takiyyiiddin tarafindan ta-
mamlanan el-Miisevvede'de Ibn Akil'in bir Kitabindan yapilan iktibas sayesinde bu bil-
giye ulagilabilmektedir. Miiellifin verdigi bilgiye goére ibn AKil, en-Nazariyyatii’l-kibar fi
mes’eleti istisnai’l-asui’l-ma‘lame mine’s-subra adli eserinde, kendisinin sadece amel-i
ehl-i Medine'nin kisimlarindan biri olan nakli ameli (icma) delil kabul ettigini ifade et-
mektedir. Clinkii Ibn Akil’e gére Medineliler siinnetleri bilmek konusunda daha tistiin bir
konuma sahiptir. Medinelilerin rivayete dayali bilgileri kadar kendilerinin bilgili olmadik-
larina igaret eden Ibn AKil, sozii edilen bu tistiinliigiin bilhassa umamii’l-belva olan konu-
larda bulundugunu ifade etmektedir. Bu iktibasa gére ibn Akil, insanlarin ihtiya¢ duydugu
ve onlar tarafindan bilinmesi gereken bir konuda Medine ehlinden gelen nakillerin, diger
tiim nakillerden tstlin oldugunu savunmaktadir. Diger bir ifade ile umimii'l-belva olan
konularda Medine ehli arasinda ittifak anlaminda bir icmanin olusup olugsmamasi énemli
bir kistastir. Buna gore Ibn Akil’in, nakli amelin bir kismini umimi’l-belva olan konularin
olusturdugunu kabul ettigi savunulabilir. Bir rivayetin yayginlik kazanmasinda meselenin
ummii’l-belva olusu dikkate alinmakta; fakat bu durum sadece Medine ile smnirlandi-
rilmaktadir. Dolayisiyla Ibn Akil'in bu iki kavram arasinda bir irtibat kurdugu rahatlikla
séylenebilir. ibn Akil konuyu eserinde su ctimlelerle islemektedir:

ST o pre Lo e L OF 5lga V) L 3 B 0O L)y R8I i b b B pgeles] O (sie

B U e paie oglid LSy o ol ay oall o Lo gl LWy I e e L e W s
ol e L

bk. Ebti'l-Berekat Mecdiiddin ibn Teymiyye, el-Miisevvede fi usali’l-fikh, ngr. Muhammed

Muhyiddin Abdilhamid (Kahire: Matbaatii'l-Medeni, 1983), s. 298. Ayrica bk. Odabasi,
“Amel-ii Ehli’l-Medine Anlayiginin imam Malik’in Fikih Doktrinindeki Yeri”, s. 64-65.
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Mazeri sonrasinda yazilan baghca Maliki usul eserleri incelendiginde, Ibn Hu-
veyz Mendad'in s6zii edilen muhalif gorisiine baz istisnai isimler disinda isaret
edilmedigi, Hanefilerin yalnizca umimii’'l-belva anlayislart konusunda tenkit edil-
mesiyle yetinildigi gortilmektedir.'® Nitekim Maliki usuliiniin sonraki metinler {ize-
rinde en etkili eseri olan Ibnii’[-HAcib’in (6. 646/1249) Miintehe’s-stl ve’l-emel’in-
de tesbit edilebildigi kadariyla ibn Huveyz Mendad’in goriigiine hig yer verilmemis-
tir.1? Ibnii’l-Hacib’in eserini merkez kabul ederek kaleme alinan sonraki ¢alismala-
nn da umumiyetle onun gortistini ele almadiklan anlagilmaktadir.2° ibnii’l-Hacib
sonrasinda Ibn Huveyz Mendad'in bu yaklagimina temas ederek Maliki mezhebi
icerisinde de haberin umimii’l-belva 6zelligi tasimasi Kkriterini dikkate alan bir miin-
tesibin bulunduguna isaret eden istisnal metinlerden biri, Magribli bir Maliki fakihi
olan Ebl Ali Hiiseyin b. Ali b. Talha es-Sevsavi'ye (6. 899/1493) aittir. Sevsavi,
Karafi'nin (6. 684/1285) Tenkih adli eserini merkez alarak hazirladig eserinde,
Ibn Huveyz Mendad’'in yaklagimina atifta bulunmustur.2! Amel-i ehl-i Medine ile
umimii’l-belva anlayislan arasinda kurulan bu iligkinin tarihinin fbn Riisd’den de
onceye uzandigini teyit eden bu eserde, Ibn Risd’iin gortistintin zikredilmemesi ise
oldukga dikkat cekicidir.

Bu calismanin iki ana hedefi bulunmaktadir. Birincisi, yukarida isaret edilen
bazi modern ¢alismalardaki yaygin kanaate katkida bulunularak Hanefi alim-
lerinin ummii'l-belva telakkisi ile Malikilerin amel-i ehl-i Medine anlayislari
arasinda yapilan mukayesenin ibn Riisd’den daha erken bir tarihe uzandigini
gostermektir. Ikincisi ise fikih usili ilminin gelisiminde Maliki mezhebi tari-
hinde 6nemli bir evre kabul edilen?? h. IV. asirda, Irak Malikiligi ¢izgisi iceri-
sinde mezhebin haber anlayisina getirilen bu asli elestirinin mahiyetini tahlil
etmektir.

18 bk. Ebi’l-Velild Muhammed b. Ahmed ibn Riisd, ez-Zarari fi usali’l-fikh (Beyrut: Da-
riv'l-garbi'l-islami, 1994), s. 81-82; Ibn Regik, Libabti’l-Mahsal, 1, 382-4; Sehabeddin
Ebii’l-Abbas Ahmed b. idris el-Karafi, Nefaisii’l-ustl fi serhi’l-Mahsul, nsr. Adil Ahmed
Abdiilmevciid ve Ali Muhammed Muavvaz (Mekke: Mektebetii Nizar Mustafa el-Baz),
VII, 3133-45; Muhammed Emin b. Muhammed es-Sinkiti, Miizekkira fi usali’l-fikch, nsr.
Ebli Hafs Sami el-Arabi (Mansire: Darii’l-yakin, 1999), s. 260-1.

19 bk. Ibnii’'l-Hacib, Muhtasaru Miintehe’s-sal ve’l-emel, 1, 624-7.

20 Mesela bk. Ebii'l-Fazl Adudiiddin Abdurrahman b. Ahmed Abdiilgaffar el-ici, Serhii’l-
Adud ala Muhtasari’l-Mtintehe’l-usuli serhu Muhtasari’l-Miinteha, nsr. Fadi Nasif ve
Tarik Yahya (Beyrut: Dar’'l-kitiibi’l-ilmiyye, 2000), s. 156-7; Eb{i Zekeriyya Yahya b.
Misa er-Rahtni, Tuhfetii’l-mes’al fi serhi Muhtasari Miintehe’s-sal (Dibey: Darii’l-bu-
has li'd-dirasati’l-islamiyye ve ihyai't-tiras, 2002), 11, 427-30.

21 Eba Ali Hiseyin b. Ali es-Sevsavi, Ref‘u’n-nikab an Tenkihi’s-Sihab, nsr. Ahmed b.
Muhammed Serrac (Riyad: Mektebetii't-Riisd, 2004), V, 174.

22 Hammadi Ziiveyb, “et-Te'lifii’'l-ustll fi mezhebi’'l-Malikiyye”, Dirasat Megaribiyye, 13
(2001), s. 22.
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ibn Huveyz Mendad’in Hayati ve Maliki Tarihindeki Yeri

ibn Huveyz Mendad'in tam ismi Eb0 Abdullah Muhammed b. Ahmed b.

Abdullah b. Huveyz Mendad'dir.2® “ibn Huveyz Mendad” isminin okunusu
konusunda bir karigikligin var oldugu goze carpmaktadir.?4

Ibn Huveyz Mendad’in vefat tarihine dair kesin bir bilgiye ulagilamamaktadir.

Onun biyografisini ele alan tabakat miellifleri, vefatina dair belirli bir yil zik-
retmemektedir. Safedi (6. 764/1363) bu yilin takriben h. 390l yillar oldugunu

23

24

Kadi Iyaz, Ibn Huveyz Mendad'in kitaplarina ulastigini ve orada ismini “Muhammed b.
Ahmed b. Ali b. Ishak olarak kaydetmis oldugunu nakletmektedir. (bk. Ebii’'l-Fazl Iyaz
b. Misa b. Iyaz el-Yahstbi Kadi lyaz, Tertibii’l-medarik ve takribii’l-mesalik li-ma‘rife-
ti a‘lami mezhebi Malik, nsr. Ahmed Bekir Mahmd [Beyrut: Darii'l-mektebeti’l-hayat,
1967], 11, 606). Zerkesi onun tam ismini “Eb{i Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Ishak”
olarak nakleder. Buna gére Ibn Huveyz Mendad'in dedesinin ismi Ishak’tir (bk. Zerkesi,
el-Bahru’l-muhit, 1V, 407). Ibn Hacer de ibn Huveyz Mendad'in ismini Zerkesi’yi te-
yit edecek sekilde Muhammed b. Ali b. Ishak olarak vermektedir. Fakat burada babasi-
nin ismi Ahmed degil, Ali olarak aktarilmaktadir (bk. Ebii’l-Fazl Sehabeddin Ahmed ibn
Hacer, Lisanii’l-Mizan, nsr. Muhammed Abdurrahman Mar‘agli [Beyrut: Daru ihyai't-tii-
rasi’l-Arabi, 1995], VI, 360).

Burada, Ibn Huveyz Mendad'in ismi konusundaki farkli okunuglara deginmek yerinde
olacaktir. Kadi iyaz, ibn Ferhtn gibi Maliki tabakat miellifleri ve bunun yani sira Safedi,
Zehebi ve ibn Hacer gibi isimler onun adini “Huveyz” ( x,=) olarak nakletmektedir (bk.
Kadi lyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606; Ebii’l-Vefa Burhaneddin ibrahim b. Ali ibn Ferhtin,
ed-Dibacti’l-miizheb fi ma'rifeti a‘yani ulemai’l-mezheb [Kahire: Matbaatii’s-saade,
1911], s. 268; Selahaddin Halil b. Aybek es-Safedi, el-Vafi bi’l-vefeyat [Wiesbaden: Franz
Steiner Verlag, 1981], 1I, 52; Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebi, Tarihu’l-islam:
sene 381-400, ngr. Omer Abdiisselam Tedmiiri [Beyrut: Darii’l-kiitiibi’l-Arabi, 1988], s.
217; ibn Hacer, Lisanti’l-Mizan, V1, 360). Kadi iyaz ve sonrasinda ibn Hacer’in igaret
ettigi tizere “Huveyz” Kelimesini EbQ Ishak es-Sirazi (6. 476/1083) “Huvaz” seklinde
kaydetmektedir. Mamalfih Sirazi, elimizdeki Tabakat baskisina gére bu ismin “ibnii’'l-Kev-
vaz” olarak meghur oldugunu sdylemektedir. Kadi Iyaz’'in eserinin farkli bir baskisinda
ise bu isim Sirazi’ye istinaden “Huveyz” olarak aktarilmaktadir. (bk. EbQ ishak es-Sirazi,
Tabakatii’'l-fukaha, ngr. Thsan Abbas [Beyrut: Darii'r-raidi’'l-Arabi, 1981], s. 168; Ebii’l-
Fazl iyaz b. MGsa b. lyaz el-Yahsibi Kadi lyaz, Tertibti’l-medarik, nsr. Said Ahmed A‘rab
[Rabat: Vezaratii's-Evkaf ve's-sufini'l-islamiyye, 1982], VII, 77). Franz Rosenthal, ibn
Hald(n'un el-Mukaddime adli eserinin terciimesinde Sirazi’den yapilan nakli teyit ede-
cek bigimde, “Ibn Khuwazmandad” olarak bu ismi kaydetmistir (bk. Ibn Khaldun, The
Mugaddimabh, trc. Franz Rosenthal [London: Routledge and Kegan Paul, 1958], 111, 13).
“Mendad” kelimesinin okunusunda da iki farkli kabuliin (Mendad ve Mendaz olarak)
bulundugu goriilmektedir. Kadi iyaz, ibn Ferhiin, Muhammed Mahlif gibi Maliki tabakat
miuelliflerinin yani sira Mazeri, Zerkesi gibi isimler “Mendad” okunusunu kullanmakta-
dirlar (bk. Méazeri, [zahu’l-mahsul, s. 524; Kadi iyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606; ibn
Ferhlin, ed-Dibacii’l-miizheb, s. 268; Zerkesi, el-Bahru’l-muhit, IV, 347; Muhammed
b. Muhammed Mahlif, Seceretii’n-nari’z-zekiyye fi tabakati’l-Malikiyye [Beyrut: Da-
ri’l-Kitabi’l-Arabi], ts., I, 103). Ibn Huveyz Mendad’dan yaklagik yarim asir sonra vefat
eden Baci bu ismi Mendaz olarak aktarmugtir. Zehebi, Safedi ve {bn Hacer gibi miielliflerin
de tercihi bu yondedir (bk. Baci, fhikamui’l-fusal, s. 344; Zehebi, Tarihu’l-lslam: sene
381-400, s. 217; Safedi, el-Vafi, 11, 52; Ibn Hacer, Lisanti’l-Mizan, V1, 360). Gortilebildigi
kadar ile gerek Maliki tabakat, usul ve furu-i fikih kaynaklarinda gerekse Maliki mezhebi
digindaki bazi isimler tarafindan yazilan eserlerde “ibn Huveyz Mendad” okunusunun
yayginlik kazandig séylenebilir. Calismada da bu yaygin okunus esas alinmistir.
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bildirirken, Ibn Hacer (6. 852/1448) de onun h. IV. asrin sonlarinda vefat etmisg
olabilecegine isaret etmektedir.??

Ibn Huveyz Mendad'in Irak Maliki gevresinin tesekkilinde 6nemli role sa-
hip isimlerden biri olan Kadi Ismail’den (6. 282/895) sonra duzenli olarak tedris
faaliyetlerine baslayan ve bu ¢evrenin merkez sahsiyetlerinden biri kabul edilen
Ebheri’den?® (6. 375/985) hadis ve fikih tahsil ettigi nakledilmektedir.?” Maliki
mezhebi tarihinde h. III. asrin ikinci yarisindan itibaren mezhebin Medine cev-
resinin Ustinliigini yitirmeye baslayip Irak Malikiliginin 6nem kazandigi ve bu
durumun V. asra kadar devam ettigi goriilmektedir.?® Maliki mezhebinin bu bol-
gede yayilmasinda en énemli katkiy1 saglayan ve Irak Maliki ¢evresinde Kadi
Ismail sonrasinda belki de en fazla éne ¢ikan isim olan Ebheri’nin, mezhebin
bu bélgedeki faaliyetlerini hizlandirdigi bilinmektedir.2® ibn Huveyz Mendad'in
da sozii edilen bu ilim cevresi igerisinde yetistigi anlasimaktadir. Miinazaralara
katildigina dair bir nakle ulagilamasa da, hilaf ilmine dair hacimli bir kitap yazdi-
gina dair kayitlar dikkate alarak bu konudaki temaytliinden bahsedilebilir. Hadis
egitimi de aldig1 bilinmekte ve hadis aldig1 hocalar arasinda Ebi Davud’'un Bas-
rali ¢grencilerinden ve Siinen’inin meghur ravilerinden biri sayilan Eb{i Bekr b.
Dase?, Ebii’l-Hasen et-Temmar, Ebii’l-Hasen el-Missisi ve Ebil Ishak el-Hiiceymi
gibi isimler bulunmaktadir.>! Hadis sahasindaki ¢alismalarini vurgulamayan Ma-
liki tabakat eserleri onu fikih alimi olarak tanitmakta; hilaf ve fikih usuliine dair
eserler yazdigini kaydetmektedir.>> Kendisine Ahkamti’l-Kur’an adli bir eser nis-
pet edilmesine bakilacak olursa, tefsir ilmi ile de ilgilendigi anlasiimaktadir.>® Ona

25 Safedi, el-Vafi, 1, 52; ibn Hacer, Lisanti’l-Mizan, VI, 360. Modern dénemde yasayan
mielliflerden biri de kaynagini zikretmemekle birlikte, s6z konusu yilt h. 390 olarak ver-
mektedir. bk. Muhammed b. Omer, /bn Hazm ve araihi’l-usaliyye (Beyrut: Darii’l-kii-
tlibi’l-ilmiyye, 2007), s. 110.

26 bk. Kadi lyaz, Tertibi’l-medarik, 11, 467; Ali Hakan Cavusoglu, “Irak Maliki Ekolii (IIL.-
V./IX.-XI. yy.)" (doktora tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2004), s.
208-9.

27 Kadilyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606; ibn Ferhtin, ed-Dibacii’l-miizheb, s. 268.

28 bk. Eyyup Said Kaya, “Maliki Mezhebi”, DIA, XXVII, 520-1.

29 Cavusoglu, “Irak Maliki Ekolii”, s. 208-9, 213.

30 M. Yagar Kandemir, “Eb David es-Sicistani”, DIA, X, 120.

31 Kadilyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606; Ibn Ferhlin, ed-Dibacti’l-miizheb, s. 268.

32 Kadi lyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606; Zehebi, Tarihu’l-islam: sene 381-400, s. 217; ibn
Ferhlin, ed- Dibacii’l-miizheb, s. 257; Mahlif, Seceretii’n-nari’z-zekiyye, s. 103.

33 Kadi iyaz, ibn Huveyz Mendad'in Ahkamii’l-Kur’an adli bir eseri bulundugundan bah-
setmektedir (bk. Kadi iyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606). Kurtubi'nin de onun giiniimiize
ulagsmamis bu eserine atifta bulunmasi ve ondan iktibaslar yapmasi bu bilgiyi teyit etmek-
tedir (bk. Ebi Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi, el-Cami‘ li-ahkami’l-Kur’an
[Kahire: Darii'l-kitabi'l-Arabi, 1967], I, 282, 322, 447, 450; 1I, 19, 22-23, 171, 346,
352; 11, 333-4; V, 275; X, 258; XVI, 68). Kurtubi de bu eserin ismini Ahkamii’l-Kur’an
olarak nakletmektedir (bk. Kurtubi, el-Cami*, 1, 322; 11, 171, 436; V, 405). Bilindigi tizere
bu alanda ilk eseri kaleme alan mielliflerden biri Irak Maliki ¢evresinin imami sayilan
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izafe edilen ve giinimiize ulastig bilinmeyen tiim bu eserler, Maliki mezhebinde
“Irak metodu” olarak ifade edilen ihticac, hilaf ve fikih usulii olmak tizere ti¢ temel
sahada yogunlasan bir anlayisin yansimalari olarak goriilebilir.®* Zira Irak Maliki
cevresi igerisindeki ulemanin eserlerine bakilacak olursa, sézii edilen bu yogun-
lasmay1 daha iyi gérmek mimkiindiir.3?

Kadi Iyaz (6. 544/1149) ve sonrasindaki Maliki tabakat muelliflerinin ibn
Huveyz Mendad’1 Irak Maliki ¢evresi icerisinde saydiklart gériilmektedir.3¢ Diger
tabakat kaynaklar ile bazi fikih eserlerinde de Ibn Huveyz Mendad’in Basrali bir
Maliki fakihi oldugu kaydedilmektedir.?” Ibn Teymiyye (6. 728/1328) ibn Hu-
veyz Mendad'l, yasadigr donemdeki Irak Maliki ulemasinin imami (6nde gelen
simas1) olarak nitelemektedir.>® Zehebi (6. 748/1348) de aymi sekilde onu Irak-
1 buytuk bir Maliki alimi olarak kabul etmektedir.? Ibn Haldun (6. 808/1406)
ise, el-Mukaddime’sinde Irak Maliki ¢evresinden bahsederken, burada 6ne ¢ikan
isimler arasinda onun ismine de yer vermistir.#° Modern dénemdeki calismalara
bakildiginda ibn Huveyz Mendad’in Irak Maliki ¢cevresinde temayiiz eden bir isim
olarak 6ne ¢iktig1 tespitini destekleyici bilgilere ulasilmaktadir.4! Ancak Maliki

Kadi ismail’dir (Cavusoglu, “Irak Maliki Ekolii”, s. 194). Ibn Huveyz Mendad’in bu konu-
da seleflerinin yakin bir takipgisi oldugu sdylenebilir.

34 Ayrnntil bilgi icin bk. Cavusoglu, “Irak Maliki Ekolii”, s. 21-22, 190-5, 220.

35 Ayrntili bir liste i¢in bk. Abdiissamed Tahir el-Bedevi, “Menhecii Kitabeti'l-fikhi’l-Maliki
beyne’t-tecrid ve't-tedlil”, el-Ahmediyye, 2 (1998), s. 142-7.

36 Kadilyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606; Ibn Ferhln, ed-Dibacti’l-mtizheb, s. 268; Mahlif,
Seceretii’n-nari’z-zekiyye, s. 103.

37 Zerkesi, el-Bahru’l-muhit, 1, 8; 11, 188; Safedi, el-Vafi, 11, 52; ibn Hacer, Lisanti’l-Mizan,
VI, 360; Muhammed b. Ali es-Sevkani, el-Kavlii’l-mifid (Kahire: Darii’l-kiitiibi’l-Mistd,
1991), s. 33.

38 Ebii’'l-Abbas Takiyyiiddin Ahmed b. Abdiilhalim ibn Teymiyye, el-Fetava’l-kiibra (Bey-
rut: Dari’l-ma‘rife, ts.), V, 248; a. mlf., Der’ii tearuzi’l-akl ve’n-nakl, ngr. Muhammed
Resad Salim (Beyrut: Darii’l-kiintzi'l-edebiyye, 1978), VII, 157-8.

39 Zehebi, Tarihu’l-islam: sene 381-400, s. 217. Zehebi’'nin sozii edilen sifati Kimin igin
kullandig1 sorusu burada tartisma konusu edilebilir. Zira ctimlenin, Eb( Bekir el-Ebheri'yi
biiytik bir Maliki fakihi olarak gosterecek sekilde anlagimasi miimkiindiir. Fakat ulasila-
bildigi kadar ile Zehebi, eserinde Ebheri icin bu sekildeki viicii bir sifat1 hi¢ kullanmamus;
¢ogu zaman onun adini “el-Kadi” lakabiyla birlikte zikretmistir. Bu sebeple Zehebi'nin
burada ibn Huveyz Mendad'1 kastetmis olmasi daha muhtemeldir.

40 Ebu Zeyd Veliyyuddin Abdurrahman b. Muhammed ibn Haldln, el-Mukaddime (Beyrut:
Dari'r-raidi'l-Arabi, 1982), s. 449.

41 Kaya, “Maliki Mezhebi”, DIA, XXVII, 520; Abdurrahman b. Abdullah es-Sa‘lan, “Mesa-
dirti’l-istidlal ve menheciihti lede’l-Kadi Abdilvehhéb el-Bagdadi min hilali kitabihi ‘el-Is-
raf ve'l-meline’”, Buhusti’l-miilteka’l-evvel el-Kadi Abdtivvehhab el-Badgdadi (Diibey:
Dariti’l-buhis li’d-dirasati’l-islamiyye ve ihyai’t-tiirds, 2004), 1V, 141; Farik Hamade,
“Riyadetii’l-Kadi Abdilvehhab el-Bagdadi el-fikhiyye esbabiitha ve asaritha”, Buhusii’l-
muilteka’l-evvel, V, 173; Abdiilcelil Zitheyr Damre, “et-Tasnifii’l-ustli inde’l-Malikiyye”,
Buhasi’l-miilteka’l-evvel, V1, 401. XIX. ylizyilin sonlarinda vefat eden Siddik Hasan
Han (6. 1890) da Ibn Huveyz Mendad'1 Irak Malikiligi ¢izgisini temsil eden bir isim ola-
rak sunmaktadir. bk. Ebii't-Tayyib Muhammed el-Kannevci Siddik Hasan Han, Ebcedti’l-
ulam (Beyrut: Darii'l-kiitiibi’l-ilmiyye), 1978, 11, 411.
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tabakat kitaplarindaki bilgilere bakilacak olursa ibn Huveyz Mendad’in, yagsadig
bélgede bu derece 6ne ¢ikan bir kimse oldugu tespiti dogrulanamamaktadir. Kadi
fyaz ve 1bn Ferhiin (6. 799/1397), onun kuvvetli sayilabilecek bir fakih olmadi-
gin1 sdylemekte ve Bacl'nin onu Irak ulemast arasinda taninmayan bir kisi olarak
niteledigini nakletmektedirler.#? Baci'nin bu kanaati, h. V. asrn ilk yarisinda En-
diiliis'ten doguya ilim tahsil etmek tizere yaptig1 seyahatinde Irak bolgesindeki
Maliki ulemasiyla goriismesi*® sirasinda edinmis olmasi kuvvetle muhtemeldir.
Ibn Hacer onu tenkit eden isimler arasinda, nedenini tasrih etmemekle birlikte,
Endiliislii bir bagka alim olan ibn Abdilber’i (6. 463/1071) de saymaktadir.*4
fleride isaret edilecegi lizere, bu tenkidin nedenlerinden birinin, ibn Huveyz Men-
dad’in genelde imam Malik’'ten gelen saz gorigleri naklederek savunmasi oldugu
anlagiimaktadir. Ayrica onun yaptigi tahriglerin Ibn Abdiilber tarafindan isabetli
sayllmamasi da sozii edilen tenkitlerin yoneltilmesinde ¢énemli bir etkendir. Bu-
nunla birlikte Ibn Huveyz Mendad’a karsi bu elestirel tutumun asli nedenlerinden
birinin onun fikih usulii ile ilgili birtakim konularda mezhebine muhalif bir durug
sergilemesi*® oldugu sdylenebilir.

Aslinda Ibn Huveyz Mendad’a, mezhep igerisinde olustugu goriilen muhalif
tepkinin temelinde onun kelam karsithginin biiyiik etkisi oldugu sdylenebilir. Ni-
tekim tabakat kaynaklarinda verilen sinirli bilgiler icerisinde onun kelam ilminden
uzak duran ve mitekellimine dismanlik derecesinde muhalefet eden egiliminden
soz edilmektedir.4¢ Malik’in “Heva ve bid‘at ehlinin sahitlikleri gecersizdir” sek-
lindeki goriisiinii tahri¢ yoluyla genigleten Ibn Huveyz Mendad, hangi kelami
mezhepten olursa olsun, kelam ilmi ile ugrasanlarin hepsini bu hitkmiin kap-
samina dahil etmektedir.” ibn Teymiyye de ibn Huveyz Mendad’'a gore, Es‘ari
olsun ya da olmasin, kelam ilmiyle ugrasanlarin bid‘at ve heva ehli sayilacagi-
ni1, sahitliklerinin kabul edilmeyecegini nakleder.#® Ayrica kelam ilmi ile mesgul
olanlarin nikahlarinin ve imametlerinin gecersiz oldugunu ve cenazelerine igtirak

42 Kadilyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606; Ibn Ferh(in, ed-Dibacti’l-miizheb, s. 268.

43 bk. Ahmet Ozel, “Bacl”, DIA, 1V, 414.

44 ibn Hacer, Lisanti’l-Mizan, V1, 360.

45 Kadilyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606.

46 Kadi lyaz, Tertibii’l-medarik, 11, 606; Zehebi, Tarihu’l-islam: sene 381-400, s. 217; ibn
Ferhiin, ed-Dibacti’l-miizheb, s. 268. Ote yandan bazi miielliflerin onu miitekelliminden
addetmesi ( Jso¥1 aidh ISzl S plW) sl 520 1) dikKat gekicidir (bk. Mahlif, Seceretii-
‘n-nari’z-zekiyye, s. 103).

47 Eb( Omer Cemaleddin Yasuf b. Abdullah ibn Abdiilber, Camiu beyani’l-ilm (Kahire: Mat-
baatii’l-asime, 1968), 11, 117; Ebli Abdullah Semseddin Muhammed ibn Kayyim el-Cev-
ziyye, es-Savaiku’l-miirsele (Riyad: Dari’l-asime, 1992), IV, 1270; ibn Hacer, Lisanti’l-
Mizan, V1, 360; Abdiilbaki el-Hanbeli el-Mevahibi, el-Ayn ve’l-eser fi akaidi ehli’l-eser
(Beyrut: Darii’'l-Me’'mn li't-tiiras, 1987), s. 91.

48 Ibn Teymiyye, el-Fetava’l-kiibra, V, 248; a. mlf., Der’ti tearuz, VII, 157.
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edilmemesi gerektigini soyledigi de aktarilmaktadir.#® Maliki fukahasi arasinda
Ibn Huveyz Mendad’a yonelttikleri elegtiriler ile dne ¢ikan BAci ve Ibn Abdiilber’in
bilhassa bu sebepten 6tiirii onu tenkit ettikleri®® anlasilmaktadir.

Ibn Huveyz Mendad’in yasadigi dénemde Es‘ariligin mezhep igerisinde hakim
bir konuma gelmekte oldugu, Bakillani'nin (6. 403/1013) de sozii edilen egilimin
olugmasinda énemli etkilerinin bulundugu sdylenebilir.5! Bu ortamda ibn Huveyz
Mendad'in kelama karst muhalif tavrinin biiytk dikkat ¢ektigi ve tepki topladigi
anlasilmaktadir. Tenkitlerin ¢zellikle kelam karsithigl tizerinde yogunlasmasi onun
bu 6zelligi ile hatirlandigini gostermektedir. Ote yandan Zehebi’'nin ve bilhassa
ibn Teymiyye’'nin, onun Maliki mezhebi icerisindeki konumundan takdir edici
ifadelerle bahsetmelerinin nedeni de yine bu isimlerin kelamcilara ve kelam ekol-
lerine yonelik muhalif tavirlarinda aranmalidir.>? Zira bu iki isim, Maliki tabakat
miielliflerinde gérilmeyen bir tarzda Ibn Huveyz Mendad’s 6vmekte ve zimnen
onun kelam karsitligini takdir etmektedirler. Bu bakimdan Ibn Huveyz Mendad'in
kelami egiliminin, mezhep igerisinde ona verilen yerin tayininde énemli bir rol
kindaki kanaatlerinin olusmasina tesir ettigi ifade edilebilir. Ayrica bu egilimini
Malik’e dayandirmasinin da mezhep icerisinde kendisine yonelik tepkiyi artirdigi
sdylenebilir.

ibn Huveyz Mendad'in fikih anlayisi ve mezhep icerisindeki yeri konusunda
butlincil bir tespit yapmak gii¢ olmakla birlikte, tabakat kitaplarinda hakkinda
verilen bilgiler 1s1ginda iki dnemli vasfinin dne ¢iktig1 sdylenebilir. Bunlardan bi-
rincisi, Maliki fikhi ve fikih usulii alanlarinda bazi “mezhep igi tercihlerde bulunan
ve te'villere bagvuran” bir kimse olarak tanitiimasidir. Kadi iyaz, ibn Huveyz
Mendad'in s6zii edilen gorislerinin, mezhep igerisinde temayiiz eden kimseler
tarafindan dikkate alinmadig1 ve onlara deger atfedilmedigi tespitini yapmakta-
dir.53 ikincisi ise Ibn Ferhin’un sarahaten dile getirdigi tizere, mezhep igerisinde
saz kaldig1 anlasilan birtakim géruglerin Malik’ten yalnizca ibn Huveyz Mendad
kanaliyla geliyor olmasidir.>4 Ulagilabilen goriigleri cercevesinde, Irak Maliki cev-

49 ibn Hacer, Lisanti’l-Mizan, V1, 360; Muhammed b. Ali b. Ahmed ed-Davidi, Tabakatii’l-
muifessirin (Beyrut: Darii’l-kitibi’l-ilmiyye, ts.), s. 72.

50 Ibn Hacer, Lisanii’'l-Mizan, V1, 360.

51 Ebirl-Kasim Sikattiddin Ali b. Hasan Ibn AsaKir, Tebyinti kezibi’l-miifteri (Beyrut: Darii’l-
kitabi'l-Arabi, 1984), s. 101, 122-3; Cavusoglu, “Irak Maliki Ekolii”, s. 214.

52 Kelami egilimleri hakkinda genis bilgi icin bk. Abdiissettar es-Seyh, el-Hafiz ez-Zehebi
(Dimagk: Darii’'l-kalem, 1994), s. 287-314; M. Sait Ozervarli, [bn Teymiyye’nin Dii-
stince Metodolojisi ve Kelamcilara Elestirisi (Istanbul: ISAM Yayinlari, 2008), s. 38,
65-113.

53 Kadilyaz, Tertibti’l-medarik, 11, 606.

54 Ibn Ferhiin, ed-Dibacii’l-miizheb, s. 268.
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resinin genel temayili ile baglantili olarak onun taklit karsitligi da sozii edilen
vasiflara dahil edilebilir.>®

Mezhep igerisinde ibn Huveyz Mendad’a yapilan atiflar ve onun goriiglerine
verilen deger incelenecek olursa, onun bazen mezhebin genel kabul ve ittifakina
muhalefet eden bir isim olarak 6ne ¢iktig1°°, bazen mezhep igerisinde yasanan
ihtilafin taraflarindan biri oldugu®?, bazen de mezhebin 6nde gelen simalarinin
gorislerini desteklemek lizere ona atif yapildigi gériilmektedir.5®

Kaynaklarda ibn Huveyz Mendad'in Malik’in gérugleriyle ilgili yaptigi te’vil-
lerin 6tesinde, onu tenkit ederek, mezhebin meshur kavline muhalefet ettigi du-
rumlara da rastlanmaktadir. Ornegin “guliil” (ganimet hirsizligl) sucunun cezasi
konusunda fbn Huveyz Mendad, bu kimsenin malinin yakilmayacagini savunan
Malik’e muhalefet etmekte ve Hz. Ebli Bekir'den nakledilen bir hadise istinaden
malin yakilacagi goriigiinii ileri stirmektedir.5° Ote yandan Ibn Huveyz Mendad’'in
bir fikhi mesele hakkinda Malik’'in gérigleri ile ilgili farkli rivayetler arasinda ter-
cihte bulundugu da tespit edilmektedir.®°

55 Sinkiti, Ibn Huveyz Mendad'in ismini vermedigi bir eserinden iktibas yaparak, onun tak-
lide mutlak olarak karsi ¢ikan bir kimse oldugunu sdylemektedir. Yapilan iktibasa gore
ibn Huveyz Mendad taklit kavramini tamimlamakta ve ondan kaginmanin farz oldugunu
kabul etmektedir (Muhammed el-Emin b. Muhammed es-Sinkitl, Edvati’l-beyan fi iza-
hi’l-Kur'an bi’l-Kur’an [Riyad: el-Metabiu'l-ehliyye, 1403/1983], VII, 496). ibn Huveyz
Mendad'in taklide karsi olan bu egiliminin, Irak Maliki cevresi igerisinde gelisen delil ve
usul merkezli fikih telakkisinden beslendigi sdylenebilir. Bununla birlikte onun taklit ko-
nusundaki bu tutumunu ilk dénem Basrali Malikilerle irtibatlandirmak daha isabetli go-
ziilkmektedir. bk. Cavusoglu, “Irak Maliki Ekoli”, s. 149-163.

56 Eb0 Omer Cemaleddin Yasuf b. Abdullah ibn Abdiilber, et-Temhid lima fi’l-Muvatta’ mi-
ne’l-meani ve’l-esanid, ngr. Said Ahmed A‘rab ve Omer Ceydi (Titvan: Vezaratii’l-Evkaf
ve's-stilini’l-Islamiyye, 1985), XVI, 86; Ebii'l-Velid Siileyman b. Halef el-Baci, el-Miin-
teka ([baski yeri yok] Matbaatii’s-saade, 1913), 1, 3; Kurtubi, el-Cami’, I, 166; III, 166;
1V, 260. Ibn Huveyz Mendad’in ahad haberin bilgi degeri konusundaki yaklagimi buna iyi
bir drnek teskil etmektedir. Kendisinden dogrudan bir nakle ulagilamamakla birlikte, ibn
Hazm’in verdigi bilgiye gére Ibn Huveyz Mendad, ahad haberin ilim ve amel gerektirdigi
kanaatindedir. Ayrica o, bu goriisiinii Malik’e dayandirmaktadir. Ahad haberin ilim ifade
ettigini kabul etmekle Ibn Huveyz Mendad’in, mezhebin ahad haber anlayisina muhale-
fet ettigi sdylenebilir (bk. ibn Hazm, el-ihkam, 1, 97-98, 107). Zerkesi de eserinde ibn
Hazm'dan iktibasta bulunarak ibn Huveyz Mendad’in bu goriisiine yer vermektedir (bk.
Zerkegi, el-Bahru’l-mubhit, IV, 262). Ayrica bk. Zehebi, Tarihu’l-islam: sene 381-400, s.
217; Safedi, el-Vafi, 11, 52.

57 Mazeri, zahu’l-mahsal, s. 205; Kurtubi, el-Cami‘, V111, 59, 75; Ebi’'l-Fazl Zeyniiddin Ab-
dirrahim b. Hiiseyin el-Iraki, Tarhii’t-tesrib fi serhi’t-Takrib (Beyrut: Daru ihyai’t-tiirasi'l-
Arabi, ts.), VI, 71.

58 Badl, el-Miinteka, 11, 52. Baci yukanda ifade edildigi tizere, Ibn Huveyz Mendad'1 ten-
kit eden bir isim olmakla birlikte, mezhep igerisindeki bir tercihini desteklemek tizere ibn
Huveyz Mendad'dan nakilde de bulunmustur. bk. Baci, el-Miinteka, 11, 368. Ayrica bk.
Mazer, Izahu’l-mahsul, s. 202.

59 Kurtubi, el-Cami’, IV, 260.

60 Kurtubi, el-Cami’, 11, 276; VIII, 59, 191; X, 183.
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Onun mezhep birikimi tizerinde sadece tercih degil, tahric de yaptig1 anlasil-
maktadir. Ornegin hac farizasinin eda edilmesi ile ilgili hiikmu bildiren ayetteki
emrin fevr mi yoksa terdhi mi ifade ettigi konusunu tartisan ibn Huveyz Mendad,
tahric (tahsilii’l-mezheb) yoluyla terahi ifade ettigi hiikmiint elde eder.6' Kurtubi
konuyla ilgili olarak Malik'in mezhebinden bu goériisii ¢cikaran (tahsil eden)®? kim-
senin yalnizca ibn Huveyz Mendad olduguna dikkat ¢ekmektedir. ibn Huveyz
Mendad’in mezhebin genel kabuliine muhalefet ederek yaptigi bu tahric sonucun-
da, mezhebinin sahih goriisiiniin farkli oldugunu dile getirmesi tenkit konusu ol-
mus ve onun bu sonuca nasil olup da vardiginin anlasilamadig dile getirilmistir.63

Netice olarak Ibn Huveyz Mendad’in mezhep icerisinde goriigleriyle kabul gor-
meyen ve Malik’'e dayandirdigi goriislerde saz kaldigi anlasilan®* bir isim olarak
temayz ettigi sdylenebilir. Ibn Huveyz Mendad kanaliyla Méalik’e dayandirilarak
aktarilan ve mezhep igerisinde genel kabul géren goriislerin® sayica az olmasi da
bu kanaati dogrulamaktadir.

Irak Maliki ¢evresine mensup olmakla birlikte bn Huveyz Mendad'in fikhi g6-
rislerinin kisa sayilabilecek bir stire icerisinde Enduliis’e ulastigl anlagilmaktadir.
Ibn Abdiilber’in bazi noktalarda ona yonelttigi tenkitler ve Baci’nin eserinde ibn
Huveyz Mendad'in amel-i ehl-i Medine ile ummii’l-belva kavramlari arasinda
yapmug oldugu mukayeseye yer vermesi bunu teyit etmektedir. ibn Huveyz Men-
dad’a, Endiiliis’teki Maliki cevresinin yani sira, Ibn Hazm’'in (6. 456/1064) da
atifta bulundugu ve onu bazi goriisleri sebebiyle elestirdigi goérilmektedir.°® ibn
Hazm’in vefatinin besinci asrin ortalarinda oldugu g6z 6niinde bulundurulursa,
ibn Huveyz Mendad’in Endiiliis’teki sdhreti ve iki bolge arasindaki iletigsimin ma-
hiyeti biraz daha aydinlanmaktadir.6” Ayrica bu durum ibn Huveyz Mendad'in

61 Kurtubl, el-Cami’, IV, 144.

62 Bir fakihin mezhep imami ve selef fukahasinin izledigi ve kullandigt usul ve kaideleri
tespit ederek onlardan yararlanmasi Hanefi mezhebinde “tahric” kavramiyla ifade edil-
mektedir. Maliki ulemast ise bunu Kkarsilamak iizere “tahsilu’l-mezheb” istilahini tercih
etmektedir. bk. Cavusoglu, “Irak Maliki Ekolli”, s. 191-2; Eyylp Said Kaya, “Mezheplerin
Tegekkuliinden Sonra Fikhi istidlal” (doktora tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler
Enstituist, 2001), s. 223-4.

63 Iraki, Tarhili't-tesrib, 1I, 102-3, 216. Yaptig1 tahriclerin tenkit edildigi baska konular da
bulunmaktadir. Ornegin bk. Ebli Omer Cemaleddin Ydsuf b. Abdullah ibn Abdiilber, Kita-
bi’l-Kafi fi fikhi Ehli’l-Medine (Riyad: Mektebetii'r-Riyad, 1980), II, 788.

64 Zehebi, Tarthu’l-islam: sene 381-400, s. 217; ibn Ferhlin, ed-Dibacii’l-miizheb, s. 268;
Ebii’'l-Fazl Sehabeddin Ahmed ibn Hacer, Fethu’l-bari bi-serhi Sahthi’l-Buhari (Kahire:
Mektebetii’l-killiyyati'l-Ezheriyye, 1978), 1V, 124; Iraki, Tarhii’t-tesrib, 11, 216.

65 Kurtubi, el-Cami*, 1, 117, 125; 111, 64; V, 59, 174; Ebii’l-Abbas Ahmed b. Yahya el-Ven-
serisi, el-Mi‘yarti’l-mu‘rib (Beyrut: Darii’l-garbi’l-islami, 1981), VII, 95.

66 bk. Ibn Hazm, el-lhkam, 1, 417, 426; a. mif., el-Fasl fi’l-milel ve’l-ehva ne’n-nihal (Bey-
rut: Darii’'l-ma‘rife, 1986), 1, 81.

67 Sozii edilen bu iletisim hakkinda daha ayrintili bilgi i¢in bk. Ali Hakan Cavusoglu, “Endii-
liste Rey-Hadis Miicadelesi”, [slamiyat, 7/3 (2004), s. 59-74.
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sadece Endiiliis Maliki ulemasiyla sinirli kalmayacak sekilde bu bolgede tanindi-
gin1 gostermektedir.

Umimii’l-belva — Amel-i Ehl-i Medine Mukayesesi

Ibn Huveyz Mendad’in amel-i ehl-i Medine anlayisi yerine, Hanefilerin uma-
mi'l-belva telakkisini teklif ederek sergiledigi muhalif yaklasima, Mazeri'nin
lzahu’l-mahsual adh eserinde verdigi bilgiler sayesinde ulasilabilmektedir.® ibn
Huveyz Mendad'in bu iki anlayis arasinda yapmis oldugu mukayeseye dair ay-
rintilarin tespit edilebildigi kadariyla yalnizca Mazeri'nin eserinde yer almasi, Ma-
zeri'nin mezhep icindeki iki ¢izgiyi mezcetme gayretinin bir sonucu olarak gorii-
lebilir. Mazeri eserinde, Iraki ve Karavi adi verilen®® bu iki ¢izgiyi uzlagtirmaya
calismig” ve Ibn Huveyz Mendad’'in mensubu oldugu Irak Malikiligi cizgisinin
birikimini de aktarmugtir.

Mazeri’'nin verdigi bilgiler 1s18inda Ibn Huveyz Mendad'in, amel-i ehl-i Medi-
ne’'nin altinda yatan anlayisin Hanefilerin gelistirdigi umtmii’l-belva telakkisi ile
¢ok yakin bir benzerlik arz ettigini diisiindiigii ortaya ¢ikmaktadir. Ona gore her
iki kavram da insanlarin genelini ilgilendiren konulardaki rivayetlerin yaygin bir
sekilde nakledilmesi ve bilinmesi ilkesi lizerinde temerkiiz etmektedir. Bu acidan
ibn Huveyz Mendad’a goére her iki kavramin da farkli isimlendirmeler altinda ayni
saiklerden hareket eden diistinceleri ihtiva ettigi sdylenebilir. Mazeri'nin nakletti-
gine gore, ibn Huveyz Mendad bu gérisii savunmakla kalmamakta, s6zi edilen
goriigii Iimam Malik’e de izafe etmektedir.”! Bu durumda, ibn Huveyz Mendad'in
sozii edilen goriisiinii, sahsi kabulil olmaktan ¢ikararak mezhebinin amel ve ha-
ber anlayisinin bir yansimasi olarak sunmaya gayret ettigi sonucu ¢ikarilabilir.

68 bk. Mazeri, lzahu’l-mahsul, s. 524.

69 Hilaf, cedel ve fikih ustliine dnem verip bu ilimler Gizerinde mesai sarfedilmesi noktasinda
Maliki mezhebi igerisinde iki temel yaklasimin bulundugu sdylenebilir. Bunlardan birin-
cisi Magrip/Kayrevan ekoliidiir. Bu ekol daha ¢ok, mezhebin en temel metinlerinden biri
olan el-Mtidevvene'deki farkli nakillerin tahkik, tashih ve serhi lizerinde yogunlagmustir.
ikinci yaklagimi ise Irak MAaliki gevresi temsil etmektedir. Irak Maliki ¢evresine mensup
olan ulema, yukarida sozii edilen eserden hareketle, mezhebin fikhi goriislerinin cedel ve
fikth usulii ilmi aracilig1 ele alinip yeniden ifade edilmesi lizerinde temerkiiz etmistir. Bu
iki ilmin gelisiminde Hanefi ve Safii ulemanin énemli katkilarinin oldugu sdylenebilir. bk.
Cavusoglu, “Irak Maliki Ekolii”, s. 21-22; Kaya, “Maliki Mezhebi”, DIA, XXVII, 520; Ta-
hir el-Bedevi, “Menhecii kitabeti’l-fikhi’l-Maliki”, s. 110; Idris es-Siifyani, “Eseru’l-Kadi
Abdilvehhab ale’d-dersi’l-fikhiyyi’l-Maliki bi'l-garbi’l-Islami”, Buhusii’l-miilteka’l-evvel,
V, 406-7. Bu anlayis! ifade etmek lizere gelistirilen “Iraki” kavrami hakkinda bilgi icin bk.
Muhammed Ibrahim Ali, Istilahii’l-mezheb inde’l-Malikiyye (Diibey: Darii’l-buhas li'd-
dirasati’l-islamiyye, 2000), s. 198.

70 bk. Kaya, “Mazeri”, DIA, XXVIII, 194.

T1 Vs OGloly Lol o slhin gl JB age = S s L b a0 ) o Ld ) o asly o LAY
UL Condadl s Lozl Ul ) cadadiee. (MAzerd, zahu’l-mahsal, s. 524).
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IV. asirda Irak bolgesinde Maliki mezhebine miintesip bir alimin, mezhebinin
en fazla 6ne ¢ikan kavramlarindan biri olan “amel”i ve bu kavram etrafinda se-
killenen anlayisi neden Hanefi mezhebinin dili ile yeniden ifade etmeye calistig
sorusu, iki mezhep arasindaki etkilesim hakkinda birtakim ipuclart sunmakta-
dir. Ibn Huveyz Mendad, Hanefilerin gelistirdikleri bir kavramu referans noktasi
alarak mezhebinin anlayisini geriye dogru yeniden ifade etmistir. Mihne donemi
sonrasinda Bagdat'ta Safii ve Maliki mezhepleri giderek artan oranda yer edin-
meye baglamis olsa da, onun Hanefilerin halen etkin olduklart bir cografyada
yasamasinin bunda énemli rolii oldugu sdylenebilir.

ibn Huveyz Mendad’in yasadigi dénemde bu bélge, basta Safiiler ve Hanefiler
arasinda olmak tizere, bliyilk miinazara ve c¢atigsmalara sahne olmustur. Maliki
alimlerinin de bu miinazaralarda kazandiklar basarilar ile kendilerini gdsterdik-
leri, Hanefilerle oldugu kadar Safiilerle de miicadele ettikleri bilinmektedir.”? Irak
Malikiligi ¢izgisinin olusumundaki en dnemli sima sayilabilecek ve hatta Endiiliis
Malikiligi tizerinde de derin etkilerinden sz edilebilecek Kadi Ismail gerek yaptigi
kadi atamalarn gerekse yazdigi eserler ile Hanefiligin gii¢ kaybetmesinde etkili
olmusg bir isimdir.”3

Daha 6nce de isaret edildigi tizere, Irak Maliki ¢evresi mezhep icerisinde, mez-
hebin fikhi gériislerinin tashih ve serhinden ziyade cedel ve fikih usulil ilimlerini
kullanarak bu goriisleri yeniden ifade etmeye calisan bir tavrin temsilcisi olmus-
tur. Cedel ilmi, muhaliflerin argiimanlarindan yararlanilarak onlarin tenkit edilme-
si tizerinde temerkiiz etmektedir. Cedelde basari kazanabilmenin temel sartlarin-
dan birinin fikih usulii {izerinde derinlesmek ve bu konudaki birikimi gelistirmek
oldugu sdylenebilir. Yukarida zikredildigi {izere bu donemde fikih usulii kaleme
alan Malikilerden biri Ibn Huveyz Mendad olmustur ve bunu teyit edecek yeterli
bilgi bulunmasa da, onun sézii edilen mukayeseyi usuliinde ele almis olmasi kuv-
vetle muhtemeldir. ibn Huveyz Mendad’in miinazaralann arttigi ve cedelin yay-
ginlik kazandig1 bir ddnemde mezhebinin amel-i ehl-i Medine anlayisini Hanefi-
lerin terminolojisi ile sunmay1 denemesi, ilk bakista bu yolla muhataplarin: tenkit
etmeye ¢alismasi olarak goriilebilir. Zira ibn Huveyz Mendad, mezhebinin amel-i
ehli Medine'ye dayandirdigl ileride yer verilecek birtakim konulart umtmii’l-belva
kapsaminda degerlendirerek kendilerinin dili ile Hanefilere, Maliki mezhebinin
delillerinin kuvvetini gostermek istemis olabilir. Fakat ulagilabilen sinirli bilgiler
onun, mezhebinin amel anlayisini agiklayicilik giicii bakimindan umémii’l-belva
kavramu ile sunulmasi taraftar oldugunu gostermektedir. ibn Huveyz Menda-

72 Mevla Hiiseyin b. Hasan el-Hayyan, “el-Mesadirii'l-ustliyye inde’l-Malikiyye”, Buha-
st’l-milteka’l-evvel, V1, 170; Cavusoglu, “Irak Maliki Ekoli”, s. 228.
73 Cavusoglu, “Irak Maliki Ekolii”, s. 192-5, 200.
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d'in amel-i ehl-i Medine delilini kullanmak yerine, Hanefilerin umtmii’l-belva
anlayigindan yararlanarak mezhebin haber anlayisina asli bir tenkitte bulundugu
sdylenebilir. Ote yandan Malik’in de umimii’l-belva telakkisine sahip oldugunu
iddia etmesi, onun Hanefilerin buradaki temel yaklasimint kabul ettigini destekle-
mektedir. Dolayisiyla bu durum cedelciligin bir sonucu olarak degerlendirilemez.

ibn Huveyz Mendad’in bu girisimi, mezhebin haber anlayisinda belirleyici-
lik kazanan bir 6neri olmasa da, literatiire girmesi gerektigi diistintilen saz bir
gorus olarak kayit altina alinmistir. $az da olsa, bir gériisiin bir mezhepte yer
tutmasi, o goriisiin sahibine mezhep icerisinde deger verildigini gosteren ve de
s6z konusu goriisiin gbzardl edilmeyecek derecede One ciktigini ortaya koyan
bir durumdur. Zira giintimiize ulasan ilk Hanefi usuliiniin de bu dénemde ya-
zildig1 dikkate alinacak olursa, h. IV. asir usul eserlerinin ortaya ¢ikisi agisindan
6nemli bir zaman dilimidir. Bu dénemde Maliki fikih usulili olusumunda Irak
Malikilerinin biiyiik katkilarinin bulundugu sdylenebilir. ibn Huveyz Mendad'in
mukayesesi de fikith usulii ¢er¢evesinde revag bulmamis bir deneme olarak de-
gerlendirilebilir.

Yukarida ifade edildigi Gizere, ummii’l-belva telakkisini Malik’e nispet eden
fbn Huveyz Mendad’'in, Malik’in “tegsehhtid” ve “ezan” ile ilgili iki mesele hak-
kinda sdylediklerini esas aldig1 goriilmektedir. Maliki imamlart Hanefiler gibi te-
sehhiidi farz kabul etmemektedirler.”* Ibn Huveyz Mendad'in aktardigina gore,
kendisine tegehhiidiin farz olup olmadig soruldugunda, imam Malik tesehhtdiin
farz oldugu konusunda kimsenin bilgisinin bulunmadig1 cevabini vermistir. Bu-
radan hareketle Ibn Huveyz Mendad, Malik’in konuyla ilgili rivayetteki ravilerin
infiradini dikkate almasini um{imii'l-belva anlayisini kabul ettigine dair bir isaret
olarak yorumlamaktadir. insanlarin genelini ilgilendiren bir meselede umumun
bilgi sahibi olmamasi, diger bir ifade ile tesehhiidiin farz olduguna dair bir ahad
haber disinda yaygin kabul géren bir bilginin bulunmamasi, Malik’e gére hadisin
sthhati hakkinda bir fikir vermektedir.”> Zira Hanefilerin umtmii’l-belva kabul
ettikleri meselelerin hususiyetlerinden biri de o mesele hakkindaki bilgiye duyu-
lan genel ihtiyactir.”® ibn Huveyz Mendad burada Malik’in ahad haberi Medine
ameliyle mukayese etmesini, Hanefilerin hadis tenkidinde aramis olduklari bu
hususiyetle irtibatlandirmaktadir. Thtiyaca ragmen bu sekilde bir amel olugmanus
ise, bu durum hadisin tenkidini gerekli kilacaktir.

74 Abdisselam b. Said Sahniin, el-Mtidevvenetii’l-ktibra (Beyrut: Daru Sadir, 1905), 1, 140;
Alaeddin Ebt Bekir b. Mes‘td el-Kasani, Bedaiu’s-sanai‘, nst. Ali Muhammed Muavvaz
ve Adil Ahmed Abdiilmevctd (Beyrut: Darii’l-kiitiibi’l-ilmiyye, 1997), I, 688-9.

75 Magzeri, lzahu’l-mahsal, s. 524.

76 Aydin, “Manevi inkitd Kavrami”, s. 95-104.
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ikinci olarak ibn Huveyz Mendad, imam Malik ile Eba Yasuf arasinda ezan
konusunda gecen bir tartismaya temas etmektedir. Mazeri, ezanla ilgili hangi me-
selede ihtilaf edildigini tasrih etmese de, Kadi lyaz'in eserinde gegen bir nakle””
gore bu ihtilafin “terci‘”, yani miiezzinin ezandaki sehadet ctimlelerinden birinci-
sini sadece yanindakiler duyabilecek sekilde alcak sesle ikincisini ise yiikse ses-
le okumasi1”® hakkinda olmasi muhtemeldir. Bilal-i Habesi’'nin Sam’da okudugu
ezani delil getiren Eb{l Ylisuf’a kars1 Malik, ezanin nasil okunacagi konusundaki
stinnetin tespitinde, Nebi'nin (a.s) miiezzininin ve ondan sonra onun ogullarinin
ifasiyla Medine’de ezansiz ve namazsiz bir giin dahi ge¢mediginin dikkate alin-
mast gerektigini savunmaktadir.”® Buna gore ezanin nasil okunacagl konusun-
daki siinnet, Hz. Bilal ve oglunun Hz. Peygamber’in bizatihi huzurunda ve onun
vefatindan sonra kabrinin basinda okuduklar1 ve bu anlamda babadan ogula te-
variis eden, Hulefa-i Rasidin’in gdzleri 6niinde tatbik edilen, diger bir ifade ile
onlarin tasdik ederek herhangi bir itirazda bulunmadiklar bir uygulamaya da-
yanmaktadir.8° Maliki ulemasinin ezanin nasil okunacagi hususundaki delillerine
bakildiginda da, buradaki en kuvvetli dayanaklarinin amel-i ehl-i Medine oldugu
tirerek tenkit etmektedir.82 ibn Huveyz Mendad ise imam Malik’ten nakledilen bu
g0riisii, onun ezan konusunu umdmii’l-belva kapsaminda bir mesele saydigina
dair bir delalet olarak degerlendirmektedir.83 Ona gore Malik'in temellendirmesin-
de dikkat cektigi hususlar Hanefilerin ummii’'l-belva anlayisindaki yaklasimi ile
ortiismektedir. Malik, yukarida yer verildigi tizere, ezanin insanlarin gézii dntinde
sik¢a tekrar edilegelen ve higbir insanin bilgisine gizli kalamayacak bir ibadet
oldugunu vurgulamaktadir. Hanefilerin umtmii'l-belva kapsaminda degerlendir-
dikleri konulara bakildiginda da, bunlarin giin icerisinde sikga tekrar eden ya da
belirli zaman araliklartyla insanlarin karsilastiklart meseleler olduklart gériilmek-
tedir. Ibn Huveyz Mendad buradan hareketle, Malik ile Hanefilerin yaklagimlarin-
da ortak bir paydanin bulundugu sonucuna varmistir. Onun burada yaptiginin,

77 Kadilyaz, Tertibii’l-medarik, 1, 224.

78 bk. Abdurrahman Cetin, “Ezan”, DIA, XII, 37.

79 Bacdi, ezan konusunda Malik ve ismini vermedigi bazi kimseler arasinda bir tartigma ya-
sandigini, sézl edilen bu kimselerin Bilal-i Habesi'nin Kife’de okudugu ezani delil geti-
rirken Malik’in de onlara yukarida nakledilen cevabi verdigini sdylemektedir. bk. Baci,
Ihkami’l-fusal, s. 484.

80 Magzed, Izahu’l-mahsal, s. 524.

81 Muhammed el-Medeni Blsak, el-Mesailii’lleti benaha’l-imam Malik ala ameli ehli’l-Me-
dine (Diibey: Dart’l-buhis li'd-dirasati’l-islamiyye ve ihyai’'t-tiras, 2000), 1, 174-80.

82 Alib. Nasr Kadi Abdiilvehhab, el-Metine (Riyad: Mektebetli Nizar Mustafa el-Baz, 1995),
I, 205. Ayrica bk. Hassan b. Muhammed Hiiseyin Felmeban, Haberii’l-vahid iza halefe
amele ehli’l-Medine (Diibey: Darii’'l-buhis li’d-dirasati’l-islamiyye, 1421/2000), s. 167.

83 sdsiiy o3l il e Cawy gl 03,0 G Lol e ad Lk o 4 sl o L O LI 0N OF ) el sl
(Mazeri, lzahu’l-mahsal, s. 524).
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Imam Malik’in bazi istinbatlarini, umamii’l-belva anlayisina mesnet tegkil edecek
sekilde yorumlamak oldugu sdylenebilir. Mazeri'nin kendisinden yaptig1 iktibasin
devaminda ibn Huveyz Mendad, Malik’'in ezani umimi’l-belva kapsamina dahil
konulardan biri olarak gordiigiinii belirtmektedir.84 Umimii'l-belva’'nin Malik’in
yagadig1 dénemde terimsel varligl tespit edilemese de, ibn Huveyz Mendad o do-
nemde bu kavramin zihni varliginin bulundugunu diistinmiis olmalidir.

Amel-i ehli Medine'nin Maliki literatiiriinde ilk olarak Ibn Huveyz Mendad'in
yasadigi h. IV. asirda, kaynaginin nakil ve ictihat olmasina gore taksime tabi
tutuldugu goriilmektedir.8> Bunlardan nakli amel, Hz. Peygamber déneminden
itibaren insanlardan biiyiik bir grubun hig¢ kimseye gizli kalmayacak sekilde nak-
lettikleri ve bizatihi uyguladiklan siinnetleri ifade ediyorken, igtihadi amel ise
Medine ulemasinin igtihat ve istidlal yoluyla herhangi bir amel tizerinde icma
etmeleri anlaminda kullanilmaktadir.8® ibn Huveyz Mendad'in igerisinde yer al-
dig1 Trak Malikiligi cizgisi, igtihatta hata da isabet de edilebilecegi diistincesinden
hareketle ictihadi ameli, nakli amel gibi kesin bir delil kabul etmemektedir. Bu
¢izgi icerisinde Ebheri gibi bazi isimler ictihadi ameli bir tercih sebebi olarak dahi
gormezken, Kadi Abdiilvehhab gibi bazi alimler ise onu, hilafina davraniimasi
haram olmasa da, tercihte dikkate alinmasi gerekli bir delil sayarlar.8” ibn Hu-
veyz Mendad'in meseleyi ortaya koymak iizere verdigi, yukarida zikredilen her
iki 6rnek de nakli amele dairdir. Buradan hareketle onun, Irak Malikiliginin sadece
nakli-ameli hiiccet kabul etmeleri ile paralel olarak ummii’l-belva telakkisi ile
nakli amelin delil degerini ortaya koyup savunmaya calistigi sdylenebilir. Nakli
amelin delil olusunun dayanagi, insanlarin bilgisine ihtiya¢ duyduklart ve gozleri
Oonlinde uygulanagelen bir stinneti nakledecekleri ve bunun bilgisinden haber-
siz kalamayacaklar diisiincesidir. Resulullah’tan ashabina ve onlardan da tabitin
ve tebe-i tabilina tevariis eden bir uygulamanin nakledilmesi gerektigi yahut da
bdyle bir konuda ¢oéziime ihtiya¢ duyulmasi halinde ilgili rivayetin aktarilacagi
ongorulmektedir. Sayet konuyla ilgili herhangi bir bilgi bu yolla nakledilmemis ise
bu durum menfi bir delil olarak dikkate alinmaktadir. Clinkii bdyle bir rivayetin
varit olmast halinde onunla amel edilmesi gereklilik arz eder. Bu agidan Malikiler,
ahad haberleri nakli amele arz metodunu benimsemislerdir.88

84 Mazed, Izahu’l-mahsal, s. 524.

85 Amel-i ehl-i Medine'nin nakli ve i¢tihadi amel olarak daha erken bir dénemde taksim
edildigi; fakat bu ayrima ilk olarak h. IV. asirda kaleme alinan usul eserlerinde yer verildigi
sdylenebilir. bk. Ozkan, “Amel TelakKisi Olusumunda Siinnet ve Hadisin Yeri”, s. 22-23,
77.

86 Kadilyaz, Tertibii’l-medarik, 1, 68-69.

87 Ebu Bekir Kafi, “Menhecii’l-Kadi Abdilvehhab fi'l-istidlal bi-ameli ehli’l-Medine”, Buha-
sit’l-milteka’l-evvel, V, 11-12.

88 bk. Mevla Hiiseyin b. Hasan el-Hayyan, Menhecti’l-istidlal bi’s-stinne fi’l-mezhebi’l-Ma-
likt (Diibey: Darii’l-buhas li’d-dirasati’l-islamiyye ve ihyai't-tiiras, 2003), 1I, 884-8.
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Dogrudan bir bilgiye ulagilamasa da, ibn Huveyz Mendad’'in nakli ameli uma-
mi’'l-belva telakkisi ile desteklemeye calismasinin nedeni, nakli amelin tevatiir
derecesindeki hadislere dayanmadigini diisiinmesi olabilir. Zira Hanefi alimle-
ri ummii'l-belva kapsaminda degerlendirilen bir meselenin miitevatir olarak
nakledilmesi sartint aramamakta, bunun igin rivayetin meshur olarak gelmesini
yeterli gdormektedirler.8 ibn Huveyz Mendad’'in da Hanefilerin bu yaklagimini
benimsemesinin nedenlerinden biri, mezhebin genel kabuliinden®® farkli olarak
nakli amelin tevatiir derecesine varamayacagini diisiinmesi olabilir. Fakat yu-
karida da ifade edildigi tzere, ibn Huveyz Mendad'in nakli amelin delil degeri
konusundaki yaklasimina dair bir bilgi tespit edilememistir. Gortilebildigi kadari
ile Medine amelinin dayanag1 konusundaki en dnemli tenkit, iki asir sonra amel-i
ehl-i Medine'nin icma ya da miitevatir stinnet olarak degerlendirilemeyecegini
savunan ibn Riigd’den gelmistir.°!

Eserinde ibn Huveyz Mendad’in bu yaklagimini degerlendiren Mazeri, Malik’e
izafe edilmeye calisilan bu gibi temellendirmelere itibar edilemeyecegini belirt-
mektedir.92 Yukanda yer verilen ezan Ornegini tartisan Mazeri, imam Malik’in
yalnizca -ibn Huveyz Mendad’in igaret ettigi {izere- meselenin umamii’l-belva
olan bir konu olusunu dikkate almadigini, bu konudaki sahih hadislere dayandi-
gin1 savunmaktadir. Ona gore, Malik'in bu konudaki hadise dayali delilleri daha
kuvvetlidir.®®

Ibn Huveyz Mendad’'in umimi’l-belva anlayisini savundugu gériilmekle bir-
likte, kaynaklardaki bilgilerin yetersiz olusu Hanefilerin ummii’l-belva anlayisi
ile onun yaklasimi arasinda mukayese yapilmasini zorlastirmaktadir. Yukarida
ibn Huveyz Mendad'in mezhep icerisindeki konumunu ortaya ¢ikarmak tizere
nakledilen bilgiler arasinda yer alan “gul(l” sugu hakkindaki gorisi fikir veri-
ci mahiyettedir. Hanefi alimleri ganimetten bir sey ¢alan kimsenin, ceza olarak
egyalannin yakilamayacagi kanaatindedir. Eserinde bu konuyu ele alan imam
Muhammed, umtmii'l-belva terimini kullanmamakla beraber bu anlayisa mesnet
teskil edecek sekilde konunun insanlarin genelini ilgilendiren ve sik karsilasilan
bir mesele oldugunu vurgulamaktadir.4 Mamafih ibn Huveyz Mendad'in “gull”
sugunun cezasi olarak buna muhalif bir gériisli savunmasi, Hanefilerin umamii’l-
belva kistasini bu konuda dikkate almadigini géstermektedir.

89 Aydin, “Manevi Inkitd Kavrami”, s. 107.

90 Hayyan, Menhecti’l-istidlal bi’s-stinne, 1, 322-6.

91 Ibn Rigd, Bidayetii’l-miictehid, 1, 244-5. Ayrica bk. Ozkan, “Amel Telakkisi Olusumun-
da Stinnet ve Hadisin Yeri”, s. 25-26.

92 Mazed, [zahu’l-mahsal, s. 524.

93 Mazer, lzahu’l-mahsal, s. 524.

94 Serahsi, Serhu Kitabi’s-Siyeri’l-kebir, s. 1206-9.
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Belirtmek gerekir ki, Ibn Huveyz Mendad'in ve sonrasinda ibn Riigd’tin bu iki
kavramin altinda yatan anlayislar arasindaki benzerligi vurgulayarak umimii’l-
belvay: tercih etmeleri, ifade edilmek istenen muradi bu kavramin daha saglikli
ve isabetli bir sekilde ortaya koydugunu diistinmeleri sebebiyledir. Bu durum H.
Yunus Apaydin'in dile getirdigi tizere bir “hukuk mantig1 benzesmesi”dir.°> Yoksa
yukaridaki sinirli 6rneklerde goriildiigii tizere ibn Huveyz Mendad, umimii’l-bel-
va anlayisindaki hukuk mantigini benimsemekle birlikte, Hanefilerin bu argtimani
kullanarak temellendirdikleri gortisleri kabul ediyor degildir. Burada yapilan Mali-
ki mezhebinin amel anlayisini Hanefilerin gelistirdikleri umtmii’l-belva kavrami-
n1 kullanarak daha kabul edilebilir bir diislinsel cerceveye oturtma girisimidir.

Amel-i ehl-i Medine ile umtmii’l-belva anlayislari, 6ncelikle mahiyetleri ve
fikih usulii literatiirii igerisindeki yerleri itibari ile mukayese edilebilir. Maliki usu-
liinde genelde icma bahsi altinda islenen amel-i ehl-i Medine mahiyeti bakimindan
mistakil bir delildir. Hanefilerin ummii'l-belva telakkisi ise ahad haberin kabul
sartlari igerisinde ele alinan bir tenkit kriteridir. Bu anlamda mahiyeti itibari ile bir
delil olmadigr goriilen ummii'l-belva telakkisinin bir akil yiiritme islemi olarak
miitalaa edilebilecegi sdylenebilir. Ortaya ¢ikiglart bakimindan her iki anlayisin da
ilk dénemden itibaren Maliki ve Hanefl imamlar tarafindan kullanildiklart goriil-
mektedir. UmOmii'l-belva ile amel-i ehl-i Medine anlayislar arasindaki paralellik,
amel-i ehl-i Medine'nin yalnizca nakli amel kismi arasinda kurulabilmektedir. Ge-
rek nakli amel gerekse umtimii’l-belva anlayislari, yukarida isaret edildigi tizere,
bazi rivayetlerin Hz. Peygamber ddneminden itibaren biiyiik bir insan grubu ta-
rafindan aktarilacagi ve gizli kalamayacag1 diisiincesi tizerine bina edilmektedir.
Ote yandan Malikilerin nakli amel ile temellendirdikleri konular, Hanefilerin uma-
mii'l-belva kapsaminda degerlendirdikleri konulardan daha genistir. Bu anlamda
nakli amelin varit oldugu konulardan bir kisminin Hanefilere gére umtmii’l-bel-
va niteligi tasidig1 sdylenebilir.°¢ Amel-i ehl-i Medine, herkesin ittifak ettigi uy-
gulamalara dayanan bir anlayis olarak amel merkezlidir. Sayet amel ile rivayet

95 H. Yunus Apaydin, “Haber-i Vahid”, DIA, X1V, 361.

96 Hanefi mezhebinin fur(i-i fikha dair en kapsamli eserlerinden biri olan Serahsi’'nin el-Meb-
sat adli eseri tizerinden umtmii'l-belva kapsaminda degerlendirilen konularin dagilimina
bakilacak olursa daha ¢ok ibadat bahsine dahil edilen konularin umtmii’l-belva kabul
edildigi anlagilmaktir (bk. Eb(i Bekir Muhammed b. Ahmed b. Sehl es-Serahsi, el-Mebsat
[Kahire: Matbaatii’s-saade, 1324-31], 1, 62, 129, 192; 11, 76-77; 1II, 114). Bununla bir-
likte muamelata dair az sayidaki konunun da umimii’l-belva telakkisi ile temellendirildigi
gorilmektedir (Serahsi, el-Mebsut, V, 25; XXIII, 203; XXVII, 143). Bu durum umimii’'l-
belva kapsaminda degerlendirilen meselelerin daha ¢ok ibadat alanina dair oldugu sonu-
cuna gotiirmektedir. Malikilerin nakli amel ile temellendirdikleri konulara bakildiginda ise
Hanefilerin umamii’'l-belva kapsaminda degerlendirmedikleri ibadat, muamelat ve uku-
bata dair ciizi sayilabilecek bircok mesele hakkinda amelin delil getirildigi sdylenebilir.
Malikilerin nakli ameli delil olarak kullandiklar1 konulara dair mustakil bir ¢alisma igin bk.
Blsak, el-Mesailii’lleti benaha’l-imam Malik ala ameli ehli’l-Medine.
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rivayete takdim edilecegi prensibi benimsenmistir. Umimii'l-belva anlayisi ise
nakil merkezlidir. Bu anlayis, insanlarin genelini ilgilendiren ve bilgisine ihtiyag
duyduklari konulardaki rivayetlerin, sz konusu ihtiyaca paralel olarak yaygin bir
sekilde nakledilmesi gerektigi ilkesine dayanmaktadir. Bu agidan umtmii’l-belva
telakkisinde, amel-i ehl-i Medine anlayisindan farkl olarak rivayetlerin belirli bir
seviyede gelip gelmedigine bakilmasi esastir. Fakat bu durum amelin dikkate alin-
madig1 sonucuna gotiirmemelidir. Zira amel telakkisi, Maliki mezhebine has degil-
dir. Imam Malik’in yagamis oldugu h. II. asirdaki biitiin biiyiik sehirlerde (emsar),
Medine’dekine yakin bir islev géren bir amel anlayisinin bulundugu sdylenebilir.
S6zi edilen bu sehirlerden Kife’'de, buraya yerlesen sahabe nesli ve onlardan ilim
tahsil eden tabitin alimleri vasitasiyla bir hoca-talebe iligkisi olusmugs ve Eb{i Ha-
nife’ye kadar uzanan bir ilmi gelenek meydana gelmistir. Kafe'deki bu ilmi gele-
negin karakteristiklerinden biri de burada olugan amel anlayigidir. Oyle ki Kiife'de
bir fakih, hiikkiim verecegi zaman sahabe ve tabilindan aktarilan bu ilmi mirasi
dikkate alarak uygulamanin nasil oldugunu arastirmaktaydi. Ayrica bir hadisin
sthhatini belirlemek tizere amele bakildig1 da tespit edilmektedir.?” Sahabeden iti-
baren daha sonraki nesillere aktarilan bu ilmi gelenegin, uygulama (amel) sek-
lindeki tezahiirlerinin olusmasi da beklenecek bir durumdur. Eb(i Hanife'nin Kiife
amelini bir kaynak olarak kabul ettigini dogrudan yahut da dolayli olarak gos-
teren ifadelere ulagilabilmektedir.°8 Imam Muhammed de el-Muvatta rivayetinde
ve el-Hucce adli eserinde ¢esitli konular cercevesinde bircok defa Kiife amelinden
bahsetmektedir.°® Hanefilerin umGmii'l-belva telakkisinin amel ile iliskisinin, ge-
listirdikleri meshur stinnet anlayist araciligl ile kuruldugu sdylenebilir. Baglangici
itibar1 ile ahad olup tabifin ve tebe-i tabilinun hayatta ve etkin olduklari dénemde
tevatiir derecesinde nakledilen hadisleri ifade eden meshur hadisin!'®® hususiyet-
lerinden biri de isd b. Eban ve Cessas’in ifade ettigi tizere, “halefin ve selefin ken-
disi ile amel ettikleri”1°? rivayetler olmalaridir.1° Bu agidan bir rivayetin tabitin ve

97 Amel-i ehl-i Kiife hakkinda daha fazla bilgi i¢in bk. Ozkan, “Amel Telakkisi Olusumunda
Stinnet ve Hadisin Yeri”, s. 49-54, 189-235.

98 EbU Abdullah Hiseyin b. Ali es-Saymeri, Ahbaru Eba Hanife ve ashabih, nsr. Ebi’l-
Vefa el-Efgani (Haydarabad: Darii’l-kitabi’l-Arabi, 1974), s. 11; Sehabeddin Ahmed ibn
Hacer el-Heytemi, el-Hayratii’l-hisan fi menakibi’l-imami’l-A‘zam Eba Hanife en-Nu ‘-
man, ngr. Halil el-Meys (Beyrut: Dari’l-kiitiibi’l-ilmiyye, 1983), s. 45-46. 1lgili rivayetler
hakkinda daha fazla bilgi igin bk. Ozkan, “Amel Telakkisi Olusumunda Siinnet ve Hadisin
Yeri”, s. 213-6.

99 Imam Muhammed’in Kife ameline delalet eden ifadeleri hakkinda bk. Ozkan, “Amel Te-
lakkisi Olusumunda Siinnet ve Hadisin Yeri”, s. 231-2.

100 Serahsi, Usal, 1, 292; Abdilaziz el-Buhari, Kesfii’l-esrar, 11, 673-4.

101 Cessas, el-Fusal fi'l-usal, 111, 35, 49, 67.

102 Ayrica bk. Mehmet Ali Yarg), “Hanefl Fikih Doktrininde Meshir Siinnetin Yeri” (doktora
tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisti, 2003), s. 26-29, 36, 124-5.
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tebe-i tabifin nesli tarafindan tatbik edilmesinin (amel) Hanefilere gore o rivayete
olan giiveni artirdigl s@ylenebilir.1°> Ummii'l-belva niteligi tasiyan bir konuya
dair rivayet meshur olarak nakledilmemis ise, buradan iki neticeye varilabilir:
Birincisi s6zii edilen konuyla ilgili rivayet ¢ogunluk tarafindan bilinmemektedir.
Ikincisi ise s6z konusu rivayete uygun bir amel olusmamuistir. Medine ve Kfe’'de
gelisen bu iki amel anlayisinin birbirinden ayrildigl en 6nemli nokta ise Kafe'deki
fukahanin amelin kaynagi olan rivayetleri nakletmede Medinelilere gdre oldukca
hassas davranmalardir. Kiife’de fukaha ¢ok yaygin olarak kabul edilen amellerin
dahi rivayete dayali kaynagini ortaya koymaya calismaktadir. S6zii edilen bu
tavrin onlar arasinda bir prensip haline geldigi dahi sdylenebilir.1%4 Nitekim Imam
Muhammed'in Malik'in amel anlayisina yonelttigi temel tenkit noktalarindan biri,
onun kaynak olarak kullandig1 amellerin dayanaklarini gogu zaman gdstermeme-
si olmustur. imam Muhammed, kaynag: gosterilmeksizin amelle delil getirilmesi-
ni yeterli gdrmemektedir. Ona gore sadece Medine’'de bir amelin varit oldugunu
sdylemek, sozii edilen ameli diger sehirlerin ameline tistiin kilmamaktadir. Ame-
lin dayandig1 siinneti gosterme sart1 herkes igin oldugu gibi, Medineliler i¢in de
gecerlidir. 195 Amel-i ehl-i Medine ve amel-i ehl-i Kiife anlayislari arasindaki bahsi
gecen bu temel fark, umimu’l-belva telakkisinin neden rivayet merkezli oldugu
sorusuna aciklama getirmektedir.

ibn Rigd, amel-i ehl-i Medine kavramu ile Hanefilerin umdmii’l-belva anla-
yiglar arasinda iliski kurarken, ibn Huveyz Mendad’a dogrudan yahut da dolayl
olarak atifta bulunmamaktadir. Konunun ibn Riisd tarafindan kaleme alinan hilaf
ilmine dair bir kitapta islendigine bakilacak olursa bu ¢alisma, yapilan muka-
yesenin temellerinin ele alinip tartisilacagl miisait bir zemin olarak gériilmemis
olabilir. Mamafih ibn Riisd, Gazzali'nin (6. 505/1111) el-Mustasfa adli eserine
yazdig1 ve eserlerinin telif sirasina gére daha erken bir déneme ait olan ez-Zarari
adli ihtisarinda da sozl edilen mukayeseye hi¢ yer vermemekte ve dolayisiyla
da Ibn Huveyz Mendad'in goriisiine deginmemektedir.!°® Bununla birlikte ibn
Riisd'lin sozl edilen bilgiden haberdar olmadigini diisinmek pek dogru goriin-
memektedir. Zira yukanda ifade edildigi tizere Ibn Huveyz Mendad'in goriisleri
¢ok kisa sayilabilecek bir siirede Endiiliis’e ulagmis ve Maliki mezhebinin ilk usul
eserlerinden biri olan Béaci'nin kitabinda saz bir goriis olarak yer almistir. Ayrica
bir mezhep miintesibi fakihin s6zii edilen bu bilgiden haberdar olmasi gerektigini

103 Eserinde amel ile nakil arasindaki iligkiyi tartisan Usmendi, amelin nakli gerektirecegini
séylemekte ve bunu dinin hiikiimlerinin yayilmasimn bir neticesi olarak gérmektedir. Us-
mendi, Bezlii’n-nazar, s. 475.

104 Ozkan, “Amel Telakkisi Olusumunda Siinnet ve Hadisin Yeri”, s. 228.

105 Muhammed b. Hasan es-Seybani, Kitabti’l-Hiicce ala ehli’l-Medine, nsr. Mehdl Hasan
el-Kilani (Beyrut: Alemi’l-Kiitiib, ts.), I, 556-7, 563.

106 Ibn Riisd, ez-Zarari, s. 81-82.
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iddia etmek, dogrudan “mezhep” tasavvuru ile alakalidir. Zira mezhebi var kilan
temel unsurlardan biri onun literatiiriidiir ve bu literatiirii bilmek bir mezhebin
muntesibi sayilmanin temel gartidir. Ote yandan Ibn Huveyz Mendad'in yapmisg
oldugu mukayese hakkinda goériilebildigi kadar ile en kapsamli bilgiyi nakleden
Mazeri, dogrudan gériismis olmamakla birlikte, Ibn Riisd’e icazet veren isimler
arasindadir.'°7 Bu anlamda ibn Riigd’tin s6zi edilen tartismanin ge¢misine isaret
etmekten kacindigr yahut da bunu gerekli gérmedigi sdylenebilir.

Sonug

ibn Huveyz Mendad’'in genel itibariyle, mezhep icerisinde sz kalan goriis-
leriyle 6ne cikan bir isim oldugu anlasiimaktadir. Mezhep ici fikhi faaliyetinde
ibn Huveyz Mendad'in dikkat ¢eken yonii, mezhebin genel kabuliine muhalif
kalan goriislerini Malik’e dayandirarak savunmasi ve tahrice (tahsil) bagvurarak
Malik’in fikhi anlayisini yorumlamaya calismasidir. Bununla birlikte Ibn Huveyz
Mendad'in goriislerine Maliki fukahasinin énde gelen simalarini destekleyici ma-
hiyette atiflar yapildig1 ve ayrica mezhep igerisindeki muhalif goriigler arasinda
yaptigl tercihlerden yararlanildig1 da tesbit edilmektedir. Bu bakimdan gortisleri-
nin farkl sekillerde yer ve akis buldugu anlasiimaktadir.

ibn Huveyz Mendad'in amel-i ehl-i Medine ile umtmii’l-belva kavramlar ara-
sinda yaptigi mukayese, mezhep icerisinde ibn Riigsd dncesinde séz konusu iki
kavramin fikri arka planlar arasinda irtibat kurmaya ¢alisan bir girisimin bulun-
dugunu gostermektedir. Hatta ibn Huveyz Mendad, Ibn Risd’den de ileri giderek
bunu imam Malik’e izafe etmek istemistir. Bu durum MAaliki mezhebi icerisinde
amel-i ehl-i Medine ile umimii’l-belva kavramlar arasindaki mukayesenin daha
erken bir déneme ait oldugunu ortaya ¢ikarmaktadir. Maliki usul eserleri igeri-
sindeki atiflara bakilacak olursa, Ibn Huveyz Mendad'in gérisiiniin mezhebin
haber anlayisinda saz da olsa bir yer tuttugu sdylenebilir. Baz1 usul eserlerinde
ise mezhebin amel ve haber anlayisina muhalif olan bu goriisiin gézard: edildigi
anlasiimaktadir.

fbn Riisdiin yapmus oldugu mukayesede ibn Huveyz Mendad’'in goriisiine
temas etmemesi dikkat ¢ekicidir. Umimi’l-belva kavramiyla amel-i ehl-i Medine
arasinda kurulan bu iliskiyi konu alan modern calismalarda da ibn Huveyz Men-
dad'in gorisline isaret edilmedigi goriilmektedir.

Eserlerde ibn Huveyz Mendad’a yapilan atiflar ve ondan yapilan iktibaslar
gercevesinde onun Endiiliis Maliki ulemasi nezdinde bir mezhep miintesibi olarak

107 Kaya, “Mazeri”, DIA, XXVIII, 194.
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tanindig1 anlasilmaktadir. Bu durum onun ummii’l-belva telakkisi hakkindaki
yaklagiminin szl edilen ilim meclislerine ulagmis olmasi ihtimalini giiglendir-
mektedir. bn Huveyz Mendad'in yapmis oldugu bu mukayesenin daha sonra
Ibn Risd’tin sozii edilen gbriigiine mesnet tegkil ettigini sdylemeye yetecek kesin
deliller bulunmamakla birlikte, yapilan mukayesenin fikri temellerinin en azindan
birkag yuzyil daha geri gotiiriilebilecegi savunulabilir. Zira {bn Riigd'iin eserinde
yer verilen bu mukayesenin onun séhreti ile paralel, daha kuvvetli bir sekilde dile
getirilmesi olarak diisiinmek isabetli gézitkmektedir. Bu ac¢idan iki mezhep arasin-
da kurulan bu iligkinin daha erken bir déneme tasinabilecegi sdylenebilir.
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Molla Fenari’nin Tefsir ilminin Mahiyetine Dair
Tartismasinin Tahlili*

M. Taha Boyalik**

An Evaluation of the Arguments of Molla Fenari on the Discipline of Tafsir

There is an uncertainty in the nature of the discipline of tafsir, both in the
history of tafsir and in contemporary studies. In the modern period this
uncertainty takes on the nature of a crisis. However, in his arguments in
the “mugaddime” (introduction) to Aynu’l-a‘yan, Molla Fenari, along with
his student Kafiyeji in al-Taysir, manages to draw a clear framework for the
nature of the discipline of tafsir that is different from the prevailing attitude.
However, in the tradition of tafsir the theoretical argument that started in
Fenari’'s mugaddime and Kafiyeci’s al-Taysir was not carried on as it should
have been. In the article, Fenari’s muqaddime is analyzed and even though
Fenari’s method is not considered to be a basis for tafsir methodology, his
method is examined as one that prioritizes itself.

Key Words: tafsir, nature, discipline, codification, method.

Molla Fenari (6. 834/1431) Aynii’l-a‘yan mukaddimesinde “Tefsir ilminin
mahiyeti nedir?” sorusunu sorarak mukaddime boyunca tefsir ilminin kendine
ozgi sinirlarini ve diger dini ilimlerle iliskisini incelemistir. Fenari'nin tefsir il-
minin mahiyetiyle ilgili gbériislerini degerlendirecegimiz bu makale, bir “Giris”
ve iki ana baglik olarak tasarlanmigstir. “Giris”te tedvin kavrami merkeze alina-
rak tefsir ilminin tarihsel gelisimi icin ti¢ merhale tespit edilecek ve mukaddi-
menin bu tarihsel seyir icerisinde nerede durdugu sorusuna cevap aranacaktir.
Ilk baglik altinda Fenéri’'nin tefsir tanimina giden dustinsel stire¢ tahlil edile-
cek, ardindan tanimdaki kavramlar ve tanimin ihtiva ettigi ortilk anlamlar
aciga cikarilacaktir. Son baslik altinda ise Fenari'nin tefsir ilminin mahiyetiyle
ilgili tartismasindan elde ettigi neticeler ortaya konacaktir. Makalenin amact,
Fenari’'nin yeterince lizerinde durulmamis goriislerini tahlil ederek bu goriis-
lerden hareketle tefsir ilmindeki yontem arayislarina katki saglamaktir. !

*  Makaleyi okuyup katkida bulunan Prof. Dr. Tahsin Gorgiin, Do¢. Dr. Adnan Arslan, Yrd.
Dog. Dr. Ekrem Demirli ve Dr. Omer Tiirker’e tegekkiir ederim.

**  ISAM bursiyeri.

1 Fenari ve eserleri bir¢ok tez ¢alismasina konu olmustur. Fenari ile ilgili biyografik ma-
lumati agiga cikararak onun eserlerini genel hatlariyla tanitan bu calismalar, Fenari'yi
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Tefsir ilminin tedvinini s6z konusu eden klasik eserlerden hareketle bu il-
min tedvini i¢in birbirini biitlinleyen {i¢ anlam tespit edebiliriz. Bunlardan ilki,
tefsire iliskin rivayetlerin yaziya gecirilmesi; ikincisi tefsir ilmine 6zgii alan
dahilinde eserlerin verilmesi, tiglinciisii ise tefsir ilminin sinrlarini belirlemek
suretiyle bu ilmin mahiyetinin agiga ¢ikarilmasidir. Tedvinin bu li¢ agiklamasi,
birbirinin alternatifi olmaktan ziyade, tefsir ilminin tesekkiil siirecindeki mer-
haleleri ifade etmektedir.

Tedvinin ilk anlami esas alindiginda; tefsirin tedvini, hadis ilminin tedvini
icerisinde diistiniilmiis ve bu itibarla tefsir ilmini ilk tedvin edenin Malik b.
Enes (6. 179/795) oldugu 6ne surtilmiistiir.? Tefsir ilminin hadis ilmiyle ic ice
oldugu ilk déneme isaret eden arastirmacilar, gergekte tefsir ilmi icin tedvinin
baslangicina isaret etmektedirler.>

Tefsirin ikinci anlamiyla tedvininde miistakil tefsir eserleri ve tefsire 6zgli
meselelerin tartigildigl ulimii’l-Kur’an eserlerinin telifi séz konusudur. Bu an-
lamiyla tedvin biitiin bir telif siireci olarak degil de, olup bitmis bir sey olarak
degerlendirildiginde, Kur’an ilimlerinin topluca islendigi ilk ulGmii’l-Kur'an
eseri ile Kur'an’'in tamamina yonelik ilk tefsir calismasi, tefsir ilminin gergek
anlamda tedvin edildigi eserler olarak anlagilmistir. Ik tam tefsir sahibi Mu-

bir diislince ¢izgisine yerlestirerek onun tefsir ilminin mahiyetiyle ilgili gdriislerini tahlil
etmeye girismemistir. Dogrudan Aynii’l-a‘yan tefsirini konu alan calismalarda da eser
ana hatlariyla tanitilmistir. Bu makalede “Molla Fenari'nin Ayni’'l-a‘’yan Adli Tefsirinin Mu-
kaddimesi (Tahlili ve Degerlendirme)” adiyla hazirladigimiz ytiksek lisans tezi (Marmara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitisii, 2007) ve Omer Tiirker’in “Seyyid Serif Ciircani’nin
Tevil Anlayisl: Yorumun Metafizik, Mantiki ve Dilbilimsel Temelleri” adiyla hazirladig:
doktora tezinin (Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2007), son béliimii, Ka-
fiyeci ve Fenari'nin tefsir ilminin mahiyetiyle ilgili diistincelerine yer veren ¢alismalar ola-
rak istifademize konu olacaktir. Fenari’'nin hayati, sahsiyeti, eserleri ve bu eserler lizerine
yapilmis bazi tanitict ¢alismalar i¢in bk. Sitki Giille, “Semseddin Muhammed b. Hamza
el-Fenari’nin Hayati ve Eserleri” (yiiksek lisans tezi, Istanbul Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisti, 1990); Ziilfikar Durmus, “Semsiiddin Muhammed b. Hamza el-Fenari’nin Ha-
yati ve Aynti'l-A‘yan Adh Eserinin Tahlili” (yiiksek lisans tezi, Erciyes Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii, 1992); Mustafa Tuncer, “Molla Fenari ve Fatiha Stresi Tefsiri” (yitksek
lisans tezi, Ondokuz May1s Universitesi Sosyal Bilimler Enstitisti, 1991); Mustafa Agkar,
“Molla Fenari ve Vahdet-i Viicid Felsefesi” (ylksek lisans tezi, Ankara Universitesi Sos-
yal Bilimler Enstitiisii, 1992); Hakki Aydin, “Molla Fenari ve Fustlii’l-bedayi* fi Ustlii’s-
Serai‘indeki Metodu” (doktora tezi, Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 1989);
Recep Sehidoglu, “Molla Fenari ve Tefsir Metodu” (doktora tezi, Ankara Universitesi Sos-
yal Bilimler Enstitiisii, 1992).

2 Abdullah Tevfik Sabbag, Rivayetii't-tefsir fi’l-karni’l-evvel ve tedvintithtt (Kahire: Mektebetii'n-
Nur, 1405/1985), s. 11-12; Emin el-H{li, Kur'an Tefsirinde Yeni Bir Metot, trc. Mevliit Gingor
(Istanbul: Kur’an Kitapligi, 1995), s. 27.

3 Tevflk Sabbag kaleme aldig kiiciik risalesinde tefsir ilminin tedvinini {ic asamada inceler. Buna
gore ilk asama rivayet ve nakil dénemi, ikincisi hadisle birlikte tedvin, ii¢linciisii ise miistakil
olarak tedvindir. bk. Sabbag, Rivayetii’t-tefsir, s. 5 vd.
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katil b. Stileyman’in (6. 150/767) tefsir ilminin miidevvini olarak goriilmesi*
ve Suylti’'nin (6. 911/1505) tedvin iddiasi bu cercevede dustintilmelidir. Ikin-
ci anlamiyla tedvini itibara alan Stytti’ye gore tefsir ilminin tedvini, makul
birtakim gerekgelerden otiirti ihmal edilmistir ve yazdig et-Tahbir isimli kap-
saml ulimii’l-Kur’'an eseri ile -kendini 6nceleyen Bulkini’den (6. 824/1421)
sonra- bu ilmi ikinci olarak tedvin etme serefi kendisine aittir.

Uclincii anlamiyla tedvinin gergeklesebilmesi ise tefsire iliskin maluma-
tin yaziya gegirilmesi ve ilmin konusu etrafinda sistematik hale getirilmesine,
yani ilk iki anlamiyla tedvinin gergeklesmis olmasina baglidir. Bu asamada
tefsir ilminin kendine 6zgii arastirma alani -Kur'an’in tefsir, kelam ve fikith
gibi dini ilimlerin mahiyetleri i¢in ortak bir cins oldugu distintldiginde-¢ bu
ilmi tirdeslerinden ayiracak olan faslin tespitiyle agiga ¢ikarilacaktir.” Uglincii
anlamui ile tedvin girisimi; ilimler tasnifini, bu tasnifteki hiyerarsik yapilan-
may1 ve ilimlerarasi ilke nakillerini g6z 6niine alarak tefsir ilminin mahiyetini
belirlemeyi ve bu mahiyetin tafsilini vermeyi hedeflemektedir.

Tefsirin bu son anlamiyla ilk kez Molla Fenari tarafindan tedvin edildigi
sOylenebilir. Fenari tefsir ilmini mevcut tefsir literatiiri, Klasik bilim felsefesi-
nin verileri ve mantik ilminde ortaya konulan tanim teorisi ¢er¢evesinde ince-
leyerek bu ilmin kendine 6zgii sinirlarini belirlemeyi hedeflemistir.® Fenari’nin
“Mukaddime”de kullandig1 tanim teorisine gore® gercek tanim, mahiyeti tam
olarak veren tanimdir. Tam bir tanima ulagsmak icinse zatin baska tiirlerle or-

4 Kur'an'in bastan sona tefsir edildigi ilk eserin tefsirin tedvini icin déntim noktast olarak
alinmasi tartismaya agiktir. Ciinkii buradaki degerlendirme kriteri nitelikten ziyade nice-
liktir. Bu konudaki farkh gériigler ve bunlarn degerlendirmesi igin bk. ismail Cerrahoglu,
Tefsir Tarihi (Ankara: Fecr Yayinlari, 1996), 1, 159-63.

5 Celaleddin es-Siiylti, et-Tahbir fi ilmi’t-tefsir, nsr. Fethi Abdiilkadir Ferid (Riyad: Darii’l-
ullim, 1402/1982), s. 28-29. Siylti et-Tahbir isimli bu eserini, Zerkesi'nin el-Burhan't gibi
kapsamli ulimii’l-Kur’an calismalarini gérmeden 6nce kaleme almig, sonradan el-itkan adl
¢ok daha kapsamli eserini yazmustir.

6  Molla Fenari, Aynii’l-a‘yan (istanbul: Dersaadet, 1326), s. 4-5.

7  Mabhiyeti teskil eden zatilerden biri olan faslin mahiyete varligini veren zati unsur oldugu
disiintldiigiinde, Fenari'nin mukaddime boyunca yapmaya calistigl seyin tefsir ilminin
faslini belirlemek oldugunu sdyleyebiliriz. Fasil hakkinda bk. Fenarl, Serhu lsagaci (Is-
tanbul: Salah Bilici, ts.), s. 23.

8 Fenari'nin “Mukaddime”sindeki cabasini tefsir tarihinde &zel bir yere yerlestiren hususlar
icin bk. Turker, “Seyyid Serif Ciircani’'nin Tevil Anlayist”, s. 230-3.

9  Fenari “Mukaddime”de bu teoriyi kullanmakla birlikte, Misbahu’l-iins adli eserinde, man-
tikcilarin mahiyet tespiti ile elde ettikleri zatilerle esyanin hakikatine ulagsamayacaklarini
one stirerek mantikcilan tenkit eder. Fenarl burada, mantikgilarin “hayvan-1 natk” tani-
mint esas alarak onlarin sorunlu oldugu noktalara isaret eder. bk. Misbahu’l-tins bey-
ne’l-ma‘kal ve’l-meshad, ngr. Muhammad Hacevi (Tahran: Intigarat-1 Mevla, 1412), s.
35-36). Fenari bagka bir yerde de itibarl mahiyetlerin zatilerini tespit etmenin gicligii-
ne dikkat c¢eker. bk. Fusalii’l-bedayi‘ fi ustli’s-serai‘ (istanbul: Yahya Efendi Matbaasi,
1289), 1, 4.
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tak zatl ozellikleri (cins) ve sadece tiire has zati 6zellikleri (fasil) tespit edilir.1°
[limlerin itibari olan mahiyetlerine gelince, Fenari bir ilmin haysiyet kaydin-
dan ayr olarak konusunu!! o ilmin kendisiyle tiirdes diger ilimlerle ortaklik
yonuni ifade eden cinsi olarak, haysiyet kaydiyla s6z konusu edilen tahsisi
ise ilmin fasl olarak diisinmiistiir.!? Fasil bir mahiyete varlik vererek onu di-
ger mahiyetlerden ayirdigindan, Fenari'nin “Mukaddime”deki asil hedefi tefsir
ilminin faslini tespit etmek olmustur.

A

Fenari “Mukaddime”deki mahiyet tartismasinin neticesinde tefsir ilminin
miistakil bir usul ve yeterli sayida kiilli kaideye sahip olmadigi kanaati-
ne varmaktal!® ve bu ilimde meleke kazanmanin mimkiin olmadigint éne
siirmektedir. Ona gore tefsir, gercek anlamda ilim olma vasfini ancak kulll
kaidelere sahip ilimlerden istifade ve istimdatla kazanir.!* Daha sonra tale-
besi Kafiyeci ise tefsir ilmini bagli basina bir ilim olarak degerlendirecek ve
et-Teysir fi kavaidi ilmi’t-tefsir isimli eserinde tefsir ilmindeki kiilli kaidelere
isaret ederek bu ilmi -igaret edilen son anlamiyla- tedvin etme iddiasinda
bulunacaktir. 1

10 Fenar, Serhu Isaguci, s. 17-26; Fenar, Fusalii’l-bedayi’, 1, 4.

11 Esasinda ilmin konusu haysiyet kaydiyla birlikte distniiliir. Bu konuda Sadriigseria’ nin
aykir gortigleri tizerinden yiritiilen tartisma icin bk. Fenard, Fusali’l-bedayi’, 1, 11, 12;
Sa‘deddin et-Teftazani, Serhu’t-Telvih ale’t-Tavzih, ngr. Seyh Zekeriyya Umeyrat (Beyrut:
Dart’l-kitibi'l-ilmiyye, ts.), I, 15-45.

12 Fenari, Fusali’l-bedayi’, 1, 4.

13 Tefsir ilminde s6z konusu olan az sayida kiilli kaide icin bk. Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 79.

14 Fenari, Aynii’'l-a‘yan, s. 5. Ebli Hayyan (6. 745/1344) el-Bahrii’l-muhit mukaddime-
sinde Fenari’den farkli olarak tefsir ilminin miistakil bir ilim oldugunu, bu ilmin kendine
0zgl bir metodu (tarikatii't-tefsir) bulundugunu ve diger butiin alim tipolojilerinden ayrt
olarak bir miifessir tipolojisi bulundugunu kaydeder. Ebi Hayyan, esasinda belagat olan
tefsir ilmini bir ilimler arenasina déntistiirdiikleri ve tefsir metodunun disina ciktiklar: ge-
rekgesiyle Razi (ve onun izinden giden Fenari) gibi miifessirleri elestirir. Ona gore miifes-
sirin temyiz edici vasfi fasihlik ve beligliktir; bir kimsenin akli ilimlerde ve din{ ilimlerin
¢ogunda soz sahibi olmasi, hatta akil ve nakil alaninda tahkik seviyesine ulagmasi, o
kimsenin miifessir oldugu anlamina gelmemektedir. Oyle ki, sarfe goriigiine meyleden-
lerde goriildiigli tizere, bircok ilimde yetkinlik kazanmis olan bir kimse, Allah kelamu ile
beser kelamini temyiz edecek bir dil melekesinden yoksun olabilir. Bu alimin herhangi bir
edebi metindeki noksanlik ve diistikliikleri fark edememesi, dahasi fasih bir yazi veya siir
kaleme almaktan aciz olmasi uzak bir ihtimal degildir. Ger¢ek anlamda miifessir, Kur'an'in
nazmindan hareketle ondaki edebi derinligi ve icaz 6zelligini vicdani olarak kavrayabilen
kimsedir. Miifessirler arasindaki derecelenme akli ve nakli ilimlerde derinlesme ile degil,
belagat alanindaki kavrayisa ve derinlesmeye gore sdz konusu edilebilir. Ebli Hayyan'in
agiklamalart ve Razi elestirisi igin bk. Ebli Hayyan el-Endeliisi, el-Bahrti’l-muhit (Kahire:
Darii'l-fikr, 1403/1983), 1, 5-9, 341-2. TGfi de (6. 716/1316) el-iksir fi ilmi’t-tefsir isimli
eserinde Kklasik belagat teorisini tefsir ilmi igin bir ydntem olarak takdim eder. bk. Siilleyman
b. Abdilkavi et-Tasi, el-fksir fi ilmi’t-tefsir, ngr. Abdilkadir Hiiseyin (Kahire: Mektebetii’l-
adab, 1977).

15 Kafiyeci, hocast Fenari'nin “Mukaddime”sini g6z dniine alarak kaleme aldig1 bu eserinde,
muhkem miitesabih ayrimina dayali olarak tefsir ilmi igin iki kiilll kaide belirlemis ve tef-
sirin bagli basina bir ilim oldugunu géstermeye calismistir. Kafiyeci'nin belirledigi iki kai-
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I. Fenari’nin Tefsir Tanimi: Tefsir ilminin Mahiyeti Nedir?

Fenari tefsir ilminin mahiyetini arastirirken, bu ilim i¢in tam bir tanima
ulasmay1 hedeflemistir. Tartismasini Kutbtiddin er-Razi (6. 766/1365) ve Tef-
tazani'nin (6. 792/1390) tefsir tanimlarini elestirerek slirdiiren Fenari, her
iki tanim1 da yetersiz ve serhe muhtag goriir. Kutbiiddin er-Razi tefsir ilmini,
“Allah Teala'nin yiice Kur'an’daki muradinin arastirildig1 seydir” seklinde ta-
nimlamigtir. 1 Fenari'ye gore bu tanim, Kiraat arastirmalarini ve tefsir ilminde
incelenen nasih-mensth, Mekki-Medeni, niizil tertibi gibi lafizlara ariz olan
halleri igermedigi igin tamimlananin biitiin fertlerini kugsatmamaktadir. Ote
yandan fikih ve kelam gibi dinf ilimlerden her biri Kitap ile sabit olan konular-
da murad-1 ilahiyi arastirdigindan, bu tanim tefsirin diger ilimlerden temyizini
de saglamamuistir; agyarint mani degildir.

Teftazani buradaki mugkillerden kaginarak su tanimi getirmistir: “Tefsir
ilmi, murada delaleti cihetinden Allah kelaminin lafizlarinin hallerini arastiran
ilimdir.”'7 Burada “lafizlarin halleri” ibaresi tanima eklenmek suretiyle Kut-
biiddin er-Razi'nin tanimindaki eksiklik giderilmis; getirilen ihtiraz kaydiyla
(min-haysii) ise tefsir ilmi kelam, fikih ve belagat gibi ilimlerden ayristiril-
mustir. 18 Ancak Fenari bu tanimi da bircok yénden sorunlu bulur: ilk olarak,
tanimda tefsir ilminin lafizlarin hallerini sadece murada delaletleri acisindan
inceledigi ifade edilmistir. Halbuki bir¢ok kiraat bahsinde tefsir ilmi, bir anlama
delalet etmeyen ve manaya dahli bulunmayan meseleleri de ele almaktadir.!®
Bu durumlarda lafizlar sadece mana icin ara¢ olmalar itibariyle degil, zat iti-
bariyle de degerlendirilmektedir.

de, kusaticilik vasfini haiz olmakla birlikte, tefsir ilmindeki anlama faaliyetine esas tegkil
edecek acgiklama giictinden yoksun oldugu izlenimini vermektedir. Kafiyeci'nin Fenari'ye
alternatif bir agiklama mi getirdigi yoksa onu bir adim ileriye mi tasidigl sorusu ayrica tar-
tisiimay1 beklemektedir. Kafiyeci'nin tedvin iddiasi ve soziinii ettigi kiilll kaideler igin bk.
Muhyiddin el-Kafiyeci, Kitabii’t-Teysir fi kavaidi ilmi’t-tefsir, ngt. Ismail Cerrahoglu (Ankara:
Ankara Universitesi Basimevi, 1989), s. 2, 13-14, 26, 34.

16 Kutblddin er-Razi, Serhu miuskilati’l-Kessaf, Sileymaniye Ktp., Fatih, nr. 621, vr. 42,

17 Sa‘deddin et-Teftazani, Serhu’l-Kessaf, Stileymaniye Ktp., Fatih, nr. 589, vr. 62.

18 “Lafizlarin halleri” tefsir ilminde “lafizlarin murad-1 ilahiye delaleti cihetinden” incelendi-
ginden, tefsir ilminde bu haller kiraat arastirmalarina ve Kur'an ilimlerine karsilik gelmek-
tedir. Burada “murad” kaydi tefsiri dil ilimlerinden, “lafizlarin delaleti” kaydi ise murad
arastirmasini akli karinelere veya tecriibeye dayali olarak siirdiiren (bu husus s6z konusu
ilimlerde kiilll kaidelerin bulundugunu ima eder) diger ilimlerden ayirmaktadir.

19 Baz kiraat aragtirmalart anlam ile irtibatli iken, bazilart ise sadece lafzi arastirmalardir.
Mesela meliki ve maliki lafizlarinin okunuglari anlami etkilerken; tethim, med, kasr, imale, ita-
le, tahfif gibi birgok kiraat meselesinin manaya tesiri yoktur. Fenari agiklamasinda kiraat ilminin
g6z tabipliginin tiptan ayrildig1 gibi tefsirden ayri miistakil bir ilim olarak degerlendirilebilecegine
isaret eder. Ancak ona gore Teftazani tanimini bu ayrintiyr gdz 6niine alarak yapmis
degildir. Dolayisiyla Teftazani'nin tefsir ilmini kiraati ayri bir ilim olarak diislinmek suretiyle
tanimladigi itiraz1 dogru olmayacaktir. bk. Fenar, Aynii’l-a‘yan, s. 4.
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ikinci olarak Teftazani'nin taniminda gegen “murad” lafzini ele alan Fe-
nari, lafizlarin mutlak delaletinden elde edilen anlam ile belli bir konusanin
muradina tekabiil eden anlam ayrimini ele alir. Klasik diisiincedeki ifadesiyle,
nahvi anlam ve meani anlam seviyelerini dikkate alarak murad kavraminin
mutlak anlamda sézdeki anlama (el-murdd bi-mutlakr’l-kelam) ve belli bir
mitekellime ait olup kasit unsuru igeren s¢ziin anlamina karsilik kullanila-
bilecegine isaret eden Fenari, Kur'an ifadelerinin 6ncelikle mutlak murada,
ikinci olarak ise miitekellim olan Allah Tedla’'nin muradina delalet yoniinden
incelenebilecegini kaydeder.2° Bunlardan ilki vaz, gramer ve ifade yollarina
iliskin bir arastirma oldugundan, tabii olarak dilbilimsel bir faaliyet olacaktir.
Ikincisinde ise murad, yine bir dil igerisinde kendini gésterse de, artik belli bir
dile getirenin muradi olarak karsimizdadir. Bu noktada dil ilimlerinin 6tesine
gecen miifessir-miitekellim, kasit, genel ve 6zel baglam, rivayetler gibi metin?!
dis1 unsurlart da gz 6niine almaktadir.??

Fenari'nin acgiklamasindaki vurgu, tefsir ilmi soz konusu oldugunda, murad
kavramiin sadece dildeki uzlasiya yonelik bilgiyle elde edilebilen anlamlar
degil, kasit unsurunu da icerdigi yoniindedir. Mevcut dil ve gelenegin anlama-
y1 miimkiin kildig1 noktalarda kasit kendiliginden ya da dilbilimsel arastirma
sonucunda agiga ¢ikmakta, vaz‘i seviyede anlam agiga ¢ikmadiginda ise me-
tin dis1 unsurlara ihtiya¢ duyulmaktadir. Bu ikinci durumda lafizlarla kasit ara-
sinda olusan ve metin seviyesinde asilamayan kopukluk ya -salat, zekat gibi
miicmel ifadelerin ac¢iklanmasinda oldugu gibi- kastin belirlenmesinde otorite
olan Hz. Peygamber’'in agiklamalari ile giderilir ya da metin, vasiflar belirle-
nen miitekellime iliskin bilgilere dayali olarak anlasilir veya yorumlanir.

Fenari bu milahazalarla Teftazani’ye su soruyu yoneltir: Lafizlar mitekel-
limden bagimsiz olarak da belli anlamlan yiiklendigine gore, buradaki murad
ile kastedilen, kelamin mutlak anlamda murada delaleti midir, yoksa Allah Te-

20 Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 4-5.

21 Burada “metin” kelimesi modern yorum-bilimdeki tartismalardan bagimsiz olarak sozlii
veya yazil ifadeler biitiiniine atif yapmak tizere kullanilmaktadir.

22 Kafiyeci ayni meseleye su soru iizerinden temas eder: “Miitekellimin muradi séz konusu
olsun veya olmasin, bir mana i¢in vaz edilmis her lafiz, kullanim sirasinda vaz edildi-
&i manaya delalet eder. Clinkl dilbilimciler ve vaz alimlerince bilinmektedir ki, delalet
konusanin iradesine degil vaz‘a dair bilgiye tabidir. Su halde lafizlarin, birakin murada
kesin delaletini, murada bile delalet etmedigini ve sadece vaz olunduklart manaya delalet
ettigini kabul etmeli degil miyiz?” Kendisine yonelttigi bu sorunun yanitinda Kafiyeci,
dilin bireyselligi dnceleyen ortak bir zemin oldugunu géz éniine almak suretiyle, mutlak
olarak diigiiniildiigiinde delaletin iradeye degil, vaz‘a bagli oldugunu, Kur'an s6z konusu
oldugunda ise miitekellim ve onun iradesine tabi oldugunu ifade eder (Kafiyeci, et-Teysir,
s. 31-32). Kafiyeci burada murad kavramini kasit unsurunu iceren kelam olarak degerlen-
dirmis ve Fenari'nin “mutlak olarak kelamda bulunan murad” ifadesini vaz‘1 seviye olarak
distinmek suretiyle murad kavraminin disinda tutmustur.
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ala'nin muradina delaleti midir? Eger onun kasti mutlak anlamda murad ise,
bunu arastirmak tefsirin degil, dil ilimlerinin isidir. Kur’an lafizlar boyle bir in-
celemeye konu olabilse de, bu inceleme dil ilimleri ¢atist altinda gergeklestirilir.

fkinci olarak tanimda murad lafziyla kastedilenin Allah Teala’nin muradi
oldugu ileri siirtilse de, yine tanim dist bir agiklamaya ihtiyag vardir. Clinkii
murad lafziyla kastedilen murad-1 ilahi Allah Teala’'nin nefsii’l-emirdeki mu-
radi ise, tefsir arastirmasinin her zaman igin bu ytikiin altina girme salahiyeti
yoktur. Bilindigi tizere, tefsir ilminde ekseriyeti haber-i vahid olan rivayet-
ler ve Arap dili olmak tizere iki dayanak bulunmaktadir. Bunlardan birincisi
Kati surette,23 ikincisi ise tevil/yorum diizleminde?4 zan ifade etmektedir. Su
halde zanni bilgilere dayali olarak nefsii’l-emrin bilgisine ulasmak imkansiz
oldugundan, bu ilim dahilindeki bir¢cok arastirmada murad-1 ilahinin kendinde
bilgisini elde etmemiz miimkiin olmayacaktir. Gelinen noktada murad-1 ilahi
baglaminda anlam sorusturmasinin tek segenegi kalmaktadir; o da bir¢ok aye-
tin tefsirinde mifessirin, Kur'an't ancak zann-1 galibe dayali olarak anladigi-
dir. Teftazani’nin taniminda ise “murad” lafz1 “ilahl” sifatiyla kayitlanmadigi
gibi, zannilige isaret eden ilave bir kayit da getirilmemistir.

Fenari, Teftazani’'nin tanimina yonelttigi son itirazla kendinden dnceki bii-
tlin tefsir tanimlarina muhalefet eder. Teftazani yukarida verilen tanimini “el-
ilmii’'l-bahis” ibaresiyle baglatarak ilim tanimlarinin klasik kurgusuna uymus-
tur. Ancak Fenari, tefsiri basl basina bir ilim olarak diisiinmediginden, tefsir
icin getirilecek bir tanimin bu sekilde ifade edilmesine karsi ¢ikar; ¢iinkii klasik
diistincede “ilim” kavrami, tiimel bir anlam ifade eden usul, kavaid ve mele-
keye karsilik kullanilmaktadir. Kendi basina tefsir ilmi igin ise ger¢ek anlamda
bunlarin higbiri s6z konusu degildir.2?

Tim bu milahazalardan sonra Fenari tefsir ilmini soyle tanimlar: “Tef-
r ilmi; Kur'an olmasi?® ve yiice Allah'in?” muradi?® oldugu bilinene?® veya

=

S

23 Haber-i vahid hususundaki tartisma icin bk. Fenari, Fusalii’l-bedayi‘, 1, 217-8.

24 NakKli bir delilin delil olma sartlari icin bk. Fahreddin er-Razi, Muhassalu efkari’l-mitite-
kaddimin ve’l-miteahhirin mine’l-felasife ve’l-miitekellimin (Kahire: Mektebetii’l-Hl-
seyniyye, 1323), s. 31. Sem‘1 delillerin akli karinelerle delil oldugu hususunda bk. Fenari,
Fusalii’l-bedayi, 1, 9.

25 Fenarl, Aynii’'l-a‘yan, s. 5.

26 Bu ifade ile lafizlarin murada delaletleri cihetinden incelenmedigi kiraat bahisleri tanima
dahil edilmis, 6te yandan Kur'an'in bitiiniine ytklem olan zati arazlarn tefsir ilminde
incelendigine dikkat ¢ekilmistir.

27 Buifade ile murad lafz1 kayit altina alinarak Teftazani'nin tanimmdaki miiphemlik gideril-
mistir.

28 Muradullah ifadesi ile tefsir ilmindeki anlam arayisinin lafizlarin vaz‘1 anlamlarinin étesin-
de bir kasit aragtirmasi olduguna isaret edilmis ve bdylece tefsir ilmi ile dil ilimleri ayristi-
rilmistir.

29 Bilme ifadesi ile muradin kesin olarak tespit edildigi, tefsir-tevil ayrimindaki tefsir kismina
isaret edilmistir.
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zannedilene®® delaleti bakimindan3! Allah kelaminin hallerini®? insan giicii
nispetinde3® bilmektir/marifet34,”35

Bu noktada tanimdaki miiphemlikleri gidermek {izere su sorulara cevap
aramaliy1z:

i. Tefsirde elde edilen marifet neye karsilik gelmektedir ve bu ilimdeki bilgi-
yi marifete tahsis ederek meleke kesbinin dislanmasi nasil anlagilmalidir?

ii. Tefsir ilminde s6z konusu olan bilgi marifet ise, bu ilim nasil oluyor da
Kur'an't anlamanin gergeklestigi nihal ilim olarak degerlendiriliyor.3¢

iii. Tanimda tefsir ilminin kendine 6zgii sinirlarina isaret eden kapsayict ve
dislayict kayitlar nelerdir?

Bu sorulardan ilk ikisine ortak bir cevap verilebilir: Klasik bilim felsefesinde
tiimel bilgiye isaret eden ilim kavraminin aksine, marifet kavramui tikel bilgiye
karsilik gelmektedir.3” Bir bilginin tikel olmasindan ise, onun zihni bir 6grenim
ve Ogretime konu olmaksizin duyu verileri ile elde edilmis olmasi anlagilir.®8
Duyularimizla elde ettigimiz tikel bilgiler, hatirlama ve hatirlatma ayr tutulur-
sa, kendi baglarina herhangi bir tekrara yol agmamakta ve kendisi disinda bir
bilgiyi zorunlu kilmamaktadir. Dolayisiyla bir marifeti dile getiren dnermeler,
zihni bir ameliye sonucunda yeni bilgi elde ettigimiz kiyasta biiyiik 6nerme
konumunda bulunmayacaklardir.

Tefsir ilminde -ilmin degil de- marifetin s6z konusu oldugunu iddia eder-
ken, Fenari duyulur (mahsus) bilgilerimizin yani sira, tikel bildirimler sag-
layan rivayetleri ve sozliik bilgisini de klasik diistincedeki marifet kavrami

30 Bu ifade ile tefsir ilmindeki murad tespitinin her zaman nefsii’'l-emir cihetinden s6z konu-
su olmadig1 vurgulanmis ve tefsir- tevil ayrimindaki, tevil kismina isaret edilmistir.

31 Bu ihtiraz kayd: ile Kutbiiddin er-Razi'nin tanimindaki eksiklik giderilmis ve tefsir ilmi
Allah Teala'nin Kur'an’daki muradini aragtiran fikih, kelam gibi diger dini ilimlerden ay-
ristirilmistir.

32 Bu ifade ile Kutbliddin er-Razi'nin taniminda kayit altina alinmayan kiraat arastirmalart
ile ulimw’l-Kur’'an meseleleri de tanima dahil edilmistir.

33 Bu ifadeyle Kur'an’a yonelik anlam arastirmasinin son siniri olmadigl ve metnin hakikat
iddiasinin stirekliligi vurgulanmistir.

34 1lim kavrami yerine gecen marifet kavramiyla tefsirin bagh bagina bir ilim olmadigina
isaret edilmistir.

35 Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 5.

36 Osmanli medreselerinde en son olarak tefsir ilmi okutulmaktadir. Bu konuda bk. Cevat
izgi, Osmanli Medreselerinde ilim (Istanbul: iz Yayincilik, 1997), s. 69-77.

37 Ibn Sina, es-Sifa’ el-Burhan, nsr. Ebi’'l-Ala Afifi ([bask: yeri yok], 1385/1965), s. 58;
krs. Tbn Sina, Il. Analitikler, trc. Omer Turker (Istanbul: Litera Yaymncilik, 2006), s. 9;
Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 15.

38 Ibn Sind’nin aciklamasina gére buradaki zihni ifadesi fikri, fehmi ve hadsi bilgiyi icermek-
tedir. bk. Ibn Sin4, es-Sifa’ el-Burhan, s. 58-60; krs. ibn Sina, Il. Analitikler, s. 9-10.
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altinda degerlendirmistir. Buna goére dis diinyadan edindigimiz duyumlar
gibi, kaynag1 yine duyumlar olan (gérme ve isitme) ve tikel bildirimler sag-
layan rivayetler, nlizll vasatina yonelik tarihsel malumat ve lafzi agiklama
veren liigat bilgisi de marifettir. Biz bu veriler sayesinde dncelikle anlami
kapali olan ayetlerin ihtiva ettigi anlamlart aciga ¢ikartyoruz ve daha sonra-
ki zihni siiregte bu anlamlarin mevcut 6n bilgilerle irtibatini kurarak ti¢tincii
bilgilere ve hitkm{inii bilfiil bilmedigimiz baska tikeller hakkinda hiikiimlere
ulasiyoruz.

Fenari'nin tespiti, kiilli kaidelere sahip ilimlerden istifade 6ncesinde tefsir
ilminde kullanilan bilgilerin tikel bilgiler oldugu ve bu bilgilerden hareketle
tiimel yargilara varilamayacagi; 6te yandan tiimel anlamlara ulagsmak ve bas-
ka tikeller hakkinda hiikiim verebilmek igin tikel verilerden elde edilmis bu
anlamlarin hazir bulunmasi gerektigi yoniindedir. Su durumda miifessir liigat,
genel-6zel baglam ve rivayet bilgisine dayali olarak orijinal anlami belirleme-
nin 6tesinde yeni anlamlara ulagsmayi hedefliyorsa, anlamu elde ettigi tikel bil-
ginin (marifet) yani sira, iciincii bilgiyi miimkiin kilacak olan tiimel bilgilere
(ilim) ihtiyag¢ duyacaktir. Tam da burada Fenari, yeni bir anlama ulagsmak icin
gerekli olan tiimel bilginin tefsir ilminde degil, fikih usulii, kelam ve tasavvuf
gibi ilimlerde ortaya konuldugunu iddia etmektedir.

Burada tikel verilere dayali olarak anlasilan ayetlerin tiimel yargilar icerebil-
digi ve bu durumlarda tiimel anlam ifade eden bu ayetlerin kiyas silsilesindeki
nihai biiyliik dnermeler olarak getirilebilecegi, dolayisiyla bu stirecte ikinci bir
tiimel bilgiye ihtiya¢ bulunmadig1 iddia edilebilir. Nitekim Kafiyeci'nin muh-
kem-miitesabih ayrimina dayali yaklagimi bunu ihsas etmektedir.®>® Ancak
aciktir ki, timel bir anlam ifade eden ayetlerin muhkem veya miitesabih oldu-
gu noktasindaki kararimiz da daha tst kategorideki tlimel yargilar tarafindan
denetlenmek durumundadir. Mesela Allah Tedla'nin her seyin yaraticisi oldu-
gunu bildiren ayetler*® muhkem midir yoksa miitesabih midir? Kulun kendi
fiillerinin yaraticis1 oldugunu savunan Mu'‘tezili bir alim, s6z konusu ayetlerin
miitesabih oldugunu 6ne siirecek ve ayetteki “kiill/her” lafzinin mecazi olarak

39 Kafiyeci et-Teysir'inde tefsir ilminin birinci kaidesini ele alirken “Allah her seye kadirdir”
ve “Allah her seyi hakkiyla bilendir” gibi ayetleri kiyastaki timel onciiller olarak deger-
lendirir. Buna gore sdz konusu ayetlerin delaletleri katidir ve ayetler tevile kapalidir. Bu-
rada muhkem ve miitesabih tefsir ilmindeki delalet arastirmasiyla belirlenmektedir. Yine
Kur’an’daki umumi ve mutlak kullanimlar tikeller hakkinda hiikiim ifade ettiginden, bu
da miifessire tefsir ilmi sinirlar i¢inde bir yorum alani agmaktadir. bk. et-Teysir, s. 26, 27.
Kafiyeci Mu‘tezile elestirisinde de onlar1 ayetlerin kati delaletlerine aykiri hareket etmekle
suglar ve tefsir ilminin yorum &ncesi asamadaki belirleyici konumunu vurgular. bk. et-
Teysir, s. 7, 8.

40 el-En‘am 6/102; er-Ra‘d 13/16; ez-Zumer 39/62; el-Mii'min 40/62.
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kullanildigint savunacaktir. Burada “her” lafz1 ile husus kastedilmesine rag-
men, lafzin vaza konu olan hakiki manasi umum ifade etmektedir. Bu hakiki
manadan mecazi manaya donmemizi zorunlu kilan sey ise muvazaa ile bir-
likte lafzin delaleti icin ikinci bir sart olan ve lafzin delaletini dnceleyen kasit
bilgisidir. Bagka bir anlatimla, biz, Allah Teala'nin adil oldugu ve kulun kendi
fiillerinin yaraticisi oldugu yoniindeki akli karineden hareketle, bu ayetlerdeki
“kill” lafzint vaz edilmis oldugu hakikat manasinin digina ¢ikarmak sureti ile
anliyyoruz. Dolayisiyla ayetler miitesabihtir ve miifessirin bu ayetler karsisin-
daki 6devi tefsir degil, tevildir. Ayetler, diger muhkem ayetlere irca edilmelidir.
Ote yandan bir Eg‘ari alimi, kotulik problemi ve kulun iradesini agiklama
hususunda beliren bir¢cok sorunla cedellesmeyi goze alarak, bu ayetlerdeki
lafizlart hakikat manasi disinda almamizi gerektiren higbir karine bulunmadi-
g1 ve dolayisiyla ayetlerin mecaz unsuru icermedigini 6ne stirecektir. Ayet
muhkemdir ve bu ayetler karsisinda miifessirin 6devi tevil degil, tefsirdir. GO-
rildiagi tizere tikel verilerle tikel anlamlarin belirlenmesinin 6tesinde tiimel bir
anlamin gergek anlamda belirlenmesi s6z konusu oldugunda, tefsir ilmindeki
istifade durumu kendiliginden glindeme gelmektedir.

Fenari'nin tefsir icin s6z konusu ettigi istifade aciklamasini ameli alandaki
ayetlerin tefsir-tevili baglaminda ise su kiyas tizerinden takip edebiliriz:

X ayetinin hususi bir inis sebebi vardir ve bu sebep bilgisi ile agiga ¢ikarilan
anlam A anlamudir.

Sebebin hususiligi hitkmiin umumiligine mani degildir.

X ayetindeki sebebin hususiyeti bu ayetteki hitkmiin umumiyetine engel
degildir ve su halde bu ayet C ve D durumlari i¢in de hitkiim ifade eder.

Fenari'ye gore bu kiyastaki kiiglik 6nciil ile sonug dnermesi, tefsir ilmindeki
¢aba sonucunda miifessir tarafindan ortaya konulmustur. Kiyasin biyiik 6n-
cult ise fikih usulii ilminde faaliyet gosteren usulcii tarafindan vazedilmigtir.
Tefsir ilmi, 6ncelikle liigate, baglama, niizil sebebi ve rivayetlere dayali olarak
kiigiik 6nciiliin ortaya konulmasindan sorumludur. Ancak buradaki anlamin
baska tikelleri kapsayacak sekilde umumilestirilip umumilestirilmeyecegi ve
farkli zaman, mekan, sart ve baglamlara hangi ilkelere dayali olarak tasi-
nacagl yoniindeki teorik tartisma tefsir ilminin sorumlulugunda degildir. Ote
yandan fikih usuliinde vazedilen yukaridaki kiilli kaide, kavramsal bir ¢erce-
venin ve Kulll kaideler biitiintiniin bir parcast oldugundan, tefsir-tevil faaliyeti
bu baslangigta oldugu gibi sonraki biitiin bir yorum siirecinde de kendini kiilli
kaidelere baglamis bulunmaktadir. Oyle ki, séz konusu olan umumun ne an-
lam ifade ettigi ve tikellerine uygulanma sartlarinin neler oldugu da yine ilk
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kaidenin alindigi fikith usuliinde tartisiilmakta ve bir sonuca baglanmaktadir.
Dogrudan bu kaide ile ilgili sebep, umum, husus, tahsis, hasr, kasr, miiessir,
mubhassis, lafiz, hitap, cevap, nas, nazm, illet, hikmet gibi kavramlarin hepsi
iceriklerini fikih usuliine bor¢ludur.4!

Kisacasi ameli alandaki tefsir-tevil faaliyeti, miifessiri basta fikih usulii ol-
mak {izere fikih, tasavvuf, ahlak gibi ilimlerden istifadeye; itikadi alandaki
tefsir-tevil faaliyeti ise kelam ve nazari tasavvuftan istifadeye sevk etmektedir.
Miifessir fikih usuliinden istifadeyle tutarliigini koruyarak tikeller hakkinda
yeni hitkiimlere ulasma imkani elde etmekte, kelam ve tasavvuftan istifadeyle
ise vaz'l seviyede anlasilmasi sorun teskil etmeyen ayetlerin i¢ yiiziinii anla-
ma ve muhkem ve miitesabihi belirleme noktasinda biitiinciil bir bakis agisi
kazanmaktadir.

Peki Fenari’nin ulastig1 bu sonug, tefsir ilminin baglangictaki anlam tespiti
ile yetinmesi ve sonraki biitiin anlama faaliyetini diger dini ilimlere birakmasi
anlamina gelmez mi? Oyle ki miifessir ameli veya itikadi alandaki bir ayetin
tefsirinde fakih, kelamci ve stfinin ortaya koydugu anlamlar tekrar elde etme-
nin 6tesinde ne yapmaktadir? Fenari bu dongii itiraziyla karsi karsiya kalaca-
g1 tahmin etmistir.4? Biz tefsir ilmi icin getirilen ihtiraz kaydini hatirlatarak
bu sorunun cevabini ilerleyen satirlara birakacagiz. Simdilik bilmemiz gereken,
Fenari'nin kiiglik dnciiliin elde edildigi siireci tefsir ilminin kendi sinirlart iceri-
sindeki faaliyet alani olarak gordiigii, tiimel anlamlarin elde edildigi diisiinsel
slireci diger ilimlere tevdi ettigi ve kiyastaki neticelerin elde edildigi siireci ise
yine tefsir ilminde s6z konusu olan istimdat ve istifade ile acikladigidir.

Bu aciklamalarla birlikte, Fenari’nin tefsir ilminde meleke kesbinin s6z ko-
nusu olmadig1 yoniindeki ifadeleri de anlagilmaktadir. Diistinsel melekede esas
olan tikelin tiimelle irtibatin1 hizlica gérerek onun kesret tegkil eden diger tikel-
lere gére konumunu agiga ¢ikarmak oldugundan, meleke sadece kiilli kaideleri
bulunan ilimler icin gegerli olacaktir.#> Buradan hareketle Fenari, tefsir ilminde
istihdar veya istihsal manasinda bir meleke kesbinin s6z konusu olmadigini
ileri stirmiigtiir.#* Ona gore tefsir ilmine hasredecegimiz alan dahilinde killi

41 Tefsir bolimunde hazirlanmis olmakla birlikte s6z konusu ettigimiz kaidenin fikih usul ge-
lenegindekKi izini siiren hacimli bir galisma i¢in bk. Omer Kara, “Kur’an’m Anlasilmasinda
itibar Sebebin Hustsiyetine Degil, Lafzin Umaimiyetinedir flkesine Ustlctilerin Metodolo-
jik Yaklagimlari” (doktora tezi, Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2001).

42 Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 88.

43 Meleke kavrami ve melekenin istihsal manasina mi, istihdar manasina mi yoksa her iki
manaya birden mi alinacagl hususundaki tartisma ve farkli goriisler igin bk. Fenari, Fu-
salii’l-bedayi’, 1, 7-8; IsAmiiddin Isferayini, el-Etval: Serhu’t-Telhis (Istanbul: Matbaatii’l-
Amire, 1284), s. 40; Muhammed A‘la b. Ali et-Tehanevi, Kessafu istilahati’l-fiintin, nsr. Ali
Dahrfic vd. (Beyrut: Mektebetii Liibnan, 1996), 1, 4-5.

44 Fenari, Aynii’l-a‘yan,s. 5.
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bilgiler vaz ederek meselelere ¢oziim fireten bir alim tipi bulunmamaktadir.
Neticede Fenari, taallime konu olan basi sonu belli bir tefsir ilminin bulun-
madigini savunmakta, bdylelikle miifessir kavramini alet ilimleri ve diger dini
ilimlerdeki edinimler dolayiminda diistinmektedir.

Buraya kadar yapilan aciklamalarla yukarida séz konusu ettigimiz ilk iki
sorunun, genel bir perspektiften de olsa, yanitlanmis oldugunu umuyoruz.
Simdi ise Fenari'nin tanimindaki kapsayici ve dislayict kayitlarla ilgili son so-
rumuza dénecegiz. Bu soruya verilen cevapla birlikte, Fenari’'nin tefsir ilmine
Ozgl olarak degerlendirdigi bilgi alani, baska bir anlatimla, tefsir ilminin ken-
dine 6zgii meselelerinin neler oldugu aciklik kazanacaktir.

Fenari tefsir taniminda, tefsir ilminde s6z konusu olan tikel bilgilere “Allah
kelaminin halleri” ifadeleriyle atif yapmis ve Kur'an lafizlarinin arastirmaya
konu olan hallerini mana ile iligkili olanlar ve bdyle olmayanlar olarak ikiye
ayirmistt. Bu ayrimdaki anlama tesir etmeyen haller med, kasr, imale, itale,
tahfif gibi kiraat bahisleridir. Anlama tesir eden haller ise -meliki ve maliki la-
fizlarinin arastirilmasi gibi- anlama etki eden kiraat bahisleri ile ulimii’l-Kur’an
baslig1 altinda incelenen esbab-1 niiziil, nasih-mensuh, Mekki-Medeni, tertib-i
niizGl, milnasebat gibi bahislerdir.#> Tiim bunlar tefsir ilminin kendine 6zgii
meselelerini tegkil eder. Bu noktada Fenari'nin tahlillerini aciklamak tizere ilim-
lerin meseleleri ve konularyla ilgili bazi bilgilere kisaca isaret etmemiz gerekir.

Bilimlerde konu (mevzu), tartigilan biitiin meselelerin kendisine baglandigi
birlik noktasi oldugundan, her bir mesele sonug itibariyle ilmin konusu hak-
kinda dogrudan veya dolayli olarak bilgi verir. Fenari’nin Isagaci girisinde yer
verdigi ve sonradan bir¢ok serhe konu olan cihet-i vahde (ilmin birlik yonii)
aciklamasina gore,*° bir ilmin konusu, ilimde ¢6ziimlenen meselenin a) bizzat
konusu olursa, arastirma ilmin konusu ile dogrudan irtibathidir.#” Ancak mese-
lenin konusu dogrudan ilmin konusu olmayip b) ilmin konusunun tiirii (nev)
de olabilir.#® Bu durumda ilmin konusu ile baglanti tiir izerinden kurulmak-
tadir. Bazen ise meselenin konusu ilmin konusu veya konunun tiirii olmayip
konunun zati arazlarindan biri olur. Bu durumlarda meselenin konusu a) il-
min Konusunun -bagka bir durumda yiiklem olabilen- zati arazi,*° b) ilmin

45 Fenarl, Aynii’'l-a‘yan, s. 4.

46 Bu mesele icin bk. Molla Kara Halil, Hasiye ala Risaleti Muhammed el-Emin fi ciheti’l-
vahde (Istanbul: Matbaa-i Amire, 1288), 73 vd.

47 Fizikte “Cisim sonsuza dek boliiniir mii?” meselesinde, fizigin konusu olan cisim meselenin de
konusudur.

48 “Suigindeki hava tabii olarak m1 yoksa zorlayan bir basing sebebiyle mi yukart ¢tkar?” meselesinin
konusu, fizik ilminin konusunun tiirii olan su igine sikismis havadir.

49 “Su hareket falan harekete zit midir?” meselesinin konusu, cismi konu alan fizik ilminin konusuna
ait bir zati araz olan harekettir.
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konusunun tiiriiniin zati arazi,%° ¢) ilmin konusunun zati arazinin zati arazi,>!
d) ilmin konusunun zati arazinin tiiriniin bir zati arazi®? olabilir.53

Bu silsile icerisinde bir ilimde tartisilan meselelerin ilmin birlik yéntyle
(mevzu/konu) irtibati kurularak karsimiza ¢ikmasi muhtemel dolayimlar sira-
lanmustir. {lmin konusunun meselenin de konusu oldugu durumlarda ulasilan
sonuglar ilmin konusuyla dogrudan ve biitiiniiyle iligkiliyken, diger durum-
larda ise konuyla ciizi veya dolayli bir irtibat s6z konusudur. Fenari mukad-
dimenin sistematigini olustururken ve tefsir ilminin meselelerini ele alirken
verdigimiz teorik bilgileri gbz 6ntinde bulundurmustur.

Bir ilimde ispat veya nefyi s6z konusu olan seyler konuya yiiklenmeleri
yoniinden zati arazlar®4 oldugundan, burada sorulmasi gereken soru, tefsirin
konusu olan Kur’an hakkinda dogrudan ya da dolayli olarak bilgi vermek
tizere hangi zatl arazlarin hangi konulara yiiklendigidir. Yukarida isaret edil-
digi tizere, bir ilimde meselenin konusu bizzat ilmin konusu olabilmektedir.
Tefsir ilminde incelenen bir mesele Kur'an'in biitiinii etrafinda tartisiliyorsa,
baska bir ifade ile, ispat veya nefyi sorusturulan zatl arazlar Kur'an'in biitii-
niine ylUklem olabiliyorsa, mesele tefsir ilminin konusuyla dogrudan iliskili
olacaktir. Ciinkl bu durumda ilmin konusu Kur’an oldugu gibi, meselenin ko-
nusu da Kur'an'dir. Fenari bu millahazalar gbz 6niine alarak Kur'an’'in vahiy
mahsulil olusu, vahyin alinigi, inzali, Kur'an'in yedi harf ve yedi kiraat tizere
inisi, mitevatir olusu, icaz1 gibi konular1 “Kur'an’in ahkam-1 kiilliyesi” st
baslig altinda yirmi dort sayfa boyunca tartismistir.5® Bu sayfalarda Kur’'an’'in
biitiinline yuklenebilen zati arazlar incelenmistir.

fkinci olarak meselenin konusunun, ilmin konusunun tird olabilecegini
belirtmistik. Tefsir arastirmasinda tek tek her bir ayet veya ayet toplulugu
-bunlar Kur'an ytiklemine esit 6l¢lide konu olabildiginden- Kur’an'in tiirii ola-
rak degerlendirilmistir. Her insan canli oldugu gibi, Kur'an'in zati 6zelliklerini
tasimasi hasebiyle, her bir ayet de Kur'an'dir. Su halde miifessirlerin ulimii’l-

50 “Glines 15181 1sitict mudir?” meselesinde meselenin konusu olan giines 15181, hareketli kiirenin tiirti
olan gilinesin zati arazidir.

51 “Zaman siikindan sonra midir?” meselesinin konusu olan zaman, cismi konu alan fizik ilminin
konusunun zati arazi olan hareketin zati arazidir.

52 “Hareketin yavaglamasi araya sitkinun girmesinden mi kaynaklanir?” meselesinin konusu “Hare-
ketin yavaglamastyla araya siik(in girmesi”dir. Cismi konu alan fizik ilminin konusunun zati arazi
harekettir. Yukaridaki meselenin konusu da, hareketin tiirii olan yavas hareketin zati arazidir.

53 Ornekler icin bk. ibn Sina, es-Sifa’ el-Burhan, s. 157-58; krs. Ibn Sina, II. Analitikler, s.
105.

54 Zzati araz hususunda bk. Kutbiiddin er-Razi, Levamiu’l-esrar fi serhi Metalii’l-envar (Is-
tanbul: Muharrem Efendi Matbaasi, 1303), I, 19-20; Fenari, Fusalii’l-bedayi’, 1, 13-14.

55 Fenari, Aynii’'l-a‘yan, s. 43-67.
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Kur'an bahislerinde ele aldig1 meseleler, tiir vasitasiyla vahdet noktasina bag-
lanmaktadir. Konuyla bu seviyedeKi irtibat da zati bir irtibattir. Fenari, Kur'a-
n’in clzleri ve kisimlar tist basligr altinda birtakim ayetlerin nasih-mensuh,
Mekki-Medeni, hazari-seferi, leyli-nehari olusu; belli bir inis sebebine sahip
olmasi, niizGldeki tertip, ayetlerin siyak ve sibaki gibi konulari bu cergevede
incelemistir.5¢ Ancak Fenari, tanimina sadik kalarak bu meselelerin ele alinisi
sirasinda teorik tartismalara girmemis ve stirekli olarak tikel verileri s6z konu-
su etmistir. Mesela nasih-mensuh konusunu ele alirken, bu konudaki teorik
tartismalarin yazmis oldugu fikih usulii eserinde bulundugunu ifade ederek
okuyucuyu oraya yonlendirmistir.5”

Yukaridaki cihet-i vahde agiklamasina gore, ilimdeki incelemelerin derin-
lik kazanmasinin tabii bir neticesi olarak zatl arazlar da ilimdeki meselelerin
konusu olabilir. Tefsir ilminde vahyin alinist ve Kur'an'in inzaline yonelik tar-
tismalarin disinda kalan niizQl ortamina yonelik biitiin arastirmalar, Kur'an’in
nuzali ile gerceklesen siiratli ve devasa sigramanin arka planina inilmesi,
Kur'an’a zatl araz olarak ilisen mucizligin ve diger zati arazlarin tefsir ilminin
ilgisi olarak diger ilahi kitaplar igin s6z konusu edilmesi gibi bircok bahiste
yakin ve uzak zati arazlar tefsir ilminin meselelerine konu tegkil etmektedir.5®

Ozetle sdylemek gerekirse, Aynii’l-a‘yan mukaddimesinde incelenen va-
hiy, inzal, ilk ve son inen ayetler, yedi harf, tevatiir, yedi kiraat, meshur kira-
atler, Kur’an’in icazi, Kur’an'in cemi, Kur’an’in isimleri, Mekki-Medeni, nasih-
mensuh, ayetlerin inis yerleri ve sebepleri, tertib-i nlizl, stire, ayet, kelime ve
harf ile ilgili bahislerden her biri tefsir ilminde incelenmektedir. Tefsir bu sinir-
lar icerisinde ilk olarak Kur'an'in tamamina ilisen zat arazlari incelemektedir.
Bu inceleme tefsire 6zgiidir; ¢linkil, tanimda isaret edildigi tizere, kendisi gibi
Kur’an'it konu alan diger ilimlerden ayr olarak tefsir ilmi, Kur’an’t Kur'an ol-
mas!1 bakimindan da incelemektedir. Tefsir ilminde ikinci olarak dil ilimlerinden
istifadeyle kelime ve terkiplerin liigavi anlamlart agiga ¢ikarilmakta; hadis,
siyer, tarih, kasas gibi ilimlerinden istifadeyle ise ayetlerin genel ve 6zel bag-
lami (ntizGl ortami, niiz{il sebepleri, ayet ve slreler arasi miinasebetler gibi)

56 Fenari, Ayni’l-a‘yan, s. 73-85.

57 Fenari, Ayni’l-a‘yan, s. 80.

58 Burada 6nemli olan nokta, bir ilimdeki biitlin meselelerin cihet-i vahde ile irtibatli olarak
incelendigi ve bu birlik yénii gozetildigi takdirde her tiirlii agilimin ilmin sinirlar icerisinde
degerlendirilebilecegidir. flimlerin tasavvuri ve tasdiki ilkeler silsilesiyle érdiigii bir diigiin-
ce gelenegi icerisinde ilke nakilleri ve cihet-i vahde baginin goézetilmemesi diistincenin sig-
lasmasina, meselelerin indirgenmesine, kavram kargasasina ve ilimde otantiklik kaybina
neden olmaktadir. Bagka bir diisiince gelenegiyle etkilesim sirasinda ilke ve cihet-i vahde
baglarinin gdz ardi edilmesi ise ilmin kendine 6zgli varligini (mahiyetini) tartismali hale
getirmektedir.
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belirlenmektedir. Bu ¢ercevede tefsirin kullandigi veriler tikel oldugundan, elde
edilen bilgiler de ilim degil marifettir. Tefsir ilminin islevini tartisirken, Fenari
bu sinirlar igerisinde tefsirin biitiin dini ilimler igin alet olarak islev gérdiiglinii
ve onlara temel teskil ettigini ifade etmistir.5° Orijinal anlam1 ag¢iga ¢ikarmay1
hedefleyen bu marifet alani, tefsir eserlerindeki agiklamalarin énemli bir kis-
mina tekabiil etmektedir.

Peki Fenari yukarida isaret edilen tefsire 6zgli marifet alan1 disinda, tiimel
kaidelerin kullanildig1 anlama faaliyetini tefsir ilmine nasil dahil etmektedir?
Asagidaki baslik altinda bu soruya cevap arayacagiz.

II. Tefsir Ilminin ikili Tabiati: Alet ilmi ve Nazari®® ilim Olarak
Tefsir

Fenari, seriatin iki sebeple geldigini diisiinmektedir: Bunlardan ilki alemin
1slahy, ikincisi ise metafizik bilgi konusunda aklin imkanlarini tiikettigi nokta-
larda insanlart aydinlatmaktir.°! Onun tasnifine gére Kur’an manalar akaid-i
ilahiye, tekalif-i ser‘iyye, ahlak-1 hamide ve mevaiz-i haseneye miinhasirdir.®?
Bu manalardan itikad alanina iliskin olanlar, ozellikle aklin yetersiz kaldig1
noktalarda bilgi vererek yaratici ile alem arasindaki iliskiyi tesis etmekte, amel
ve ahlak alanindaki hitkiim ve agiklamalar ise bireysel ve toplumsal varolusun
kemalini saglayarak alemin islahint hedeflemektedir.®®> Kur'an'in inananlarin
bireysel ve toplumsal yasantisinda beliren sorulara cevaplar icerdigi inanci,
beraberinde bu ¢ok boyutlu anlamlarin nasil agiga ¢iktig1 ya da ¢ikarldig so-
rusunu da getirmektedir. “Mukaddime”nin temel sorularindan biri budur.

Fenari “Mukaddime”de tefsirin tanimini ve tefsir-tevil ayrimini ele aldiktan
sonra, tanim ile belirlenen mahiyetin tafsilini vermek tizere, Kur’an'in ihtiva
ettigi anlamlart agiga cikaran ve giindelik yasantiyla bulusturan tefsir-tevil
gelenegini tasvir etmistir. Bu tasvirin yer aldigl uzun pasajda,®* dini ilimler
Kur’an ile muhataplar arasindaki varolussal iliski cihetinden ele alinmis, ikinci

59 Fenari, Ayni’l-a‘yan, s. 17.

60 Fenari bu baglamda nazari ilim ifadesini alet olmayan ve zatindan dolayi talep edilen ilim
anlaminda kullanmaktadir.

61 Fenarl, Aynii’l-a‘yan, s. 298.

62 Fenarl, Aynii’l-a‘yan, s. 40.

63 Aynii’l-a‘yan tefsirinde alemin 1slahi diisiincesi 6ne ¢ikar. Fenari’ye gore bu islah, ilmin
maluma, amelin de ilme tabi olmasiyla gergeklesir. Islah alimler eliyle gerceklesir. Bu 1s-
lahtaki en biiyiik gorev ise dinin diregi olan fikih ilmini icra eden fakihindir. Ona gére
maslahatlara riayet, nizam-1 dlem ve adaletin tesisi niibivvet sayesinde miimkiin olmusg-
tur. Bu agiklamalar icin bk. Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 18-24, 30-32, 298, 331.

64 Fenari, Aynii’'l-a‘yan, s. 24-25. Bu pasajin terctimesi i¢in bk. Ek 1.
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bir pasajda®® ise bu ilimlerin Kur'an’in anlasilmasi ve yorumlanmasinda birer
esas oldugu izah edilmistir. Fenari’nin agiklamalarina gore biitiin dini ilimler,
istiklalini erken dénemdeki tefsir calismalarindan kazanmistir; ancak kendi
basina bu c¢alismalar miistakil bir ilme varlik vermis degildir. Fenari, Kur'an
tefsiri ile dinf ilimler arasindaki iliskiye isaret ederken, bu ilimlerin bir tiir Ku-
r'an tefsiri oldugunu iddia ediyor da degildir. Ona gore dini ilimlerin ortaya
cikisindaki saiklerle bu ilimlerin mahiyetleri ve arastirma alanlart ayr ayr
degerlendirilmelidir.

Fenari sozi edilen ilk pasajda Kur'an'it anlama ¢abalariyla varlik bulan
ilimleri siralarken, modern okura paradoksal gelecek bir sekilde, konusu Kur’-
an olan ve dogrudan Kur'an’i anlamayi hedefleyen tefsir ilmine hicbir atif ve
imada bulunmamistir. Kur’an’in anlasilmasina esas teskil eden ilimlere yer ve-
rilen diger pasajdaki yirmi kadar ilim arasinda da tefsir ilminin adi gegmemek-
tedir. Ne var ki bu ikinci pasajda s¢z konusu edilen anlama ameliyesi miifessir
eliyle gerceklesmektedir. Fenari'nin aciklamalarinda dikkat edilmesi gereken
husus, erken dénemde Kur’an’it anlamaya yonelik tefsir ¢alismalarinin tiimel
kaidelere sahip bir ilme varlik vermedigi, ikinci olarak ise sayilan yirmi kiisur
ilmi tahsil eden miifessirin yeni bir ilim elde etmis olmadigidir. Her iki durumda
da 6grenmeye ve meleke kesbine konu olan bir tefsir ilmi bulunmamaktadir.
Tefsirin kendine 6zgl “marifet” alanina iliskin malumat sahibi olan ve sayilan
ilimleri tahsil eden miifessir, tahsil ettigi bu ilimlerden farkli olarak pratik bir
anlama ¢abasi igine girmektedir. Miifessirin bu anlama siirecinde ortaya koy-
dugu veriler zikredilen ilimlerin higbirine 6zel olarak dahil edilemediginden,
bu anlama pratigine -tefsir ilminin kendine 6zgli meseleleriyle (marifet alani)
birlikte- tefsir ismi verilmekte ve ortaya ¢ikan yeni anlam alanina diger ilim-
lerden istifade cihetinden ilim denilmektedir. Fenari “Mukaddime” boyunca
tefsir ilmi igin “ilim” (6grenime konu olabilen tiimel bilgiler alani) ve taallim
ifadelerini kullanmamistir.®® S6zii edilen ikinci pasajda da “Kim bu on alt1 ilmi
tamamlarsa tefsir ilmi icerisinde diger ilimlerden istifadesini tamamlamig olur”
ifadesine yer vermis, “Tefsir ilmini bilmis olur” ifadesinden kaginmuistir.

Fenari tefsir ilminin islevini tartistigi boliimde,%” tefsir ilmini alet ilimle-
rinden istifade cihetinden bakildiginda bir alet ilmi, nazari ilimlerden istifade

65 Fenarl, Aynii’l-a‘yan, s. 86-88. Bu pasajin terciimesi icin bk. Ek 2.

66 Fenari ve Kafiyeci, tefsir ilminin mahiyetiyle ilgili eserlerinde kavramlari kendi yaklasim-
lariyla tutarlilik igerisinde kullanmaktadir. Kafiyeci Fenari'nin kullandigr marifet kavrami
yerine ilim kavramini, tahsil ifadesinin yerine taalliim ifadesini kullanir. Fenari’deki istifa-
de vurgusu ise Kafiyeci'de yerini kaide vurgusuna birakir. bk. Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 5,
17, 87, 88; Kafiyeci, et-Teysir, s. 9, 13, 14.

67 Fenari, Aynti’l-a‘yan, s. 17. Ilgili kismun terciimesi icin bk. Ek 3.
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cihetinden bakildiginda ise ilimler hiyerarsisinin son halkasindaki nazari ilim
(bizzat talep edilen) olarak degerlendirmistir. Buna goére dil ilimleri, tarih, si-
yer, kasas, hadis ve esbab-1 niizil gibi ilimlerden her biri, alet ilmi olarak islev
goren tefsir ilminde orijinal anlamin agiga ¢ikarilmasi igin tikel veriler (marifet)
saglar. Bu seviyede lafizlarin delalet ettigi anlamlar vaz bilgisi ve tefsir seviye-
sinde agiga ¢ikarilmaktadir. Fikih usulii, kelam, tasavvuf gibi kiilli kaideler ile
varlik ve bilgi teorilerinin gelistirildigi ilimler ise nazari bir ilim olmaya soyun-
dugu noktada tefsir ilmindeki anlama faaliyetine esas teskil ederler. Tahlilleri
boyunca tefsir ilmine sadece istifade cihetinden ilim denebilecegini savunan
Fenari, “Mukaddime”nin sonunda su énemli soruyu sorar:

Tefsir ilminin telaffuz keyfiyetini veren kiraat ilminden, mananin belirlenmesi igin dil
ilimleri, kasas, siyer ve hadisten, lafizlardan mananin istinbatina yoénelik kaidelerin
ortaya konuldugu fikih usuliinden yardim almasi anlagsilir bir sey iken,®® miifessirin
bilmesi gereken ilimler altinda sayilan on alt1 ilmin geri kalani igerisinde elde edilen
bilgilerin tefsir ilminde elde edilmesi amaglanan bilgilerle ayni oldugu géz oniine
alinirsa, tefsir ilmindeki anlama faaliyetinin hem bu ilimlere dayali olarak stirdii-
rilmesi ve hem de bu ilimlerde ulasilan sonuglari amaglamasi bir fasit daireye yol
agmaz mi?%°

Yukaridaki soruda dil ilimleri, rivayete yonelik ilimler ve fikih usulii ilminin
tefsir ilmi i¢in kisir déngti iddiasina yol agabilecek ilimlerin disinda tutuldugu
goriilmektedir. Fenari'nin tefsir i¢in gerekli gordiigii on alti ilimden sekizi dil
ilimleri, tichi rivayete dayali ilimler ve biri ise lafizlardan anlam c¢ikarmaya
yonelik olan fikih usulil ilmidir. Su halde Fenari'ye gore kisir dongi iddiasina
yol agabilecek olan ilimler fikih, kelam, hakikat (tasavvuf), ahlak ve tezkir
ilimleridir. Burada sorulmasi gereken ilk soru; dil ilimleri, rivayete dayali ilim-
ler ve fikih usuliiniin neden daha baslangigta kisir déngii itirazinin disinda
tutuldugudur.

Dil ilimleri icin bakildiginda, Fenari'nin bu ilimlerin tefsirden acik bir sekil-
de aynstirilmasini mimkin goérdigi anlasiliyor. Nitekim tanimda “lafizlarin
delaleti” ifadesi yerine “lafizlarin murad-1 ilahiye delaleti” ifadesinin kullanil-
masi, dil ilimlerinden istifade eden tefsirin bu ilimlerden farkli neticeler ortaya
koydugunu acikca gostermektedir. Fenari'ye gore tefsirin kasas, siyer, esbab-1
niizGl ve hadis gibi rivayete dayali ilimlerden istifadesi de kisir déongiiye yol
acmaz; cunki tefsir, bu ilimleri sadece alet olarak kullanmakta ve onlardan
farkli olarak Kur'an lafizlarinin murad-1 ilahiye delaletlerini belirlemektedir.
Fenari'nin fikih usulil icin kisir déngii itirazina kapi aralamamasinin nedeni

68 Buraya kadar sayilan ilimlerin tefsir ile olan iliskisi hakkinda bk. Fenari, Aynii’l-a‘yan, s.
73.
69 Fenarl, Aynii’l-a‘yan, s. 88.
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ise, bu ilmin maksadiyla tefsirin maksad: arasindaki acik farkliiktir. Fikih usulii
nihai kertede herhangi bir ayetin anlamiyla degil, mutlak olarak lafizlardan an-
lam ¢ikarmanin ilkeleriyle ilgilenmektedir. Onun konusu, ser‘i hiikiimlerin istin-
bat keyfiyetini elde etme cihetinden kiilli-ser‘1 deliller, maksadi ise dort delilden
fer'i-ser‘t ahkamu istinbat melekesi elde edebilmektir.”® Dolayisiyla fikih ustliin-
deki meselelerin konulari tikel olarak ayetler degil; Kur’an, onun tiirii olan emir,
zati arazi olan am, zati arazinin tiirii olan tahsis edilmis am gibi konulardir.”! Fi-
kih usuliinde bu konulara ytiiklenen zati arazlar arastirilir. Goriildiigii tizere fikth
usulii dort delilden biri olan Kur’an’t konu edinse de, bunu ayetlerin anlamlarini
tespit etmek tizere degil, ser‘i hiikiimlerin istinbati icin ilkeler tespit etmek tizere
yapar. Tefsir, fikih usuliindeki teorik tartismalara girmeksizin bu ilmin verileri-
ni ayetleri anlamak tizere kullandigindan, tefsirin bu ilimden istifadeyle ortaya
koydugu veriler bir kisir dongii iddiasina mahal vermemektedir.

Fenari fikih usulii ile tefsir arasindaki farkliligin agik oldugunu ifade eder-
ken, tefsiri pratik bir ilim olarak dikkate almaktadir. Fenari’'nin Zerkesi'nin
(6. 794/1392) el-Burhan’i gibi kapsamli ulimii’l-Kur’an eserlerinden haber-
dar olup olmadigl hakkinda bir bilgimiz olmasa da, “Mukaddime”den onun
ulimii’l-Kur’an bahislerindeki nasih-mensuh, esbab-1 niizl gibi nazari yonii
olan tartismalari fikih usulii ilmine ait olarak gordiigii anlasilmaktadir. Nite-
kim “Mukaddime”sinde tefsirle ilgili tikel meseleleri uzun uzadiya ele alirken,
nazari yonii olan bu bahisleri kisaca isleyerek ayrinti igin fikih usulii eserine
(Fusalii’l-bedayi) atiflarda bulunmustur.”? Kisacasi ona gore fikih usuliinden
bagimsiz bir tefsir usulli ilmi bulunmamaktadir. Sayet bdyle olsaydi, tefsirin
basli basina bir ilim olup olmadig tartismasi yersiz olur ve tefsirin kendi kai-
delerini vaz eden bir disiplin olarak diistiniilmesi gerekirdi.

Tefsirin kisir déngiiye diiserek tekrarlama durumuyla karsi karsiya kaldigi
fikih, kelam, tasavvuf, ahlak ve tezkir ilimlerine gelince, bu ilimlerin ortak
noktasi, Kur'an'in belli ayetlerini anlama ve agiklama iddiasinda olmalaridir.
Eger Kur'an'in ameli, itikadi, ahlaki ya da birtakim o6giitler iceren ayetleri s¢z
konusu ilimler tarafindan anlasiliyorsa, tefsir ilminin ayirict vasfi nedir? Diger
ilgilerinin yani sira, bu ilimler de tipk: tefsir gibi lafizlarin murad-1 ilahiye de-
laletlerini incelemekte degil midir? Nitekim fikih ilmi, fikih usulii ile de irtibatl
olarak ahkam ayetlerini, tasavvuf ve kelam ilimleri ise ¢izdikleri Tanri, alem
ve insan tasavvuru icerisinde ilgili Kur’an ayetlerini agiklamaktadir. Miifessir

70 Fenari, Fusalii’l-bedayi‘, 1, 11; Mustafa b. Abdullah Katib Celebi, Kesfti’z-zunan an esa-
mi’l-kiitiib ve’l-fiinan, nsr. Serefeddin Yaltkaya-Kilisli Rifat Bilge (Ankara: M.E.B. Yayin-
lari, 1967), 1, 110.

71 Fenari, Fusali’l-bedayi’, 1, 11.

72 Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 66, 80.
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ayni ayetleri bu ilimlerden istifadesini tamamladiktan sonra agiklayacaksa,
getirdigi aciklamalarin farki ne olacaktir?

Fenari bu ilimlerin vahiyle irtibath olarak tesekkiil ettigini teslim etse de,
ona gore bunlarin gayesi Kur’an ayetlerini tefsir etmek degildir. Fikih, glinde-
lik hayatta beliren sorunlarin ¢éziimi igin diger delillerle birlikte Kur'an ayet-
lerini dikkate almakta, tasavvuf ve kelam ise diger bilgi kaynaklarinin yani
sira, vahyi de bir bilgi kaynag1 kabul ederek metafizigin temel sorunlarini
incelemektedir. Fikih ilminin konusu ameli olan ser‘l hiikiimler, maksadi ise
tafsili delillerinden bu hiikiimleri istinbat etmektir.”® Fikih 6zel olarak Kur'an
lafizlarinin murad-1 ilahiye delaletlerini belirlemeyi degil, kullarin amellerine
yonelik ser‘l hitkiimleri tespit etmeyi amaglar. Miikelleflerin fiilleri tizerine cari
olan hiikiimlerin tespiti i¢in hitkiimlerin kaynaklarina, yani delillere basvuru-
lur ve Kur’'an da bu delillerden biridir. Birtakim ahkam ayetlerinin arastirilmasi
sirasinda elbette ki tefsir ilminde oldugu gibi, lafizlardan murad-1 ilahi tespit
edilmektedir. Ancak ahkam ayetlerini inceleyen fakihin asil amaci, miikellefle-
rin fiillerine yonelik hitkiimleri tafsili delillerinden bilme ve tikellere uygulama
melekesini elde etmektir.”# Nitekim fikih eserleri incelendiginde onlarin tefsir
eserlerinden agikca farklilastigl goriiliir.

Kelam ilminin konusu ise miitekaddimin dénemi alimlerine gére Allah Te-
ala’'nin zat1 ve sifatlart ya da mevcut olmasi bakimindan mevcut, miiteahhir
dénemi alimlerine gbreyse dini akidelerin ispatina taalluk etmesi bakimindan
malumdur (bilinenler).”®> Goruldiigl lizere burada Kur'an, mevcut veya ma-
lum arastirmasinda bir bilgi kaynagi olarak kullanilmaktadir. Kesfi ve vahyi
bilgi kaynag olarak kabul eden miiteahhir dénem tasavvuf ilmi ve tezkir ile
ahlak ilimleri i¢in de ayni durum s6z konusudur. Fikih ilminde oldugu gibi bu
ilimlerde de lafiz merkezli murad-i ilahi arastirmasindan ziyade, ayetlerin delil
ve bilgi kaynagi olarak kullanilmasi s6z konusudur.

Fenari bu ilimler arasinda tefsirin amacinin, lafizlardan hareketle ayetlerin
anlamlarini agiga ¢ikarmak oldugunu vurgulamaktadir. Yalnizca bunu hedef-
leyen ve baska bir seye taalluk etmeksizin dogrudan Kur'an't konu edinen
yegane ilim tefsirdir. Buna gore bir ahkam tefsiri fikih eseri, bir isari tefsir
tasavvuf eseri, bir kelami tefsir de kelam eseri degildir. Dil yonii agir basan
tefsirler de birer dil eseri degillerdir. Bu tefsirler sdzii gecen ilimlerin verilerinin
Kur'an ile irtibatlandirildigl; ancak hicbir sekilde tartisma konusu edilmedigi
anlama pratikleridir. Tefsir faaliyeti igerisinde ilimler Kur’an'daki kaynaklariy-

73 Fenari, Fusalii’l-bedayi’, 1, 5; Katib Celebi, Kesfti’z-zunan, 11, 1280.
74 Teftazani, et-Telvih, 1, 31
75 Katib Celebi, Kesfii’z-zunan, 11, 1503.
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la bulugmakta, hayat icerisindeki yeni tecellilerle Kur’an'daki anlamlarin ilig-
kisi kurulmakta ve yeni anlamlar agiga ¢ikarilmaktadir. Bu baglamda Fenar,
yukaridaki sorusunun cevabinda ilk olarak Kur’an’daki anlamlar igin bir son
nokta c¢izilemeyecegini ve her bir anlama ¢abasinin yeni anlamlar kesfedebi-
lecegini vurgular:
... Kur'an ihtiva ettigi anlam katmanlariyla sonsuz bir okyanus gibi oldugundan, ne
ondan saglanilan faydalarin, ne de yapilan istinbatlarin bir son noktasi vardir. Kur’-

an’1t anlamaya yonelik higbir caba, kendisinden sonraki anlam arayiglarini gereksiz
kilmaz...

flim olma vasfin istifadeyle elde eden tefsirin kisir déngtiye digsmedigine
isaret edilirken, Kur'an'daki anlamlarin sonsuzluguna isaret edilmesi énem-
lidir. Fenari burada, diger ilimlerin ayetleri yalnizca murada delaleti agisin-
dan inceleyen tefsir ilminde kegfedilecek anlamlari titketemeyecegini vurgu-
layarak ilimler arasinda tefsire yer agmay1 diisiiniir. Ancak miifessir, Kur'an't
Kur'an olmasi ve lafizlarin murad-1 ilahiye delaleti bakimindan incelerken,
ona edebi bir metin olarak yaklasmamalidir. Tefsirin diger ilimlerden ayristig
nokta onlardan bagimsiz hareket etmesi degil, onlarin verilerinden hareketle
ilave anlamlar ortaya koymasinda aranmalidir. Fenari cevabin devaminda bu
hususu soyle ifade eder:

... Mifessir, kendisinden 6ncekilerin yapmis oldugu istinbatlari, bu istinbatlardaki
hareket noktalarini ve anlamin agiga ¢ikarilmasi icin ortaya konulan yollarn (tarik)
bildigi takdirde, bu bilgiler onun icin kendinden &ncekilerin ulasamadig gizli kalmis
anlamlara agilan kapilar icin dogru bir anahtar (miftah-1 sahih) ve onlarn vakif
olamadig incelikleri ve isaretleri aciga c¢ikarmak igin yol gosterici bir ydntem (min-
hac-1 miibin) olacaktir. 1lahi feyz ve rahmani liituf sinirsizdir, 6niine gegilemez. Bu
durumu ifade etmek igin ‘Melekt kapilari kapanmaz ve her hakikat talibi i¢in lahuti
sirlardan bir nasip vardir’ denilmistir.

Goruldiigl tizere Fenari, tefsir ilminden Kur’an't anlamak i¢in gerekli olan
istinbat yollarini ve teorik birtakim ilkeleri ortaya koymasini beklememektedir.
Bunu gerek evrensel seviyede gerekse Kur'an ile irtibatli olarak gergeklesti-
ren ilimler vardir. Onun vazifesi mevcut anlamlar ve anlama yéntemlerinden
hareketle ayetleri agiklamak ve yeni anlamlan agiga ¢ikarmaktir. Fenarl son
olarak yukaridaki satirlari gerekce gostererek bir anlama pratigi olarak tefsirin
kisir déngiiye yol agmadigini belirtir:

... Su halde Kur'an’dan yeni bir anlam talep eden kimsenin elde edecegi anlam, ken-
disinden 6ncekilerin elde etmis oldugundan farklilik arz edeceginden, tefsir ilminin
(yukarida dil ve rivayetle irtibath olarak sayilan ilimler disindaki ilimlerden) yardim
almasi bir kisir déngiiye yol agmaz.”®

76 Fenari, Aynii’l-a‘yan, s. 88.
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Fenari'nin cevabindan cikan sonug¢ sudur: Tefsir ilminin alet olarak isti-
fade ettigi dil ilimleri ile ilke ve usul yonlinden istifade ettigi ilimler, tefsirin
bu ilimleri tekrarlamasiyla sonuglanmaz. Clinkii kendine 6zgi tikel arastirma
alaninin Stesinde tefsir, sadece bir anlama pratigidir. Ancak ilke ve usuller vaz
etmenin diginda fikih, kelam, tasavvuf ve tezkir gibi ilimler Kur'an ayetlerini
pratik olarak anlamayla ilgilendiginde, bu ilimlerin tefsirin alanina girmesi ya
da tefsirin bu ilimleri tekrar etmesi durumu glindeme gelmektedir.

Bu ikinci grup ilimler bazen lafizlardan hareketle murad-1 ilahi arastirma-
sina girisse de, bunu lafizlarin anlamlarini belirlemek tizere degil, lafizlardan
belirlenecek anlamlart kendi arastirmalarinda kullanmak {izere yaparlar. Tef-
sir ise mahiyeti geregi bizatihi ayetlerin anlamlarini agiga ¢ikarmay1 hedefler.
Tefsirin bu 6zel durumu bagka bir disiplin altina sokulamayacak olan tefsir
edebiyatina varlik vermistir.

Tefsir eserlerine bakildiginda, bu eserlerde diger ilimlerdeki eserlerden farkli
olarak tefsir ilminin kendine has marifet alanina genisce yer verildigi goriil-
mektedir.”” kinci olarak bu eserlerde nazari tartismalar vazedilip ¢dzimlen-
memis; ancak birtakim ¢éziimlemeler ayetlerin tefsirinde ara¢ olarak kullanil-
mistir. Bu tefsir pratiklerinde 6n planda olan istifade edilen ilimlerin meseleleri
degil, Kur'an ayetleri ve Kur’an’in bitanudir. limlerin Kur'an't delil ve bilgi
kaynagi olarak kullandig1 bahisler tefsirlere yansitilmis, bazense belli bir ilim
merkeze alinarak o ilmin konusuyla ilgili ayetler diger ayetlerle de irtibatli ola-
rak tafsilatli bir sekilde tefsir edilmistir. Isari tefsir, ahkam tefsiri, kelami tefsir
gibi isimlendirmeler buna goére yapilmaktadir. Klasik tefsirlerin cogunda oldu-
gu lzere, bir¢ok ilimden istifadeyle kaleme alinan tefsirlerde ise ayetlerin farkli
seviyelerdeki anlamlan agiga cikarilmis, ilimlerle Kur'an arasindaki irtibatin
yani sira, ilimler arasinda irtibatlar kurulmus ve bu ilimler {izerinden olusan
diinya goriisii tefsirlere yansitilmistir.”® Bundan dolay1 tefsir edebiyatindaki
bircok eser, disiplinlerarasi karakter tagimaktadir.

77 Bu tikel meselelere makalenin 10-12. sayfalarinda yer verilmisti.

78 Fenari'nin Fatiha Tefsiri (Aynii’l-a‘yan) bunun en giizel érneklerinden biridir. Fenari tef-
sirinde, mukaddimede tefsir ilminin mahiyetiyle ilgili olarak serdettigi goriislerin pratigini
ortaya koymustur. Tefsirin isari yonii agir basmakla birlikte, yeri geldikge hemen biitiin
ilimlerin verileri tefsire yansitilmigtir. Bir anlama pratigi olarak tefsirin diger ilimlerden
istifade cihetinden ilim oldugu diisiincesinin takip edilebilecegi tefsirde, her bir ayet kiraat,
liigat, irab, beyan, tefsir, hadis, kelam, ahkam, hakaik, maarif, tezkir, tergib ve terhib
basliklar altinda ayr ayr incelenerek ayetlerin farkli baglam ve seviyelerdeki anlamlart
agiga cikarilmigtir (S6zl edilen bagliklarin bulundugu sayfalar icin bk. s. 90, 91, 109,
111,121, 123, 146, 150, 154, 160, 167, 189, 191, 192, 193, 197, 200, 204, 205, 207,
212,213,214,217,249, 252,258, 276,277,278, 280, 281, 282, 285, 286, 287, 289,
296, 300, 302, 307, 312, 313, 318, 320, 323, 352). Fenari kiraat farkliliklarina isaret
ettikten sonra (s. 205-207, 302) lugat, sarf, nahiv ve belagat basliklar1 altinda ayetleri
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Sonug

Tefsir ilminin mahiyetine iliskin belirsizlik durumu hem gelenekte hem de
¢agdas donemde kendini gdstermistir. Gelenekte tefsir ilminin ilimler hiye-
rarsisindeki yerine iliskin teorik diizeyde ve dogrudan bir tartismanin bulun-
mayisindan kaynaklanan ve ikincil bir sorun teskil eden belirsizlik durumu,
¢agdas doneme gelindiginde tam anlamiyla bir mahiyet krizi halini almistir.
Fenari gerek mukaddimesindeki gii¢lii kurgusu ve kavramsal tutarliligiyla ge-
rekse Fatiha Tefsiri'ndeki uygulamasiyla tefsir ilminin mahiyeti hakkinda acik
segik bir gerceve cizmeyi basarmustir. Fenari'nin agiklamalari, tefsir ilminin
mahiyeti hususunda zengin bir tartisma zemini sunmaktadir. Bu agidan “Mu-
kaddime”, kendisi dikkate alinarak yazilmis olan et-Teysir ile birlikte tefsir
ilmindeki yontem tartismalarinin en 6nemli kaynaklarindan biri konumunda-
dir. Ne var ki tefsir geleneginde Fenari’'nin “Mukaddime”si ve Kafiyeci'nin et-
Teysir'i ile baglatilan teorik tartisma, geregince siirdiirilememistir. Bugiin igin
tefsir ilminin igine distiigli mahiyet krizini asma hususunda bu kaynaklarin
soru ve sorunlarini géz dniine alarak bunlar tizerinden esaslt bir tartismanin
baslatilmasi zorunluluk arz etmektedir.

Tefsir geleneginde Aynii’l-a‘yan mukaddimesi, tefsir ilminin mahiyetini
mistakil bir arastirma konusu yaparak derinlemesine inceleme 6nceligine sa-
hiptir. “Mukaddime”, konusu geregi bir ydntem tartismasini da ihtiva etmek-
tedir. Eserde tefsir ilminin miistakil bir usule sahip olup olmadigi, bu ilmin
konusu ve meselelerinin neler oldugu, bu ilim icerisindeki anlama ameliye-
sinin nasil ve hangi ilkelere dayali olarak gerceklestigi gibi sorulara cevap
aranmustir. Fenari'nin mukaddimesi tefsir pratiklerine esas teskil edecek bir
tefsir usulii olarak degerlendirilemese de, usuliin kendisini énceleyen bir usul

lafzi, nahvi ve meani anlam seviyelerinde incelemis (s. 90-108, 176-93, 207-14, 280-
5, 302-15), kelam baghg altinda deginilen kelami meselelerde Sia ve Mu'‘tezile’ye karst
Ehl-i siinnet'i savunmus (s. 29, 37, 47, 48, 64-66, 151) ve ¢ogu zaman kelami tartisma-
lardan tasavvufa gecisler yaparak bir sGfi-Es‘ari portresi cizmistir (s. 42, 43, 47, 58, 111-
21, 146, 150, 213, 250, 280, 281, 289, 318-20). Fikhi yonii olan ayetlerin tefsirinde
de, basta Safil mezhebi olmak Uzere, diger mezheplerin goriislerine yer vermis, neticede
Hanefl mezhebinin goriiglerini benimsemistir (s. 42, 126-31, 150-4, 194-7, 289). “Ha-
kaik” bagligl altinda ayetleri tasavvuf ilminin verilerine dayali olarak tefsir eden Fenari,
burada tasavvuf ilmine iliskin meseleleri tartismamis, bu ilmin verilerini ilke olarak kabul
ederek ekseriyetle Ibnii’l-Arabi (6. 638/1240) ve Konevi'nin (6. 672/1273) eserlerinden
aktardigr aciklamalarla iktifa etmistir (Fatiha Tefsiri'nin 62-64. sayfalari Konevi'nin el-
Fukuak'ine, 104, 105, 197-200, 215, 216, 258-76, 323-57. sayfalart Konevi'nin Fatiha
Tefsirine, 222-49. sayfalar ise Ibnii’l-Arabi’nin el-Ftitahatii’l-Mekkiyye'sine bagvuruyla
yazilmugtir). Fenari maarif, tergib ve terhib, tezkir gibi bagliklar altinda ise Ibnti’l-Arabi,
Kasani (6. 730/1330), Konevi, Gazzali (6. 505/1111) ve Razi'nin (6. 606/1206) eserle-
rinden hareketle kulluk vazifelerine ve birtakim ahlaki hiitkiimlere dikkat cekmistir. Netice
itibariyle Aynti’l-a‘yan tefsiri, “Mukaddime” kisminda ortaya konulan teorik diistinceleri
godzler 6niine seren bir anlama pratigi arz etmektedir.
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tartismasidir. Bu anlamiyla “Mukaddime”nin miistakil bir ilmin ilk 1siklarini
verdigini s6ylemek mimkiindir. Nitekim daha sonra talebesi Kafiyeci, “Mu-
kaddime”den hareketle yazdig1 et-Teysir'ini tefsir ilminin tedvin edildigi eser
olarak niteleyecektir.

Dini ilimlerden her biri kendi arastirmalari icerisinde Kur’an lafizlarinin
murad-1 ilahiye delaletlerini incelediginden, tefsiri diger ilimlerden ayirt eden
faslin tespit edilmesi giictiir. Fenari “Mukaddime”de, lafizlarin murad-1 ilahiye
delaletinin tespitini fiili bir durum olmanin 6tesinde, tefsir ilminin mahiyetinin
bir pargasi haline getirerek bu gligliigli asmaya c¢alismistir. Diger ilimlerden
farkli olarak tefsirin hem konusu hem de konusuna getirilen haysiyet kaydi
bu ilmi Kur'an’a ve Kur'an ayetlerine baglamaktadir. Getirilen bu haysiyet
kaydinin yansimalarn kendi i¢ isleyisine sahip olan tefsir eserlerinde kendini
gostermistir. Fenari'nin tefsiri, istifade cihetinden de olsa, ilim olarak isimlen-
dirme geregi duymasinin pratik gerekgelerinden biri de, tefsir literatiiriiniin
diger literatiirlerden farkli bir bilgi alani arz etmesidir.

Fenari, tefsirin bir yoniyle alet ilmi diger yoniiyle bizzat talep edilen bir
ilim oldugunu disiinmektedir. Alet olarak islev gbrdiigi asamada tefsir, ti-
kel verilerden hareketle ayetlerin anlamlarini belirleyerek diger ilimlere hazir
veriler saglamaktadir. Tefsirin bizzat talep edilen bir ilim oldugu asamada ise
mifessir, tefsire ilkelerini veren ilimlerden istifadesini tamamlayarak lafizlarin
bireysel, toplumsal ve metafizik diizlemdeki delaletlerini takip etme imkani
saglayan bitiinciil bir bakis agisit kazanir. Bu asamada, Kafiyeci’'nin metafo-
ruyla,”® dini ilimlerin gbéren gozii olan mifessir, ilimlerde s6z konusu edilen
teorik tartismalara girmeksizin lafizlarin ameli, itikadi, ahlaki ve duyguya hi-
tap eden farkli alan ve seviyelerdeki delaletlerini takip eder. Dogrudan Kur’-
an lafizlarindan hareket eden bu anlama pratigi, tarihsel sartlarin ve 6nceki
birikimlerin ortaya ¢ikardigl yeni perspektiflerle metnin ihtiva ettigi yeni an-
lamlar agiga cikarir. Fenari, Kur’an ile inananlar arasindaki varolugsal iligkiyi
dikkate alarak dil ilimleri ve dini ilimlerin ortaya ¢ikisiyla Kur'an arasindaki
irtibatt kurmus, tefsir ilminin mahiyetiyle ilgili aciklamalarinin neticesinde ise
“anlama” faaliyetini icerisinde yontem fikrinin de bulundugu ontolojik bir ze-
mine ¢ekerek nihai kertede bu gorevi tefsire vermisgtir.

Bu makalede Fenari'nin tefsir-tevil ayrimina ve bu kavramlarla ilgili agikla-
malarina yer verilmemistir. Kur'an'in anlasilma siirecinde yorum oncesi sevi-
yeye karsilik gelen tefsir ameliyesinin ve ilkelerinden faydalanilan ilimlerden
hareketle gerceklesen tevil ameliyesinin i¢ ylizinlin ne oldugu tartismasi, bu

79 Kafiyeci, et-Teysir, s. 2.
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makaledeki tartismalarin bir adim 6tesini ifade eder. Bu bir sonraki adim, Fe-
nari'nin “mukaddime”si gibi yontem tartismasini ihtiva eden eserlerin, tefsir
pratiklerinin ve tefsir ilminde ilkelerinden faydalanilan ilimlerdeki belirleyici
eserlerin ayrintili tetkiklerini gerektirmektedir.

EK 1:

Imam Beyzavi'nin igaret ettigi lizere ayet ve hadislerden (stinen) akaide ve
maarife yonelik olanlar ve insanlarn fiil ve hallerine yonelik olanlar vardir. Bu
ikinciler de ya birtakim ser‘? hiikiimler ya da kissa ve haberlerdir.

Ayet ve hadislerde, birinci konularda verilen bilgiler tizerinde tafsilatli bir
sekilde diistinerek bilgilerini ikmal eden kimse, bu hususta son olarak “ilm-i
ilahi” ve “ustl-i din” diye de anilan “kelam ilmi”ne ulasir.

Huikiim ifade eden ayetler de tahyir ve iktiza yoluyla fiillere taalluk eder.
Bu hiikiimler ya zahirf amellere ya da batinl ahvale yoneliktir. Miictehit ser‘l
ahkama ulagmak icin birinci kisimdaki zahiri ahkdma yonelik naslar ele alir
ve bu naslardan hareketle tikeller hakkinda hikiim vermeye imkan veren
tiimel kaideleri tespit ederek bu konudaki bilgileri birtakim ek bilgilerle gelis-
tirmek suretiyle “fikih usulii ilmi”ni ortaya koyar. Sonra zahiri fiillere ydnelik
naslardan birtakim meselelerin ¢éziimlenmesi icin delil tegkil eden kisimlari
ele alarak bunlar tetkik eder ve sonunda bu naslarin mantikunun mefhu-
mundan, mefhumunun medldliinden ve makiliiniin iktizasindan yola ¢ika-
rak sayillamayacak kadar hiikiim istinbat eder. Bdylece “fikih”, “seriat” veya
“mezhep ilmi” denilen ilim ortaya konulmus olur.

Mele-i alada yolculuk eden seyr-i siilik ashabi batini ahkama yoénelik hii-
kiimleri alarak 6ncelikle bunlarin zahir anlamlari izerine derin diisiincelere
dalarlar ve sonra bu zahir hitkiimleri anlayarak ve onlarla amel ederek bun-
larin ihtiva ettigi hakikatlere ve batini bilgilere ulasma imkani elde ederler.
Daha sonra bu iki asamali batini bilgileri miiridlere nasihat olmasi ve seyr-i
stilik ashabindan olmayan iktibas ehline hazir bilgi olmasi icin dile getirirler.
Bu iki asamadan ilki “tasavvuf”, “gtizel ahlak”, “riyazet”, “tezkiye” ve “tah-
liye ilmi” diye; ikincisi ise “hakikat”, “miisahede” ve “miukasefe ilmi” diye
isimlendirilir.

Kassaslar ise en basta ifade edilen ayet gruplarindan sonuncusunu ele
alarak burada hikaye edilen hakikatleri parga parga ve biitiin olarak islemek
suretiyle “kasas” ve “tarih ilmi"ni ortaya koyarlar. Vaizler (miizekkir) bu alan-
daki naslari ele alirlar ve uyarma ve miijdeleme iceren bu naslardan yola ¢i-
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karak “tezkir ilmi"ni ortaya koyarlar. Bu yedi dini ilim Kur’an ve hadislerden
istinbat edilen ilimlerdir.

EK 2:

... Kur'an’in hakkinda bir sey séylemedigi hitkiim, mesele, agiklama, akli
veya sem'‘1 hicbir burhan yoktur. Ancak bu ibareyle, isaretle, sarahatle, kinai
olarak, hakikat veya istiare yoluyla olabilir. Yine Kur’an’daki biitiin bu ha-
kikatler miiteellih filozoflarin metotlar ile degil, dilde derinlik sahibi olan saf
Araplarin sanatlart gdz 6niine alinarak ifade edilmistir. Bu, iki biiylik hikmet
geregidir: Birincisine “Onlara iyice aciklasin diye her peygamberi ancak ken-
di kavminin diliyle génderdik”8° ayetinde isaret edilmigtir. ikinci hikmet ise
sudur: Hakikatleri birtakim ince delilleri kullanarak ifade etmeye calismak,
maksadini agik bir dille ifade edemeyen acizlerin isidir. Bundan dolay1 Kur’an
acik bir dille inmistir; avam onu anlayarak ittiba eder, havas ise ondaki gizli
anlamlara ydnelir. Bu hususta Hz. Peygamber (s.a) “Her bir ayetin bir zahiri
ve bir batini, her harfin bir haddi ve her haddin de bir matlag1 vardir” buyur-
mustur. Tim bunlardan dolay: kimin ilimlerden nasibi ¢ok olursa, o kimsenin
Kur’an’a yonelik ilmi de o nispette ¢ok olacaktir. Zira Kur'an’'da basiret ve akil
sahipleri tedebbiir ve tefekkiire davet edilmislerdir.

Tim bunlar bilindikten sonra simdi s6yle diyebiliriz: Kur'an’in maksatlari
ya imani ilimler ya da Islami amellerdir. Birincisi, Hakk’1 bilerek O’na iman
etmeyi, ikincisi ise O’'ndan gelen haberle amel etmeyi ifade eder. Birincisi
Allah’a, meleklerine, Kitaplarina, elgilerine, ahiret glinline imani igerir ve bu
konuda ortaya ¢ikan ilim “tevhid”, “sifat” ve “fiiller ilmi” diye isimlendirilir.
IKincisi seriat ve ahkama yoéneliktir. Ciinkil ilmin maksadi amel ve amelin
mukaddimesi ilimdir. “Iman edip salih amel igleyenlere ne mutlu”®! ayetinde
oldugu gibi, biitiin Kur'an boyunca bu ikisi birbirinden ayri/miistagni kalma-
migstir.

Yukarida saydigimiz iki asli maksadin Kur'an’dan héasil olmasi, lafizlarin
delaletlerini bilmeye imkan verecek olan lafzi ilimler ve lafizlarin mefhumlari
arasindaki irtibatin bilinecegi akli ilimlerle miimkiindiir. Bundan sonra tiglincii
olarak ilmiyle amel edene verilen mevhibe ilmi gelir ki, Hz. Peygamber “Kim
ilmi ile amel ederse, Allah ona bilmediklerini 6gretir” buyurmustur. Bu, “Dogru
yolu bulanlara gelince, Allah onlarin hidayetini artirir ve onlara takva verir”82

80 Ibrahim 14/4.
81 er-Ra‘d 13/29.
82 Muhammed 47/17.
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ayetinde isaret edilen kamil hidayettir. Hidayet i¢in s6z konusu olan mertebe-
ler nasipse “Ihdina es-sirata’l-miistakim” ayetinin tefsirinde verilecektir.

Kur'an'in anlasilmasi icin gerekli olan lafzi ilim, kelimelerin cevher itibariy-
le delaletlerine yonelik ise “liigat ilmi”, bu delaletler arasindaki miinasebetlere
iliskin ise “istikak ilmi”, sayet lafizlar, aslii’'l-mana denilen, vaz olunduklari
manaya delalet cihetinden inceleniyorsa ve bu inceleme irab ve bina disinda
kalirsa “sarf ilmi”, irab ve binaya yonelik ise “nahiv ilmi”, lafizlarin -“ma-
na’'l-mana” denilen ifadeleri cihetinden- halleri inceleniyorsa, bizzat ifadeyi
inceleyen ilim “meant ilmi”, inceleme agiklik kapalilik yoniinden séziin ifade
edilme yollarina taalluk ederse “beyan ilmi”, lafizlarin delalet ve ifade edilme-
lerine zait olarak onlar1 lafzi ve manevi bakimdan giizellestiren hallere taalluk
ederse “bedi ilmi”dir. Kur'an lafizlarinin herhangi bir delaletine taalluk etme-
yerek telaffuz keyfiyetlerine taalluk eden ilim ise “kiraat ilmi”dir. Bu sekiz ilim
Kur'an'mn anlasilmasi i¢in gerekli olan lafZi ilimlerdir ve bir miifessirin bunlari
bilmesi gerekir.

Miifessirin bilmesi gereken manaya yonelik ilimlere gelince, bunlarin di-
rayete degil de rivayete yonelik olanlar “esbab-1 niiz(il”, Kur'an'in ge¢cmis
milletlere dair anlattig1 Kissalarin serhleriyle olusan “kasas ve asar ilmi” ve
“insanlara agiklayasin diye”®? ayetinde atif yapildig1 tizere, Kur’an’in miicme-
lini agiklay1p tavzih eden siinnete iliskin olan “hadis ilmi”dir. Dirayete yonelik
manevi ilimlerse ya asli olan akaid ya da fer‘l olan ser‘i hiitkiimler hakkin-
dadir. Akaide yonelik olan ilimler nazari gayretle ve aklin simirlan igerisinde
burhanlar arastirma gercevesinde gerceklesirse bu ilim “kelam ilmi”, feyz-i
ilahlye mazhar olanlar icin s6z konusu olarak ilham-1 ilahi ve vehb-i rahma-
niye dayanirsa vehbi ilim de denilen “hakikat ilmi”dir. Bu ilim akaide degil
de fer'? olan seriate yonelikse, bu da kisimlara ayrilir: Sayet bu ilim, nasihin
mensuha, ammin hassa, mutlakin mukayyede, miicmelin miibeyyene, iba-
renin isarete, delaletin iktizaya nispetlerini ve kiyas cari olan meselelerle cari
olmayan meseleleri ele almak icin lafzi delaletlerinden fer‘i ahkam istinbata
imkan veren kavaid ve usule yonelikse “fikih ustld ilmi” olur. Sayet ilim fi-
kih usulil icerisinde ortaya konulmus bulunan istinbat yollarindan hareketle
insanlar arasi iligkilere (siyasetii'r-raiyye ve'l-akarib) agiklama getirmeye yo-
neliyorsa “muamelat” ve “uktbat ilmi”, nefsin idaresini amagliyorsa “ibadat”
ve “ahlak ilmi”, bu ilimlerle sakindirma ve tesvik yoluyla bagkalarini irsad
etmeyi amagcliyorsa “tezkir ilmi” olur. Bunlar miifessirin bilmesi gereken sekiz
manevi ilimdir.

83 en-Nahl 16/44.
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Kim bu on alt1 ilmi tamamlarsa tefsir ilmi igerisinde diger ilimlerden istifa-
desini tamamlamis olur ve rey ile Kur’an tefsirini yasaklayan hadisin kapsa-
mu icerisine girmez. Ancak kim bu ilimlerden tefsir noktasinda vacip olmayan
bazi ilimlerde eksik kalir ve eksik kaldig1 bu hususlarda ilim ehlinden yardim
alarak iktibaslarda bulunursa, umulur ki rey ile tefsir yapmig sayilmaz. Isaret
edildigi tizere rey ile tefsir, tefsir icin gerekli olan ilimleri bilmeksizin tahmin
ve zanna dayali olarak ve lafizlarin delaletine dayali olmaksizin tefsire kalki-
sanlar icindir. Bunu yapan kimse, ilim sahibi olmaksizin Allah’1 sdyledigine
sahit tutmus ve isabet etse dahi bu konudaki vaidi hak etmistir. Zira rey ile
tefsir etmekten murad, bir kimsenin ifade ettigi gortiste kesinlik iddiasinda
bulunmasidir. Fahriilislam’in “Tefsir, manay1 slipheye mahal kalmayacak se-
kilde agiga ¢ikarmaktir” ifadesi géz ontine alinirsa, bu kimse kendini vahiy
sahibi yerine koymus gibidir. Halbuki ilim olmaksizin degil Allah't sahit tut-
mak, manay1 anlamak bile miimkiin olmaz. Bundan dolay1 Kur'an tefsirine
girisen kimsenin nefsinin serrinden, bébiirlenmekten Allah’a siginip takva-
It olmasi gerekir. Yine anlama konusunda eksikligi niizQil ve vahye sahitlik
eden sahabe ve selef-i salihinde degil, kendisinde bulmalidir.

EK 3:

Bir ilme ihtiya¢ duyulmasi, o ilmin aranir ve talep edilir bir ilim olmast ci-
hetiyledir. Bu ihtiyag, alet ilimlerinden olmayan nazari ilimlerde “zat itibariyle
talep edilme”de, alet ilimlerinde ise “zatindan dolay1 talep edilen ilimlere vesile
olma”da kendini gosterir.

Bir ilmin zatindan dolay: talep edilmesi, onda bulunan bir Ustlinliikten
kaynaklanir. Ilim veya sanatin Ustiinligu ise ilk olarak konusunun yiiceligi
iledir. Mesela konusu degerli taglar olan kuyumculuk sanati, konusu deri olan
dericilik mesleginden daha tstiindur/esref. Tkinci olarak ilim ve sanatin Us-
tinligi, ilimdeki maksadin Gstiinliigii iledir. Maksadi insan bedenine sithhat
vermek olan tip ilmi, ¢evreyi temizlemeyi hedefleyen temizlik mesleginden
daha tistindir. Uglincii olarak bir ilmin tistiinliigl, kendisine duyulan siddetli
ihtiyactan kaynaklanir. Glindelik hayatin diizenlenmesi ve uhrevi kurtulusun
saglanmasi noktasinda biitiin kullarin muhtag oldugu fikih ilminin, sadece
hasta olan bazi insanlarin bazi vakitler ihtiyag duydugu tip ilminden daha
ustlin olmasinin sebebi budur.

Burada s6z konusu edilen dort tistiinliik sebebinden her biri, tefsir ilminde
bulunmaktadir. Bir yoniiyle “alet olmasi cihetinden” bakildiginda tefsir ilmi,
“ser‘l ilimlerin istinbatlari i¢in bir ¢ikis noktasi” teskil etmekte, sonradan ise
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bizzat talep edilir hale gelmektedir. “Nazari olmasi cihetinden” bakildiginda ise
tefsir ilminin Gstinligl, dncelikle “konusunun Ustliinligii"nden kaynaklanir;
onun konusu Kur’'an’dir ve ileride tafsil edilecegi lizere Kur’an, her hikmetin
kaynagi ve her faziletin esasidir. Ikinci olarak tefsir ilminin stinltigi, “mak-
sadinin tstinliigii"nden kaynaklanir. Onun maksadi, ilmi ve ameli hikmetle-
rin elde edilmesi ve ebedi-uhrevi saadetin kazanilmasidir. Fustlii’d-dekaik’te
zikredildigi tizere bu ebedi-uhrevi saadet, gamsiz nese, hastaliksiz sihhat,
fakirlik olmayan zenginlik éliimsiiz bir hayat ile elde edilmektedir. Nazari bir
ilim olarak tefsirin ticincii Gistiinliigii “kendisine duyulan siddetli ihtiya¢”tan
kaynaklanir; ¢iinkii dini veya dinyevi her tiirli kemal, ulim-i ser‘iyye ve
maarif-i diniyyeye muhtagtir. Bu ikisinin medar ise, kendisine “6niinden ve
ardindan batilin sokulamayacag1”8* Allah’in kitabini bilmektir. Oyle ki “Kime
hikmet verildi ise ona ¢okca hayir verilmistir”8> ayetindeki “hikmet” lafzi,
Kur'an tefsiri olarak yorumlanmistir. (...) Durum bdyle olunca, bu faslin ar-
dindan, 6énce her birinin esasini tefsir ilminin teskil ettigi dini ilimlerin fazi-
letini mutlak olarak ele almali, sonra ise Kur'an'in fazileti ile ilgili konulara
gecmeliyiz.

84 Fussilet 41/42.
85 el-Bakara 2/269.
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Said Halim Pasha and Islamism

Said Halim Pasha was an exponent of the /slamcilik (Islamist) move-
ment that emerged in the second half of the nineteenth-century in the
Ottoman Empire and which was to develop in the Second Constitutional
Era.! In a clear statement the Pasha stresses his belief in the superiority
of Islam:

We believe that Islam’s moral, social, and political norms are perfectly in harmony
with human nature and are consonant with it, and able to give order to life until the
Day of Judgement and to the destiny of Adam'’s Sons. [...]

Because of this belief, we cannot accept that the development of Muslims can occur
outside the principles of Islam. Our belief is as sound as the laws of mechanics.?

Indeed, many characteristics of the Islamist movement can also be found
in the works of the Pasha. The first is an Islamist stand toward Europe.
Islamcilik was certainly a movement in reaction to the European moderniza-
tion model. However, it represented an Islamic movement born “as a reaction
against modernity, but more profoundly they [Islamist authors] are also an
expression of modernity”;3 this is true in the sense that they were looking
for an Islamic formula for the modernization and development of the Otto-
man Empire, but their ideas emerged from a reformed education system and
a new political environment.

Certainly European modernization represented a great source of inspira-
tion, yet Europe also had a frightening face-with the colours of Imperialism,
which was threatening the existence of the Empire, as well as (in their per-
ception) Islam. As we will see, Said Halim Pasha was strongly influenced by
Europe; however, he criticized the European capitalistic system and recog-
nized that many Western countries were hostile to the Ottoman and Muslim
world.

Despite the fact that the Pasha was a determined [siamc: (Islamist), who
believed in the primary role of Islam for providing a solution to social and
political issues in the Muslim world, Said Halim Pasha used a very ‘secular’
discourse. Indeed, as with all the Islamist authors who were his contempo-
raries, we rarely encounter references to Islamic resources or the thoughts

1 Miimtaz’er Tiirkéne, “islamcilik,” Tiirkiye Diyanet Vakfi [slam Ansiklopedisi (DIA), 2001,
XXI1II, 60-2.

2 Said Halim Pasha, Buhranlarimiz ve Son Eserleri, edited by M. Ertugrul Diizdag (Istanbul:
iz, 2003), 179.

3 Ira M. Lapidus, “Islamic Revival and Modernity: the Contemporary Movements and the
Historical Paradigms,” Journal of the Economic and Social History of the Orient (JESHO),
XL, 4 (1997), 444.
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of the main Muslim authorities in his writings. The Islamist authors were
usually not members of the ilmiye but rather were educated in the mod-
ern Ottoman education system. Said Halim Pasha and his younger brother
Mehmet Abbas Halim were sent to Switzerland to complete their education;
here they studied political sciences for four years. Other prominent Islamist
authors were trained in Istanbul in modern sciences—for example, Mehmed
AKif (Ersoy) completed veterinary school. Others participated in the clas-
sical medrese education system with a newly established curriculum-like
Seyid Bey who also completed the Hukuk Mektebi (law school). Thus, the
new education system led to the emergence of a new Muslim elite in the
Empire as well as new approaches to religion. Moreover, what Eickelman
says about the 1980s Gulf countries seems to be appropriate to this period
of history as well:

With this transformation, religious authority shifts from elite specialists recognized
as masters of religious texts and often inaccessible rhetorical forms to religious and
political activists who seek open religious discussion and action and, whose authority
is based upon persuasion and the interpretation of accessible texts.*

Indeed, [slamcilik was attempting not only to introduce a revival of Islam,
but also a new approach to religion; this implied a reinterpretation of religion
and a spread of its lost values through a discourse that was now based on
reasoning and persuasion, that is, one that was more suitable to the modern
educated elites of the Empire. However, this new methodology was ‘secular’
and marginalized old scholars and traditions.

Another important characteristic of Said Halim Pasha is that he was an
intellectual while also having wide political experience. His experience pro-
vided him with the necessary pragmatism and strength to formulate political
proposals.

However, it is extremely difficult to estimate his influence on the intel-
lectual debate and on Turkish Islamist writers of the era.

Said Halim has not only been dismissed as an ineffective statesman, but his work
also has remained buried. His Egyptian princely pedigree, his preference for French
over Ottoman Turkish in his writings, his staunch and methodical defence of Islam
as the basis of the state, and his association with the Unionist bétes noires made him
an unlikely candidate for Republican veneration.®

4 DaleF. Eickelman, “Mass Higher Education and the Religious Imagination in Contemporary
Arab Societies,” American Ethnologist, XIX, 4 (1992), 652.

5 Hasan Kayali, “Islam in the Thought and Politics of Two Late Ottoman Intellectuals: Me-
hmed Akif and Said Halim,” Archivum Ottomanicum, XIX (2001), 309.
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Despite the fact that some of his works were translated and published by
Mehmed AKkif,® a family friend and a famous Islamist writer, as fsmail Kara
notes, “Said Halim Pasha was an original thinker, but without influence.”” It
was only after his death, forty years after the establishment of the Republic
that Ottoman and Turkish translations of his works spread among Islamist
intellectuals. For instance, the most esteemed modern Turkish Muslim ju-
rist, Hayrettin Karaman, lists Buhranlarnimiz as being the first texts he read
as a student in the newly- opened schools for imams and preachers in the
1960s.8 However, the first edition in modern Turkish of the Pasha’s works
was published in 1966 by Hiiseyin Rahmi Yananli and then again in 1973
by Ertugrul Duzdag.?

Certainly, we know that the pasha had an influence outside Turkey—prob-
ably because of the fact that his works were available in French and soon
afterwards in English. Muhammad Igbal, who remembers Said Halim along-
side the better-known Jamal al-Din al-Afghani in his Javid Nama:

The Sage of Rum, in rapture continually, his face radiant with an ecstasy of joy, said,
‘The East never gave birth to two better sons—the plucking of their nails unravelled
our knots: Maulana Jamal, Sayyid of all Sayyids, whose eloquence gave life to stone
and sherd, and passionate [Said] Halim, commander of the Turks whose thoughts
matched the loftiness of his station. To offer prayer with such men is true devotion,
a labour else whose hoped-for wage is Paradise.’'°

Moreover, a modified version of his work islamlasmak (To Islamize) was
translated from the French into English by the British convert Muhammad
Marmaduke Pickthall, under the title ‘The Reform of Muslim Society’!! in
the Hyderabad journal Islamic Culture.!?

6 Mehmed AKkif translated his [slamlasmak and Les institutions politiques dans la société
musulmane into Ottoman Turkish and they were published in the famous review, Sebilti’r-
Resad.

7 Dogan Ertugrul, “Ismail Kara: Tiirkiye’de Yalniz Islamcilik Diigiincesinin Tam bir Antolojisi
Var,” Nehir, 8 (1994), 65.

8  Hayrettin Karaman, Bir Varmus, Bir Yokmus (Istanbul: 1z, 2008), 1, 253.

9  Prens Said Halim Pasa, Fikir Buhranimiz (Istanbul: Bedir, 1966); Said Halim Pasa, Buh-
ranumuz (Istanbul: Tercliman Gazetesi, 1973).

10 Muhammad Igbal, Javid Nama, translated by A. J. Arberry (http://www.allamaigbal.com/
works/poetry/persian/javidnama/translation/index.htm).

11 Said Halim Pasha, “The Reform of Muslim Society,” Islamic Culture, 1, 1 (1927), 111-
135.

12 Syed Tanvir Wasti, “Said Halim Pasha—Philosopher Prince,” Middle Eastern Studies, XLV,
1 (2008), 97.
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Life and Political Career

To better understand Said Halim Pasha’s ideas, it would be useful to
briefly describe his intense life and political career.'®> Mehmet Said Halim
was born in Cairo on 19 February 1864. His father—Prince Halim Pasha-was
the younger son of the great reformer and founder of the Egyptian royal
family, Muhammad ‘Ali Pasha. When in 1866 Sultan Abdiilaziz excluded
Said Halim'’s father from the line of succession to the Egyptian throne, Prince
Halim attempted a coup d’état to overthrow the Khedive Ismail. The coup was
aborted and Prince Halim was exiled to Istanbul with his entire family.!4

In May 1888, Prince Halim started his career in the Hamidian admin-
istration; he rapidly advanced here, probably aided by his ‘title’ of prince.
However, this career abruptly ended five years later, when his connections
with opponents to the regime were unveiled and he was sent into exile.

However, while in Istanbul, Said Halim Pasha had merely been a sympa-
thizer of the Young Turks and had actually played no significant role in the
movement until that point. During his exile in Egypt, however, he became
an activist and, as supervisor for the movement, he built relations with all
the branches and main leaders of the movement. He constituted a source of
conspicuous donations and prestige for the Young Turks, thanks also to his
good relations with British authorities and his connections with Egyptian
authorities.®

With the reinstatement of the Constitution in 1908, Said Halim returned
to Istanbul and his position on the Council of State. Soon after, he began his
political career, becoming the mayor of Yenikdy in the ranks of the Com-
mittee of Union and Progress (CUP). On 14 December 1908, Abdiilhamid 11
nominated him as a member of the Senate. In 1912, he was elected as CUP
secretary and in the following two congresses (1913 and 1916) as party
leader. Also, in 1912 he became president of the Council of State and was
sent by the government in an unsuccessful mission to Lausanne to mediate
a peace treaty with Italy. During the negotiations, Said Halim Pasha proposed
a division of the province that lay between the Ottoman Empire and Italy to
the Italian delegation. The Italians rejected this offer and demanded the ces-
sion of the entire province. In the meantime, the new government of Ahmet

13 For more extensive information: M. Hanefi Bostan, Bir [slamci Diistiniir: Said Halim Pa-
sa(istanbul: irfan, 1992), Ahmet Seyhun, Said Halim Pacha: Ottoman Statesman and
Islamist Thinker (Istanbul: Isis, 2003), and Kiidret Biilbiil, Bir Devlet Adam ve Siyasal
Dustintir Olarak Said Halim Pasa (Ankara: Kadim, 2006).

14 Seyhun, Said Halim Pacha, 45.

15 M. Suikrli Hanioglu, Preparation for a Revolution, the Young Turks, 1902-1908 (New York:
Oxford University Press, 2001), pp. 139-140.
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Muhtar Pasha that had been established in Istanbul judged it inopportune
to pursue negotiations with Italy and did not renew the appointment of Said
Halim Pasha.'®

In the government lead by Mahmut Sevket Pasha (23 January-11 June
1913), Said Halim Pasha became foreign minister. After the murder of Mah-
mut Sevket Pasha at the hands of Liberal Entente conspirators on 11 June
1913, Said Halim Pasha became grand vizier, while remaining in the post
of foreign minister until 1915. His government was the longest lasting of
the Second Constitutional Period; it was formed on 17 June 1913 and lasted
until 3 February 1917. However, it was an unfortunate and dramatic period
for the Ottoman Empire; the government had to deal with the consequences
of the Balkan Wars and with the terrible years of World War 1.

Despite the ideas of Said Halim Pasha, his government was certainly
more ‘Turkist’ and implemented certain secular reforms. The Seyhdilislamlik
(Mesihat-t Islamiyye) lost any competence in the administration of justice
and all tribunals came under the control of the justice minister.!” On the
other hand, the CUP seemed oriented toward an Islamist policy. After the
Balkan Wars, no major Christian province was left and, as Ottoman subjects
were predominantly Muslims, there was no need to perpetuate Ottoman-
ism. Nevertheless, the emphasis on Muslim solidarity might have weakened
emerging Arab nationalism.!® Even if he was not a member of the emerg-
ing Turkist group of the CUP, Said Halim Pasha was a socially respectable
personality and represented the Islamist wing inside the CUP; moreover, he
was an Arab. “It would be fair to conclude that it was designed inter alia to
placate Arab opinion.” Indeed, it was probably only because of Said Halim
Pasha’s personal intervention that the break between the Amir of Mecca and
the Unionists did not take place earlier.1®

However, the Pasha had to face a strong internal challenge. Since the
early months of 1914, Enver had sat in Said Halim Pasha’s government as
the minister of war and Cemal Pasha was the minister of the navy. In the
1913 Party congress, Mehmed Talat Pasha became vice-president of the
party. These three figures were behind the coup of January 1913 (the Bab-
Ali baskisit) and represented the rising radical wing of the party. Their po-

16 Seyhun, Said Halim Pacha, 78-9.

17 Tarik Zafer Tunaya, Ttirkiye'de Siyasal Partiler, Cilt lll, ittihat ve Terakki, bir Cagin, bir
Kusagin, bir Partinin Tarihi (Istanbul: Iletigim, 2000), pp. 295-6.

18 Sina Aksin, Jén Tirkler ve ittihat ve Terakki (Istanbul: Imge, 2001), 385-6.

19 Feroz Ahmad, The Young Turks: the Committee of Union and Progress in Turkish Politics:
1908-1914 (Oxford: Claredon Press, 1969), 137.
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sitions seemed to be crucial in forcing the country into war, whereas Said
Halim Pasha preferred neutrality.

The effects of Amir Hussein's revolt in the Hijaz on Said Halim’s political
career were fatal. When the Amir of Mecca, a descendent of the Prophet and
a key symbolic figure in Islamic officialdom, joined forces with a non-Muslim
enemy upon whom the Empire had declared jihad, Islamist ideology was dealt
a severe blow and Said Halim Pasha was largely discredited in the cabinet.
Also plans to support a revolt in Egypt-the Pasha’s fatherland-against the
British had failed. Consequently, Talat Pasha, who represented the Turco-
Centrist wing within the CUP, replaced Said Halim in the last months of the
war.

At the end of the hostilities, with all the leaders of the CUP re-
maining in Istanbul, Said Halim Pasha was arrested on 10 March
1919 and then put on trial by the occupying forces. On 22 May, just
a week after the spread of disorder following the Greek invasion of
Izmir, the pasha was transferred to a concentration camp in Malta by the
British authorities. On 29 April 1921, Said Halim was freed and he travelled
to Sicily. From there, however, he was prevented from going to Egypt (which,
from December 1914, was formally under British protectorate) or to return
to Istanbul, where the new government of Ahmet Tevfik Pasha denied him
an entry visa.

Said Halim then opted to go to Rome. The Italian authorities intended to
gain a greater political and economic influence in Anatolia by building good
relations with leading figures of the dismantled CUP. Consequently, the Ital-
ian Foreign Ministry pressed British authorities to free Ottoman prisoners
in Malta and helped them with visas and transportation. Furthermore, in
January 1921, Italy sponsored a conference of ‘Turkish nationalists’ and in
the following months many former Unionist leaders met in Rome. However,
after the nationalist success in the battle of Sakarya at the end of August,
the ill-informed Italian authorities concluded that the emerging authorities
in Anatolia now only existed in Ankara.2®

Said Halim Pasha also soon realized that political events in Turkey would
bring about unfavourable conditions for him. In his L’Empire ottoman et
la Guerre mondiale,?! written when he was still a prisoner in Malta, Said

20 Fabio L. Grassi, “Diplomazia segreta Italo-Turca dopo la Prima Guerra mondiale: conver-
genze ed equivoci (1919-1920),” Clio, XXXIX, 1 (2003), and Fabio L. Grassi, “I profitti
di un fallimento: politica ed affari segreti dell'Italia in Turchia tra 1920 e 1923,” Rassegna
storica del Risorgimento, XC, 1 (2003).

21 51-70.
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Halim Pasha admired the independence struggle lead by Mustafa Kemal. In
Rome, however, in his Les institutions politiques dans la société musul-
mane, he stated that he was hoping for rapid Egyptian independence and
his feelings were focused on the “hard tests that the Young Egypt is fac-
ing.”22

Said Halim Pasha did not survive to see the royal family ruling an inde-
pendent Egypt. On 6 December 1921, he was assassinated close to Galeno
Square in Rome by the Armenian nationalist, Arshavir Shirakian.?3

The decadence of the Muslim World

In 1917, Said Halim Pasha published inhitat-1 islam Hakkinda bir Te-
critbe-yi Kalemiyye (An Essay on the Regression of Islam).?4 The Pasha
attempted to answer the common question about the reasons for the decay
of Islam, as a religion, state, and society. Since the second half of the nine-
teenth-century, this issue had obsessed Ottoman and Muslim intellectuals.
He clearly stated that this decay was not due to Islam and even refused to
answer the question of “why Islam prevented Muslim countries from devel-
oping?” He rather reformulated the question as “why do Muslims not know
how to benefit from their religion?”25

Indeed, he argued that other civilizations—such as the European and Japa-
nese—developed and advanced despite their religious beliefs. If Islam itself was
an obstacle to progress and development, Muslims would have remained in
the same conditions prior to the acceptance of Islam. This had not happened.
On the contrary, Islam represented the light of the impressive development
of Muslim civilization. Yet this light had become enfeebled with time and
eventually had stopped illuminating the path to knowledge and progress.
Not all Muslim societies were in the same state of decay, however. The dif-
ferences depended on the non-Muslim characteristics that were preserved
after Islamization.

22 Said Halim Pacha, Les institutions politiques dans la société musulmane (Rome: Editrice
Italia, 1921), 1.

23 Corriere della Sera, 8 December 1921 and 9 December 1921. Arshavir Shirakian later
published his memoirs describing Dashnak’s hunt of Ottoman leaders in Rome and then in
Berlin. Arshavir Shirakian, Ktakn ef nahataknerun (Erewan: Adana, 1991) translated
into English: The Legacy: Memoirs of an Armenian Patriot (Boston: Hairenik Press,
1976).

24 Under the name of Mehmet, Inhitat-1 [slam Hakkinda bir Tecriibe-yi Kalemiyye (Istanbul:
Matba’a-1 ‘Amire, 1334).

25 Said Halim Pasa, Buhranlarimiz ve Son Eserleri, 161-2.
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Like all Islamists of his time, Said Halim Pasha had no doubt that Muslims
misinterpreted their faith and this is why they had not been able to progress.
Muslims were not capable of understanding the continuous evolution of time
and the constant rise of new challenges, which needed new analyses, new
explanations, and a new ijtihad. Muslim societies were influenced by their
pre-Islamic cultures and were incapable of freeing themselves from this in-
fluence. This caused the loss of the prosperity and welfare that Islam might
have provided.2®

Said Halim Pasha then accused a part of the clergy of bigotry and focused
on the relationship between moral decay and material decay. This decay,
however, “is not lethal. This decadence is neither moral nor social, but eco-
nomical and consequently material and reparable.”2” However, the pasha
identified the beginning of the decadence with the emergence of a clergy in
the Muslim world, and of a ‘scolastique.” With time, the clergy lost curiosity
in nature and natural sciences, and prevented Muslim peoples from carry-
ing out scientific research. Eventually, this attitude created hostility among
progressive elites toward the Muslim law and a desire for Westernization to
find a path to progress.28

Consequently, instead of rejuvenating the institutions that had made for
Ottoman greatness, the new intellectual elite decided that imitation of the
West would provide a swift short cut to progress. However, no one could
understand that the whole experience of modernization was crucially dif-
ferent in Egypt and in the Empire better than Said Halim. His experience
may have led him to define modernization in this way: “It was not one of
empowerment, autonomy, and innovation, as it had been in Europe, but
a process of deprivation, dependence, and patchy, imperfect imitation.”2°
Starting from these considerations, he spoke of the 1876 Ottoman Constitu-
tion in this way:

It is impossible to deny that this Chart constitutes a great error and that it
does not reconcile the social, political, and spiritual conditions of the country.
It even creates a threat for the Ottoman national essence [Milliyye-yi ‘Osma-

niyye].5°

Indeed, Said Halim did not oppose modernization, but he warned against
the process of imitation. In his first published work—Mesrutiyet-he even fur-

26 1Ibid., 163.

27 Said Halim Pacha 1921, p. 22.

28 Said Halim Pacha 1921, pp. 22-4.

29 Karen Armstrong, The Battle for God (London: Harper, 2004), 123.
30 Said Halim Pasa, Buhranlarimiz ve Son Eserleri, 59.
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ther criticized the 1876 Ottoman Constitution, which was reinstated during
the Second Constitutional era. He argued that the Constitution was a faulty
imitation of European constitutional charters; this was not compatible with
Ottoman society and for this reason would not help in the reform of the Ot-
toman state.

According to Said Halim Pasha, the wall raised between East and West
was an obstacle to Muslim development. However, it would be a mistake to
introduce reforms that were unfit for Ottoman society into the Empire without
criticism. The mistake of the Tanzimat reforms was to believe that translat-
ing European law into Ottoman with minor changes was sufficient to attain
prosperity in the country. Similarly, it was thought that the introduction of
the French justice system was sufficient to reform Ottoman justice. Yet, the
French justice system had been established on principles shaped by that
society, which was certainly different from Ottoman society.>!

Another reason for the decay, the pasha added, was the clash between the
Muslim world and the Christian West. The consequent wars brought devas-
tation and huge damage. At the same time, hostilities caused a detrimental
repulsion against anything European among Muslims.3? This attitude was
mainly due to European fanaticism.

Criticism of Europe

In his article Ta’assup (Fanaticism),3*® Said Halim Pasha switched the
terms of the discussion to the relationship between Islam and bigotry. In fact,
he accused Imperialist Europe of fanaticism: in the past, Europe had expressed
its detestation of the East with the Crusades, the propaganda of the armies
and the militant clergy-all of these had brought wars and devastation in the
name of Christianity. Now, however, the propaganda against the East was
in the name of modern ‘civilization’.

At a time when the lands of Islam had developed and Europe was in
darkness, the bright rays of Islamic science contributed to the rise of modern
Europe. A sincere appraisal would have suggested that from this exchange
Europe and the Islamic world could find unity and build a close relationship.
Nevertheless, the Middle Ages were unfortunately the period when Europe
fell under the sway of a fanatical priesthood.

31 Ibid., 57.
32 Said Halim Pasa, Buhranlarimiz ve Son Eserleri, 164.
33 ‘Sirat-1 Mustakim’, 4 (17/5/1328 [27/5/1910]).
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Said Halim Pasha expressed a very important observation of Europe (in
a relatively peaceful political context) that took place just before the Italian
aggression against Libya and the Balkan Wars, but after the British occupa-
tion of Egypt (1882); he witnessed the effects of this occupation during his
exile in Cairo between 1905 and 1908. According to the Pasha, the Near
East was the geographical area that had suffered most from this Western as-
sault. The cruelty, destruction and looting that characterized Western military
incursions into Muslim lands resulted in the slow development of a hatred
of the West on the part of Muslims; in addition there was a lack of trust
for whatever came from the West. After all, the first contacts with the West
in Muslim lands were with the Crusaders3* and the warring priests. Their
leaders lost no chance to spread falsehood and calumny about the Muslims
when they returned home. The effects of this propaganda, conducted over
many generations—Said Halim Pasha noticed-still appeared in contemporary
Europe.

In the nineteenth-century, the concepts of ‘civilization’ and ‘progress’
constituted the new European religion. The old truths of Christianity had now
been substituted by science and the “truths” of rationality; these formed a
new faith for the Europeans. “Yes, the place of the old Christianity has been
taken by a new religion.”®> However, this new civilization, animated by a
scientific racism, would justify the colonial occupations of the Islamic lands.
Thus, Said Halim Pasha was also convinced that Europe had always bred
hate against the Orient:

Since we are not calumniating anyone, we can state: the Crusaders’ attempts
have been fruitless. Indeed, the true reason behind Western hostility toward
the East is the deep anger and hate for their failure to wipe out the Islamic
personality [Sahsiyyet-i Islamiyye], which has always opposed the spread of
Christianity and the well-known European policy of civilization.3¢

Moreover, European society was a selfish society that directed all its
technological development toward brutality:

For four years we have been caught up in a World War in which we see the
so-called most civilized nations use unimaginably destructive methods to wipe
each other off the map, amid scenes of unprecedented violence and brutality.
Western civilization, based on national consciousness and selfishness, appears

34 Among Islamist authors the Crusade became a very good symbol of European hostility
toward Islam, which reappeared with Imperialism in nineteenth-century. Namik Kemal is
the first to use the Crusade and also to identify Muslim staunch resistance with Salah al-
Din al-Ayyubi.

35 Said Halim Pasa, Buhranlarimiz ve Son Eserleri, 146.

36 1Ibid., 153.
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to have developed sophisticated machines and technological devices for the
satisfaction of the most primitive destructive feelings known to men.3”

Modern European technology also opened the way to disastrous wars and
the creation of a profoundly unjust society.

However, because Muslims have the duty to portray a positive image
of their religion and to strengthen the community, Europeans were not the
only people to blame. Thus, Said Halim Pasha declared that Muslims had
to unite not only against European colonialism, but also against despotic
potentates who ruled over them oppressively and kept them in a state of
ignorance and servility through coercion, even if one of these were the cal-
iph himself.3® Here, at this dramatic time, the Pasha not only legitimized
the CUP revolution, but also propelled Muslims into a strong reaction. In the
words of Mehmed AKif:

Wake up O, Muslims! Wake up and unite; renounce your ethnic separatism. At
least take a lesson from the fates of Morocco, Tunisia, and Algeria, all lost to
Islam. They (the Western Powers) are also dividing Iran now! Otherwise your
destiny will be the same: you will lose your independence and your country,
the last of Islam will be overrun by the enemy.>°

Lastly, Said Halim Pasha considered the invasion of Muslim countries
by Western powers not to be the cause, but rather the result of Muslim
decline:

The decay of the Muslim world did not appear in all its reality and consequences
until the Muslim peoples found themselves subjected by Christian peoples. The
inferiority, evident in their state, attracts the invaders’ attention.4®

Democracy and the Class Struggle

Said Halim Pasha defended the idea that European ideas of democracy
and equality were already contemplated by Islam;*! this was something
contemporary Islamists were affirming. Indeed, “from the early times we
[Muslims] have lived according to the fundamental principles of democracy.
Theoretically we are already a democratic nation.”#? Although Europe knew

37 Wasti, “Said Halim Pasha—-Philosopher Prince,” 96.

38 Seyhun, Said Halim Pacha, 39.

39 Mehmet AKif Ersoy, Safahat, Ediksyon Kritik, edited by M. Ertugrul Diizdag (Ankara:
Kiltiir Bakanligi, 1990), 152. Translation by Seyhun, Said Halim Pacha, 71.

40 Quoted in Seyhun, Said Halim Pacha, 143.

41 ismail Kara, islamcilarin Siyasi Gortisleri (Istanbul: iz, 1994), pp. 108-9.

42 Said Halim Pasa, Buhranlarimiz ve Son Eserleri, 88.
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profound social injustices, the Muslim political system is based on the principle
of egalitarianism among human beings. In fact, the Ottoman world never
experienced a bourgeoisie or an aristocracy, whereas the West had known
class struggle. Ottoman bureaucracy—to which our author belonged—might
resemble the European bourgeoisie, but their commitment to duties, liberty,
and independence made them free from detrimental seclusion.® Thus, “the
duty assigned is not to introduce a new kind of democracy, but to apply it
with greater tenacity and to develop the already existing democracy.”44

The main difference between Islamic democracy and the European idea of
democracy is that the latter emerged to provide citizens with badly needed
egalitarianism, which a rigid class division had created. Consequently, “we do
not share the opinion that following their [the Europeans’] example is right,
because it is illogical for a society that does not know ‘aristocracy’ to conform
itself to ‘democracy’.”4® Because of the great differences that exist between
the Ottoman world and Europe, the Ottomans needed to develop their own
political institutions in harmony with their social principles. Moreover,

the fundamental principles of the Ottoman State form a unique entity.

The different nations, races, languages and the national peculiarities that es-
tablished this state are so different that they can be explained to a European
only with great difficulty. This happens because, according to European unders-
tanding, a political union can be reached only in the case of individuals bound
by a community of language and religion. On the contrary, Ottoman political
unity lacks community of races and languages, and generally lacks community
of traditions and customs. Differently from Christian European states, Ottoman
political unity, then, is not established on the nation but is established on the
principle of Islamic unity and brotherhood.4®

Ottoman society not only did not experience a rigid class division, but also
never recognized national identity. Said Halim Pasha made these considera-
tions in his Mesrutiyet, published in 1911, even before the Balkan Wars.
Overlooking the existence of non-Muslim communities in the Empire, he
renounced the policy of Ottomanism (promoted also by the CUP until 1913)
and laid down the basis for Islamist policies, which would be adopted by the
Unionist movement when the loss of the Balkan provinces would definitely
shift political attention to the core Muslim population.

In the very different historical conditions of 1918, when Arab and Turkish
nationalism had become a political reality, Said Halim Pasha condemned the

43 1Ibid., 62-63.

44 1bid., 88.

45 1Ibid., 66.

46 1bid., 66-7. Emphasis is mine.
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obstinacy of some Islamist intellectuals in neglecting the reality of different
nations and in considering any form of nationalism as hostile to Islam. In
fact, he noticed that, for many centuries, societies had come together thanks
to a common language, common sentiments, a literature or a shared thought.
However, if individuals considered national diversities as a reason for es-
trangement, the moral and spiritual common culture should prevail and bring
unity.4” The Muslim brotherhood was a superior moral common culture for
Muslim societies and it imposed cooperation among different strata of the
population, bringing unity between the higher stratum of society (tabaka-yt
havas) and the rest of the population (avam). At the same time, Muslim
brotherhood outshone detrimental national feelings.*8

The Muslim Political Regime

When he left his political responsibility, the Pasha concentrated himself on
deepening his critique of European societies and on formulating a new idea
of a Muslim state. In Rome he published Les institutions politiques dans la
société musulmane, which represents probably his most interesting work.

According to Said Halim Pasha, the Islamic political system is established
on the principle of the superiority of the Sharia and its correct enforcement.
The Sharia is no more than the ensemble of social and moral law revealed
to Prophet Muhammad and it is from here that human happiness is derived.
It includes all natural social and moral laws; consequently, it is immutable
over time and as independent from human will as the law of physics, that
is, it is equal for all of humanity.

However, in contrast with the laws of physics, the Sharia cannot be un-
derstood via reasoning or observation, yet it can be vindicated by experience.
In fact, men are not capable of analyzing or understanding objectively and
critically all human relations without prejudice. Because of this, a revealed
code is indispensable. A proof of this is given by the fact that European socie-
ties—despite the great level of development in science and technology-never
knew equality.%® Similarly, Europe has never been able to conceive a per-
manent social ideal. To its technological development and to the changes
in material needs there always follows a new model of society. However, a
model that is not constant does not consider the human being and moral
values, which are permanent and independent from men’s will.

47 1bid., 207.
48 1Ibid., p. 175.
49 Said Halim Pacha, Les institutions politiques dans la société musulmane, 7-11.
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The European nations have never learnt the true permanent moral and social
principles, also called the divine order of human life that ensures the human
society a perfect stability, which means a perfect equilibrium. Without equilib-
rium social peace is faulty and ephemeral.

Now, the instability of a social regime is the clear result of the fact that it is im-
possible to satisfy a portion of society without displeasing another one, namely
to back a portion of society to the detriment of another.>°

Under these conditions, the shape of the political regime is not important,
because it will repeat the old conflicts inside society, namely the antagonisms
among social classes that lead to violence that causes damage to the entire
society. This mistake will be repeated until permanent moral values are not
respected and cannot be applied impartially and liberties and equality cannot
be restored into society.®!

Also, Said Halim Pasha recognized that the sovereignty of the Sharia,
a revealed and immutable law, is in contrast with the principle of national
sovereignty and democracy. Indeed, human sovereignty implies the oppor-
tunity of the representatives of the people to modify laws or even regimes.
The Sharia, though, gives people only the possibility of interpretation, which
makes Islamic law flexible, but unchallengeable.

Nevertheless,

what people call the national will is really nothing but the will of the majority of
the nation-it may conceivably be that of half the nation plus one vote, that is
to say, the will of a very weak majority in opposition to a very strong minority,
a minority almost equal to the majority.52

National sovereignty, then, is given the chance of imposing its tyranny
on the majority; this can openly be in conflict with common sense. If a wide-
spread fallacious notion cannot interfere with the law of physics, it should
not be able to interfere with the permanent moral and social norms.®3 Thus,
legislation is effectively the function of the party in power and, as a con-
sequence, is not always geared to the greatest interest of the country as a
whole, but is tainted with political favours or the attempt to quash opposing
parties. Here, Said Halim Pasha seems to ignore Madison and Tocqueville and
his discussion on the “tyranny of the majority”. Indeed, the Pasha’s political
experience in the CUP and the political context in which he writes (a few
months after the publication of Les institutions politiques Mussolini marched

50 Ibid., 30.

51 Ibid., 30-2.

52 Said Halim Pasha, “The Reform of Muslim Society,” 116.

53 Said Halim Pacha, Les institutions politiques dans la société musulmane, 16.
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toward Rome) probably influenced him toward a corporatist conception of
society rather than a system built on individualism.

Even if the Constitutional revolution of 1908 initially led to political and
economic liberalism, the request by national and religious minorities for
autonomy, as well as the control of commerce by non-Muslim minorities,
rapidly imposed a different understanding of economy and politics. It was
during the years of the Great War and of Said Halim Pasha’s government
that the Unionist stressed the idea of a ‘National Economy’ (Milli iktisat)
and corporatism.>* Moreover, the Pasha’s condemnations of European indi-
vidualism and his emphasis on the community were not very far from those
of Ziya Gokalp, the leading intellectual of the CUP and the “philosopher, the
man of ideas of the Ataturk Revolution.”®® The great difference between
the two authors is that Gokalp later based national solidarity and unity on
pre-Islamic Turkish ethics,®® whereas Said Halim Pasha firmly linked them
to Islamic social values.

The Pasha also strongly criticized the use of representation in democra-
cies. He argued that the task of national representation is to ‘democratize’
society, namely to submit the minority to the will of the majority which is
pursuing its own advantages rather than a wise and honest administration
of the country. In this context, the laws were enacted with the primary aim
of satisfying private interests as well as party and class interests without
sufficient regard for public welfare.5”

Only the Islamic state system, based on the Sharia, then, can really answer
human necessities. The Sharia is the standard of ethical and social truth, and
consequently the only guarantee of ethical and social justice. Indeed,

Islam’s social realization is to establish a social state based on equality and
liberty according to their most natural spirit and character: a social state where
there is no class struggles, no rivalries among casts, where there is no need of
liberty or claims for equality.>®

Every Muslim believer has the duty to control how the government fulfils
its Islamic obligations. This duty can be transmitted to a Muslim parliament
(Parlement Musulman), which will scrutinize the activity of the executive,

54 On this subject see: Zafer Toprak, Ttirkiye'de “Milli iktisat” (1908-1918) (Ankara: Yurt,
1982), particularly 17-35.

55 As Devereux writes in his introduction to Ziya Gokalp, The Principles of Turkism (Leiden:
EJ. Brill, 1968), ix.

56 Particularly in his Ttirkctiltigiin Esaslart published in 1923.

57 Said Halim Pasha, “The Reform of Muslim Society,” 126.

58 Said Halim Pacha, Les institutions politiques dans la société musulmane, 17.
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but cannot have legislative power. In the parliament, solidarity and harmony
will dominate because Islam does not recognize class struggle or disputes
among nationalities.®® Consequently, there is no reason for the existence
of political parties, which emerged in Europe due to the different interests of
social classes. The political action, though, must be addressed to the com-
mon interest of serving the vatan (fatherland) in perfect harmony.®° Here,
there is a further demonstration of Said Halim Pasha’s underestimation of
intermediate organizations and of liberal democracy.

The legislative power cannot be held by a simple assembly of representa-
tives. As the practice of medicine can only be carried out by doctors, the
legislative power can only be held by qualified people, knowledgeable of the
Sharia, who possess high moral qualities. The nation will chose a legislative
assembly (Assemblée legislative) among the Muslim scholars, and this will
have the duty to establish the supremacy of the Sharia.°!

Said Halim Pasha omits the figure of the caliph, whom he considered to
be marginal, as did Seyid Bey did in his speech for the abolition of Caliphate
in the Turkish Grand National Assembly, in 1924.%% Said Halim put an
elected institution (le Chef d’Etat) at the head of the executive. It was to be
responsible for its actions in front of the Sharia and the nation.%® The only
aim was to satisfy the needs of the nation.%*

Conclusions

Said Halim Pasha is an interesting Ottoman author and one of the best
representatives of the Islamist movement that emerged in the Second Con-
stitutional Era. His family was probably of Albanian descent®® and he was
educated both in Cairo and Istanbul. He was not familiar with national iden-
tity, but his horizons were wide. As we have seen, his most important work
was Les institutions politiques written in French (as was all his intellectual
production) and his dedication was to the Egyptian nationalist movement
of Sa’ad Zaglul, rather than to the more successful (but hostile) nationalist

59 1bid., 38-40.

60 Said Halim Pasa, Buhranlarimiz ve Son Eserleri, 81-2 and 172.

61 Said Halim Pacha, Les institutions politiques dans la société musulmane, 41-2.

62 Michelangelo Guida, “Seyyid Bey and the Abolition of the Caliphate,” Middle Eastern
Studies, XLIV, 2 (2008).

63 Said Halim Pacha, Les institutions politiques dans la société musulmane, 43-4.

64 Ibid., 45.

65 The Albanian origin of Said Halim Pasha’s grandfather is contested by Muhammet Hanefi
Kutluoglu, “Kavalali Mehmed Ali Pasha,” Ttirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi
(DIA), 2002, XXV, 62.
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movement in Anatolia. However, for many years he loyally fought to save
the Ottoman Empire from the hands of European Imperialism.

Even if his contemporaries did not appreciate his thought, successive
generations of Islamists in Republican Turkey have been and will be strongly
influenced by Said Halim Pasha. However, as many of the Islamist intellec-
tuals that followed, in his interpretation of democracy there are two basic
unresolved issues: the role of the individual and the relation between national
sovereignty and the Sharia. With Said Halim Pasha, society and the state
always dominate over the individual. In such a case, though, it is difficult
to preserve liberties and private initiative. Finally, the people’s sovereignty
is restricted by the immutable rules of the Sharia and even its interpretation
is left to a restricted circle of scholars. After 1979, a similar solution was
adopted by the Iranian Shura-e Nigahban, which supervised the activity of
Parliament and the political and social system.

Ozet

Bu makale Osmanli devlet adamlarindan Said Halim Pasa’'nin hayatini
kisaca inceledikten sonra siyasi diislinceleri, Bat1 elestirileri ve alternatif bir
Islami sistem onerisi tizerine yogunlagsmaktadir. Said Halim Pasa Bati siya-
si diistincesinin derin etkilerini tagimasina ragmen siyasi reformlarda yerli
kaynaklardan yararlanmaya ¢alismistir. Fakat onun énerileri, islamci hareke-
tin giic kaybetmeye basladig1 dénemde dile getirildiginden yeterince dikkate
alinmamis ve bu dnerilerin énemi Turkiye'de yillar sonra kavranmistir. Said
Halim Pasa’'nin diisiinceleri cok degerli olmakla birlikte ¢agdas demokrasi ve
insan haklari anlayisiyla bir kisim uyumsuzluklar icermektedir. Makalede bu
uyumsuzluklar tahlil edilmektedir.
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Eb#i Hayyan et-Tevhidi’de Bilgi - Fiil iligkisi ve ilahi inayet*

Ibrahim Halil Uger**

Knowledge - Action Relationship and Divine Benevolence in Abu Hayyén al-Tawhidi

The basic problem in the thought of Abti Hayyan al-Tawhidi is that of
humanity. Tawhidi, who considers the human problem to be one of becoming
perfect, deals with the problem of whether it is possible to be perfect in a world
of composition-decomposition when discussing how people become perfected.
In this framework, he questions the nature of the relationship between the
knowledge of how people can obtain perfection and the physical powers that
are responsible for the execution of the actions necessary for human beings
to be perfect. According to Abti Hayyan al-Tawhidi, in contrast to Socrates
and Aristotle, who discuss the same problem, there is no direct relationship
between knowledge and action. The thing that makes it possible to turn virtuous
knowledge into virtuous action is divine benevolence. After searching for the
answer to the question of what the relationship between knowledge and action
is in the traditions of kalam and philosophy, Abti Hayyan al-Tawhidi finally
decides on the tasawwuf approach; this in turn reminds us of Abti Hamid al-
Ghazzall and contains some aspects of moral thought that came after him.

Key Words: Tawhidi, knowledge, action, perfection, virtue.

Bilgi-fiil iligkisi, antik donemden bu yana ahlak felsefesinin en temel so-
runlarindan biri olagelmistir. Sorunun tarihi, esas itibariyle bilme ile yapma
arasinda 6zdeslik, zorunluluk veya zorunsuzluk iligkisi bulundugu seklinde
Ozetlenebilecek cevaplardan olusur. Sokrat, Platon ve Aristo’'nun ahlak felse-
felerinde merkezi énemi haiz bu sorun, Farabi, ibn Miskeveyh ve Ebi Siiley-
man es-Sicistani gibi Miisliman filozoflar tarafindan da ahlak felsefesinin ana
sorunlarindan biri olarak tartisiimistir. IV. (X.) yiizyil Bagdat'inda yasamis bir
edip-filozof! olan Eb{i Hayyan et-Tevhidi (330-414/942-1023) ise “Bilgi ile
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erdem arasinda nasil bir iliski bulunmaktadir?” ve “Bilme, yapmay1 gerektirir
mi?” sorulari izerinden, besinci ytizyilin Ginlii diisliniiri Gazzali’yi andirir bir
sekilde kelam, felsefe ve tasavvuf gibi donemin hakim diisiince gelenekleri
icinde gerceklesen bir hakikat arayisina girmistir. Bu hakikat arayisinda “in-
san icin sorun tegkil eden en énemli meselenin yine insan oldugu” seklindeki
fikir, nirengi noktasi olarak alinmis ve insan sorunu da onun yetkinligi cer-
¢evesinde s6z konusu edilmistir. Bu baglamda Tevhidi'nin biitiin eserlerinde
irdeledigi en 6nemli mesele, “Olus igerisinde kemal miimkiin miidiir?” sorusu
igerisinde anlam kazanir. Bu soru ve iligkili oldugu sorun alanlarinin tesekkii-
liine sebep olan hal ise, bir kez “olus”a katilmanin “zitlik”larla maluliyeti bera-
berinde getirdigine iliskin derin bir suurla birlikte ortaya ¢ikar. Boylece temelde
fizik-metafizik, teori-pratik ve bilgi-fiil iliskisi baglaminda tezahiir eden uyum-
suzluklar tizerinde yogunlasan ve insan tabiatina bitisik, birbiriyle uzlasmaz
goriinen durumlan s6z konusu eden bu diisiince, dogal olarak bu zitliklar
asma yoniinde bir gayrete matuf olarak sekillenmistir. Bilgi-erdem iligkisi so-
runu da insanin yetkinligiyle ilgili bu temel kaygi durumundan neset eden bir
mesele olarak Tevhidi diisiincesinin merkezinde yer alir. Ne var ki simdiye
dek Tevhidi hakkinda yapilan ¢alismalarda, onun diisiincesinin ana temasini
olusturan bu soruna iligkin goériislerinin incelenmis oldugu sdylenemez.? Bu
nedenle bu makalede Eb(i Hayyan et-Tevhidi'nin bilgi ile fiil arasindaki iligki-
nin mahiyetine dair gérigleri tartisilacak ve s6z konusu soruya verdigi cevap
ortaya konulacaktir.

Tevhidi'nin bilgi ve fiil arasindaki iligkiyi sorgulamasina yol acan sey, bi-
reyin nasil olup da yetkin bir insan olabilecegine dair sahip oldugu teorik
gerceve ile olgusal bir durum olarak kendi tecriibeleri arasindaki geligkiyi fark
ederek bu celigkiyle ilgili sorun alanlarini diistincesinin merkezine almasidir.
Tevhidi'nin bu ¢eliskinin farkina varmasi, yasamini yonlendiren tercihlerin bir
ifadesi olarak fiillerine iliskin sahip oldugu kavrayisin, fiillerinin “olmasi gere-

olarak bahsederler. Buna ragmen 6zellikle ehl-i hadisten ibnii’l-Cevzi, ibn Hacer, Zehebi
ve Ibn Teymiyye gibi miiellifler onu felsefeyle ilgisi baglaminda degerlendirirler. Klasik
kaynaklarn bu gercevede bir degerlendirmesiyle ilgili olarak bk. brahim Halil Uger, “Ebt
Hayyan et-Tevhidi ve Felsefi Kisiligi” (yiiksek lisans tezi, Marmara Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii, 2007), s. 11-14; Marc Bergé, “Historie des etudes tawhidiennes du
IVe/Xe s. au milieu du XI1¢/XIXe. Etude chronologique et critique des sources anciennes”,
Annales Islamologiques, 13 (1977), s. 73-100.

2 Ebl Hayyan Tevhidi hakkindaki cagdas aragtirmalarin degerlendirilmesi igin bk. Ucer,
“Eb(i Hayyan et-Tevhidi”, s. 15-26. Bu c¢aligmalarin ayrintil bir dékiimii icin bk. Marc
Bergé, “Essai de bibliographie tawhidienne de 1883 a 1965: Tableau chronologique-etude
statistique et classement liste alphabétique”, Livre du Centenaire 1880-1980 (Caire: Insti-
tut Frangais d’Archéologie orientale du Caire, 1980), s. 369-82; Abdillemir el-A‘sem, Eba
Hayyan et-Tevhidi fi Kitabi’l-Mukabesat (Beyrut: Darii’l-Endeliis, 1983), s. 25-34.
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ken” ile “olan” arasinda bir tercihte bulunmasi gerektigi her seferinde “olan”a
teslim oldugunu agiga cikartmasiyla olmustur. Burada “olmasi gereken” ile
“olan” arasinda bir gerilimin bulundugu dikkat ¢eker. “Olmasi gereken” daha
yiiksek bir iyinin, “olan” ise birinciye nispetle daha asag bir iyinin veya ko-
tiinlin ifadesi olarak goriiniir.

Bu baglamda Tevhidi'nin nasil yetkin/iyi bir insan olunabilecegine dair sa-
hip oldugu diisiincenin, dncelikle insan mahiyetinin ne olduguna iliskin bir
tanim, bu insan tanimi1 merkezinde tesekkiil eden bir erdemler ve erdemsizlik-
ler semasi ve mahiyetinin farkina vararak iyi bir insan olmak tizere erdemleri
elde edecek insan ayrimi izerine kurulu oldugu gériilmektedir. Bu diisiinceye
gore yalnizca mahiyetine nispetle belirlenen bir gayelilik icerisinde davranan
Kisi iyi bir insan olabilir ve iyi insan olmak tiirine mahsus kemali bilfiil ger-
¢eklestirmek anlamina gelir. Bu kemal gergeklesmedigi takdirde insanin bil-
kuvve yetkinlikleri bilfiil hale gelemeyecek ve dolayisiyla fert, insan tanimina
sahip olsa bile yetkin bir insan olamayacaktir. Bu noktada dikkatimizi cekmesi
gereken sey, iyi bir insan olmanin “iyi bir insan olma giictine sahip olan insa-
n1” asan tanimlanmig bir cerceveye isaretle anlam kazandigidir. Bu anlamiyla
iyi insan olmamizi mimkiin kilacak mahiyet, kuvve olarak insanda mevcut
oldugu halde tahakkuk etmesi belli bir caba gerektirmektedir.

Boyle bir ¢erceve igerisinde, “olmasi gereken”in ne oldugunu bildigi halde,
dahili veya harici saiklerle “olan”a teslim olmus bir irade ahlaki basarisizlig1
dogurur. Tevhidi'nin izerinde durdugu sey iste bu ahlaki basarisizlik olup bu
tlirden bir basarisizlik ancak daha iyi olan ile olan arasindaki ayrnim veyahut
daha asil ve serefli olan ile bayagi olan arasindaki ayrim temelinde anlam
kazanir. Asil ile bayagl olan arasindaki bu ayrim ise, esas itibariyle Tevhi-
di'nin nefis teorisiyle yakindan iligkili olan gurbet tanimindan dogar.®> Tevhidi
acisindan gurbet hali, insan nefsinin bir bedende ve insanin da diinyada gur-
bette bulunduguna iligkin bir suurdan neset eder.# Buna gore serefli ve asil
davranglar insanin mahiyetine denk gelen miicerret nefse nispetle tanimla-

3 Ebl Hayyan et-Tevhidi'de gurbet meselesine iliskin bir degerlendirme icin bk. Vedad
el-Kadi, “el-Garib fi Isarati't-Tevhidi”, Mélanges de !’Université Saint-Joseph, 50/2
(1984) s. 127-39. Adindan da anlagilacag tizere bu makalede konu, sadece el-isaratii’l-
ilahiyye'deki birkac sayfa icerisinde gectigi kadariyla ve Tevhidi diisiincesine mahsus
meselelerle ilgisi kurulmaksizin ele alinmugtir.

4  Tevhidi'ye gore ilahi bir cevher olarak nefsin kaynagi Gercek Varlik’'tir. Bundan dolayt
nefs, cisim gibi zamana ve mekana tabi olmayan miicerret ve basit bir cevherdir. bk.
EblG Hayyan et-Tevhidi, el-imta‘ ve’l-muanese, ngr. Ahmed Emin ve Ahmed ez-Zeyn
(Beyrut: el-Mektebetii’l-asriyye, 1373/1953), III, 202. Tevhidi'nin nefs ve beden iligkisi
hakkindaki gortigleriyle ilgili olarak ayrica bk. Eb(i Hayyan et-Tevhidi, el-Mukabesat, nsr.
Ali Selak (Beyrut: Darii’l-meda li't-tibaa ve'n-nesr, 1986), s. 186, 231-2.
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nirken, bayagi ve birincisine gore degersiz davraniglar insanin cisimsel ma-
hiyetinden kaynaklanir. Bu anlamiyla ahlaki basarisizlik, zorunlu bir insanlik
durumu olarak gurbetin beraberinde getirdigi bir seydir ve ancak insani dav-
raniglar alaninda ortaya ¢ikabilir.> Tek boyutlu tabii varlik alaninda veyahut
akli varliklar sahasinda bu tiirden bir gurbet durumundan soz edilemeyecegi
gibi; ahlaki basarisizliktan da s6z edilemez.® Hal boyle olunca, erdemin ne ol-
dugu bilindigi halde, erdemsizliklerle malul olma anlaminda ahlaki basarisiz-
Iik, insanin ahlaki dogasini agiga ¢ikaran bir sey haline gelmektedir. Tevhidi,
bilgi-fiil iliskisini diisiincesinin odagina yerlestirmek suretiyle, aslinda insana
0zgili bu ahlaki dogay agiga cikartacak bir tartisma alanini glindeme getirmis
olmaktadir.

Tevhidi karsi karsiya kaldigi bu ahlaki basarisizlik durumunu kendine has
uslubuyla oldukga agik bir bicimde dile getirir. Buna gore o, insanin cismani
arzu ve isteklerini natik nefsin kontrolii altinda terbiye ederek onlar karsi-
sinda en azindan mesafeli bir durus sergilemedigi miiddetce yetkinligi elde
edemeyecegine inanmaktadir. Ne var ki, bu inanca sahip olmasina ragmen
nefret ettigi, bir daha donmemek tizere uzaklasmak istedigi, bir pargasi olarak
kalmaktan mutsuzluk duydugu bu cisimsel dogaya icten ice ask derecesinde
bir bagllik duydugunu hissetmektedir.” Bu durumda o, natik nefsin kemal
talebi ile cismani arzu ve istekler arasinda kalmakta ve cisimsel arzulari tat-
mine yoneldigi her seferinde istedigi seyin iyi olmadigini bildigi halde, onu
istemekten kendisini alikoyamadigi bir durum icerisinde kalmaktadir. Fakat
Tevhidi'nin yasadigi i¢ sikintisi, sadece onu bir ¢eliski veyahut kendi dogasin-
dan kaynaklanan bir trajedi icerisinde birakan bu durumla iligkili degildir. Bir
celiskiyi goze alarak yoneldigi diinya nimetlerine elini uzattig1 her seferinde,
bunlarin buharlasip gittigini fark etmesi onu bagka bir gerilime daha stiriikler.®

5 Tevhidi, filozof Niisecani ile bir muhaveresinde bu konuyu ele alir. bk. el-Mukabesat, s.
127-8.

6  Tevhidi, gurbetin insan varliginin zorunlu bir boyutu olmasi dolayisiyla insanin Kkarst
karstya bulundugu bu ahlaki basarisizlik tehlikesinin, insan disindaki varliklarda mevcut
olmamasindan dolay1 bazi insanlarin insan olmay1 bir yiik ve agirlik olarak gorebildikleri-
ni ifade eder; bk. el-Mukabesat, s. 128-9.

7  Ebl Hayyan et-Tevhidi, el-Hevamil ve’s-sevamil, nsr. Ahmed Emin ve Seyyid Ahmed
Sakr (Kahire: Lecnetii't-te'lif ve't-terceme, 1370/1951) s. 24-25, 247.

8  Bazi miellifler Tevhidi’'nin diinya nimetlerini kotiiledigi halde, onlara el uzatmaktan ken-
dini alikoyamayarak bu nimetlere yonelmesini, ahlaksizlik olarak degerlendirmekte ve
buradan yola ¢ikarak onun gergekte bir siff olmadigini ispat etmeye calismaktadir. Y{i-
suf Zeydan Tevhidi'nin s0ff mi yoksa filozof mu oldugunu inceledigi bir makalesinde,
Tevhidi'nin ‘ger¢ekte’ stfi olmadigi seklindeki iddiasini, distiniiriimiiziin icinde bulundugu
ve gercekte onun arayigina temel tegkil eden bu geliskili durumlara dayanarak ispatlama-
ya galisir; bk. Ylsuf Zeydan, “Hel kane’t-Tevhidi siifiyyen ev feylestifen”, el-Ebhas, 5/1
(1996), s. 100-110. Fakat bu durumlari, Tevhidi diisiincesinin temel sorunlarini ve ni-
hayetinde onun arayisini yonlendiren kaygi halinin ortaya ¢ikmasina sebep olan gerilimi
doguran seyler olarak gérmek daha dogrudur.
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Bu durum el-fsarat’'ta su sekilde dile getirilir: “Halime gelince, nereden bakar-
sam bakayim kotii. Clinkii diinya, kendisine dalanlardan olmam icin bana bir
sey vermedi, ahiret ise beni ahirete ¢calisanlardan kilacak kadar kisiligime galip
degildi.”® Yine el-isarat'ta o, kendi halini anlattig1 satirlarda, dinyada ve bir
bedende garip olmanin beraberinde getirdigi gerilimi ve bu gerilim igerisinde
kemal elde etmenin imkansizligini su sekilde anlatir: “Disim ve i¢im birbirine
ne kadar da benziyor! Bunlardan ilki o denli kire ve pislige bulanmis ki, bana
yaklasmak isteyen hi¢ kimse yok. Digerinin ise gurur ve kibrinden gegilmiyor,
(beni) dogru yola ulastiracak higbir tarafi kalmamus...”1°

Eb( Hayyan et-Tevhidi'yi boyle bir gerilim icerisinde birakan seyin, karsi
karsiya kaldig1 ahlaki basarisizlik oldugu agiktir. Bununla birlikte o, bu gerili-
mi modern bazi diisinlirlerde oldugu gibi varolusun 6zii olarak tasvir etmekle
kalmaz. Ayni zamanda bu gerilimi agsmak tizere gayret sarf eder. Zira bu dii-
slincenin en 6nemli problemi “insan”dir ve insan sorunu da en temelde bir
yetkinlesme problemi olarak ele alinir.!! Bu baglamda Tevhidi'nin arzusu, bir
kez varolmus olmanin insana yukledigi mesuliyeti tistlenerek kendi gayesine
dogru ydnelmis yetkin bir insan olmaktir. Ne var ki, insana 6zgi tiirsel yetkin-
ligin elde edilmesini miimkiin kilacak erdemlerden uzak olundugunda, aslinda
yetkin bir insan olma imkani kaybedilmis olmaktadir. Iste bu noktada Tevhi-
di, erdemleri kaybetmenin insan olmanin anlamini ve dolayisiyla bir gayeyi
kaybetme anlamina geldigini fark eder ve erdemsizlikler icerisinde kaldig1 bir
anda su soruyu sorar: “Erdemin ve erdemsizliklerin ne olduguna ve erdemin
nereden, nasil elde edilecegine dair sahip oldugum bilgi, erdemli olmami ve
erdemsizliklerden ka¢inmami gerektirmiyor?”.

Burada Tevhidi, temelini Messai ahlak felsefesi igerisinde buldugu halde, bu
felsefenin cevaplayamayacagi kanaatinde oldugu bir soru sormaktadir. Tevhi-
di'nin oncelikle bir soru formunda dile getirdigi bu problem gercekte Messal
ahlak dislincesine yabancidir. Zira bu soru Sokratik erdem teorisi agisindan
oldugu gibi, her ne kadar Nikomakhos Etik'te “kendine hakim olamama”
baslikli bir béliim acsa da Aristocu ahlak diisiincesi agisindan da gelisik ve an-
lasilmaz bulunacaktir.'? S6yle ki Sokrates, Tevhidi'nin ifade ettigi sekliyle bir

9  Ebl Hayyan et-Tevhidi, el-fsarat, ngr. Abdurrahman Bedevi (Kiiveyt: Vekaletii’l-Matbiat,
1981), s. 61.

10 Tevhidi, el-isarat, s. 61-62.

11 Tevhidi, insanin en énemli meselesinin yine insan olmasi gerektigini su sekilde ifade eder:
“Insan, insan olusu mesele edinen varliktir” (el-insdnu ma egkele aleyhi’l-insan); bk. el-
Hevamil, s. 180.

12 Bildigi halde yanlis yapma anlaminda ahlaki basarisizigin Aristocu gerceve acisindan
“mantiksal olarak” imkansizligina dair bk. Alasdair Maclntyre, Etigin Kisa Tarihi, trc. Ah-
met Cevizci (Istanbul: Paradigma Yay., 2001), s. 87. Bagka bir yerde MacIntyre Tevhidi’nin
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insanin kendine hakim olamayarak hazza kapildigini sdyleyenlerin goriisiinii
“gliling ve sagma” bularak bildigi halde bagka tiirlii davranmanin miimkiin
olmadigini ifade etmektedir.!® Aristo ise Sokrates’in aksine, kendine hakim
olamamaktan dolay: yanlis yapmanin miimkiin oldugunu ifade eder ve MNi-
komalkhos Etik’'te bu konuya ayri bir béliim hasrederek Sokratik geliskiyi as-
maya caligir. Akli-hissi, teorik-pratik, bilkuvve-bilfiil ve kiilli-ciizi ayrimlarina
dayanarak sorunu ¢ézmeye ¢alisan Aristo da Sokrates gibi yanlis yapmanin,
bilgi yoklugu durumunda olabilecegini ifade eder. Ondan farki, bu bilginin “bir
tir bilgi” oldugunu sdylemesidir. Ne var ki yanlis yapmanin, ‘bir tiir bilginin’
yoklugunda miumkiin olabilecegini ortaya koymakla birlikte, David Ross'un
da belirttigi gibi, bu tiir bir bilginin “nasil olup da var olmadigini” ag¢iklayamaz.
Bu sekildeki s6z konusu ayrimlar, Sokratik geliskiyi agiklama, kismen de haklt
¢tkarma yolunda kullanilmis ve Aristo’yu Ross’a gore problemle ilgili gercek
goriisiine uymayan formel bir teoriye gotiirmuistiir. 14

Meselenin bir bilgi sorunu olarak ele alinamayacagini agik¢a ortaya koyan
belki de en 6nemli filozof Farabi'dir. Farabi Sokratik celiskiye nazari akil-ameli
akil ve akli-ahlaki erdemler ayrimi yoluyla ¢ézim bulmaya caligir.'> Ona goére
ahlaki faziletler sadece diisiinceyle elde edilemez; bunlarin ortaya ¢ikmasi igin
stirekli tecriibe sayesinde itiyatlarin kazanilmasi gereklidir.!® Nazari aklin ve
nazari faziletlerin ahlaki faziletleri ortaya ¢ikarmasindan soz edilemez; hatta
onlar ahlaki faziletlerin hangi durumlarda ne sekilde ortaya ¢ikacaklarina dair
bilgiyi de vermezler. Ahlaki faziletlerin ne olduklar1 ve nasil elde edilecekleri
hakkindaki bilgi, aklin fikir kuvvesinden elde edilir ve bu kuvvenin fazileti,
ahlaki faziletlerin ne oldugunu ve nasil elde edilecegini bilmektir. Bununla bir-
likte fikri faziletler de ahlaki faziletlerin muharriki degildir. Yani fikri faziletlere
sahip olan kisinin ahlaki faziletlere sahip olma zorunlulugu yoktur. Bu an-

bahsettigi tiirden bir geligkinin, Aristo’ya gore ancak bireylerdeki kusurlu karakterler ya
da akilsiz siyasi diizenlemelerin sonucu olabilecegini ifade eder. Bu durumda bahis konusu
celiskiden dogan trajedi, Aristo agisindan temel bir insanlik hali olarak degerlendirilemez
ve bu tilirden trajik bir agmazin kabulliniin belirtisi olan, belirli durumlarda Tanrisal olana
bagvurma gercekte hi¢bir anlam ifade etmez; bk. Alasdair MacIntyre, Erdem Peginde, trc.
Muttalip Ozcan (Istanbul: Ayrinti Yay., 2001), s. 235-6. Konuyla ilgili olarak bk. Mehmet
Turkeri, “Aristoteles’in Etiginde Nefsine Hakim Olma ve Erdemle iligkisi”, Dokuz Eyliil
(Iniversitesi llahiyat Faktiltesi Dergisi, 21 (2005), s. 77-94.

13 Platon, Protagoras, trc. Nurettin Sazi Késemihal (Ankara: Maarif Vekaleti, 1943), 354e-
355¢.

14 Dbk. David Ross, Aristoteles (London: Routledge, 1995), s. 232.

15 Aklin kisimlari, fikri giiciin islevi ve erdem tiirleri hakkinda Farabi'nin diislincelerinin
ayrintist igin bk. Farabi, Kitabti’s-Siyaseti’l-medeniyye, nsr. Fevzi M. en-Neccar (Beyrut:
Darl’'l-Megrik, 1986), s. 50; Fusal miinteze‘a, nsr. Fevzi M. Neccar, (Beyrut: Darii’l-
Mesrik, 1986), s. 50-55.

16 Farabi, Fusal mtinteze‘a, s. 30, 54-55.
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lamda fikri faziletler, ahlaki faziletlerin ilkesi vazifesini goriir. Adil olma, cesur
olma, comert olma gibi ahlaki faziletler en temelde tederrtib, siirekli tecriibe ve
itiyat ile elde edilir. Farabi insanda iki katmanl bir irade ve bir de ihtiyar bu-
lundugunu ifade eder. Arzunun duyu ve tahayyiilden kaynaklandigl durum-
da ortaya ¢ikan irade, hayvanlarda da vardir ve yaratilistan gelir. Arzunun
diisinme giicinden kaynaklandigi durumda ortaya ¢ikan ihtiyar ise sadece
insana mahsustur.!” Buna gore tamamen duyuyla ilgili olan bedensel arzu ve
istekleri kontrol ederek onlarn fikrl kuvvenin 6ngordiigii faziletlere ulastirma,
ihtiyarla degil; iradeyle ilgili bir seydir. Bu bakimdan akli faziletlerin aksine,
ahlaki faziletler bedensel birtakim aligtirmalar ve tecriibe yoluyla irademize
itiyat kazandirmakla elde edilir.'®

Fakat EbGi Hayyan et-Tevhidi diinyevi arzu ve isteklere yon veren sehvet
ve gazap gigclerinin ve bu arzu ve isteklerin nesnesini teskil eden varliklarin
natik nefse veya insandaki ilahi cevhere tahakkiim etmesinin éniine salt irade
terbiyesi ile gegilebilecegi kanaatinde degildir. O, el-Hevamil ve’s-sevamil’de
Tehzibii’l-ahlak muellifi ibn Miskeveyh’e ilahi bir cevher olan natik nefsin
cismani heva ve arzulara galip gelmesi gerektiginden hareketle, fikrin uykuda
oldugunu fakat hevanin siirekli uyanik kaldigi seklinde bir goriis aktararak
bunun sebebini sorar. Sonrasinda fikrin akildan geldigini ifade ederek, onun
daha ytice oldugu halde asagilik bir maddeden kaynaklanan seyin ona galip
gelmesini hayretle karsilar ve dogru yolu géstermesine ragmen aklin yolunun
tutulmadigini, fakat diisman oldugu bilindigi halde hevanin takip edildigini
sOyler.'® Tevhidi'nin sorusu meseleyi bilgi probleminin 6tesine tasiyarak bir
irade sorunu olarak ele almak icin bir firsattir. Fakat ibn Miskeveyh’in Messai
ahlak sistemi icerisinde gercekte bu tiirden sorulara verecegi bir cevabi yok-
tur ve Tevhidl'ye yaptiklart hatalardan dolay1 insanlart kinamamasini sdyler.
Bunu ifade ederken insanlarin bildikleri halde hata yapabilecegini kabul etmis
olur, fakat bdyle bir hatanin sebebini insandaki cisimsel arzularin daha giiglii
olmasi seklinde ortaya koyarken gercekte Aristocu ¢ergevenin disina ¢ikmis

17 Farabi, Kitabti’s-Siyaseti’l-medeniyye, s. 72; Farabi, Kitabti Arai ehli’l-medineti’l-fazila,
nsr. Albert Nasri Nadir (Beyrut: Darii’l-Mesrik, 2002), s. 105-107.

18 Farabi'ye gore nazari kemalin elde edilmesi, sadece nazari faziletlerle olmaz. Nutuk gii-
cliniin yetkinlesmesi, yani insanin saadete, cisimden miicerret varliklar mertebesine ulas-
masl, varligini devam ettirmede (kivaminda) maddeye ihtiya¢ duymayacak dereceye gel-
mesi ile miimkiindiir. Bu dereceye ulagsmasi ise nazari faziletlerin yani sira, bazisi fiktd,
bazisi bedeni olan iradi fiiller ile miimkiin olur; bk. Farabi, el-Medinetii’l-fazila, s. 106.
Hatta nazari akli yetkinlestirmeye caligip da ameli akli ihmal edendense ameli akli yetkin-
lestirdigi halde, nazari aklini yetkinlestirememis Kisi, filozof adini almaya daha layiktir;
bk. Farabi, Fusal miinteze‘a, s. 100. Zaten birinci kisim fasik olarak nitelenir; bk. Farabi,
Kitabt’s-Siyaseti’l-medeniyye, s. 103-104.

19 Tevhidi, el-Hevamil, s. 264.
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olur.?® Zira Aristocu gergeve agisindan tipki Sokrat'ta oldugu gibi cisimsel ar-
zular hicbir zaman bilfiil bir bilgiye tahakkiim edecek giice sahip degildirler.

Yine Eb(i Hayyan et-Tevhidi el-Mukabesat'ta hocast Eba Siileyman es-Si-
cistani’ye sordugu bir soruda bu problemi daha acik bir bigcimde dile getirir.
Burada o, Sicistani'ye akilli ve bilgili bir Kisinin ni¢in pisman olacagi seyler
yaptigini sorar.?! Sicistani ise verdigi cevapta “fikir” ve “reviyye”nin insanin
mulkid olmadigini, ona temlik edildigini; yani baskasi tarafindan ona verildi-
gini ifade ederek fikir ve reviyyenin insanin miilkii olmasi durumunda hata
etmeyecegini ve pismanlik duyacagi seyler yapmayacagini sdyler. “Ne var Kki”
der “Bunlar insana temlik edildiginden dolay: bu miilkiin bir kismi malikte
kalmistir.” Bu bakimdan insan eksik oldugundan, bazi hatalar yapabilir. Sicista-
ni'ye gore insanin hata yapmasinin en énemli sebeplerinden biri, sahip oldugu
bilginin kendisini hatadan koruyamadigini gérerek Allah’a muhtag oldugunu
hatirlamasidir. Bu sekilde insan, Allah’a déner ve ondan yardim ister. Bu du-
rum rubiibiyetin, dolayisiyla da ubtdiyetin bir geregidir. Sicistanl’ye gore bu
aciklamayi, ancak bir vadide helak olup gittikleri veya biiytik bir okyanusun
sularinda bogulduklart halde Allah't hatirlarina getirmeyenler inkar edebilir.>2

S6z konusu probleme Sicistani’nin getirdigi ¢6ziim, dikkat edilecek olursa,
dnceki filozoflarin goriglerinden ayrilmakta ve Tevhidi’nin el-fsarat'ta serde-
decegi goruslerle ilgili ipucu vermektedir. Sicistani, insanin akildan ibaret ol-
madigini ifade etmektedir. insan bir “akil” olmadig1 ve natik nefis bir cisimle
birlesmis oldugu i¢in, akilda elde edilen yakin, duyu sahasina intikal ettiginde
parcalanmakta ve sahip oldugu kesinlikten ¢ok sey yitirmektedir. Tam da na-
zari kemal olarak adlandirilabilecek olan yakin ve burhan mertebesinde bile
insan kendisine hakim olamiyorsa, ahlaki kemal nasil gerceklesecektir? Bu
soruya verdigi cevapta Sicistani kendisinden o6nceki filozoflardan ayrilarak,
Tevhidi’nin de ifade ettigi lizere, stfilere ve dini agiklama tarzina yakinlagir.2?
Ona gore, insani bir beden ve nefisten mirekkep olarak yaratan Allah, onun
miurekkep bir varlik olusunda ayni zamanda bir hikmet halk etmistir. Bir natik

20 Tevhidi, el-Hevamil, s. 26-27.

21 Bu soru, Tevhidi'nin tam da bilgi-fiil irtibatsizlig1 problemini veya Aristo'nun deyisiyle
“kendine hakim olamama” sorununu ele aldigini géstermektedir: “Akilli, hikmet, sebat,
tecriibe ve maharet sahibi bir Kisi nasil olur da pisman olacag bir sey yapar? [Akla] Tabi
olarak onu takip etmesi gereken bir seyi [sehvet ve gazap giiclinden kaynaklanan arzu ve
istekleri] nasil olur da &ne gecirir ve aklinin, kendisinden uzaklasarak kagindigi, dininin
ve murQetinin kerih gérdiigli, adetinin inkar ettigi, kendisi disindaki kisilerin nasihat ede-
rek onu menetmeye caligtiklart bir fiili irtikap eder? Bu durum onun ihtiyar ve istitaatiyla
gerceklesmis olup engelleyici bir bag ve gem vazifesi goren, hakim ve énder vasiflariyla
nitelenmis akla sahip olmasina ragmen o, bu fiili islemistir.” bk. el-Mukabesat, s. 115.

22 Tevhidi, el-Mukabesat, s. 115.

23 Dbk. Tevhidi, el-Mukabesat, s. 115.
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nefisten veya akildan ibaret olmadig i¢in insan hata yapacak ve aklinin ken-
disini hatadan biitiiniiyle koruyamadigini gorerek Allah’a muhta¢ oldugunu
anlayacaktir. insanin bir “kul” olarak “Rabb’ine” nispetle taniminda ortaya ¢i-
kan bu muhtaclik, ahlakliliga iliskin kavrayisa yeni bir boyut katarak Aristocu
erdemler semasina yeni erdemler eklenmesini zorunlu kilacaktir.

el-Isarat'ta Tevhidi bu muhtaclik durumundan yola ¢ikarak ahlaki erdemle-
rin kazanilabilmesi icin irade terbiyesinin yanisira Farabi’de gordiigimiiz sek-
liyle nazari ve fikri erdemlere eglik eden, Gazzali'nin deyimiyle “tevfiki erdem-
ler’e?4 ihtiyag¢ duyulduguna isaret eder. Tevfiki erdemler; Gazzali'nin acimladigi
sekliyle hidayet, riisd, teyid ve tesdid olmak tizere dért kisimdir.2? {lahi iradenin
insan iradesi ve fiilleriyle iligkisi dahilinde anlam kazanan bu erdemlerin kla-
sik erdemler semasina eklenmesi, kuskusuz erdemler araciligiyla gerceklesecek
ahlakliliga iliskin farkli bir kavrayisin habercisidir. Bu kavrayis, ifade edildigi
uzere, mutlulugu arayan insanin bir “kul” oldugunu kabul temelinde anlam
kazanarak “kul"un “Rabb’iyle/efendisiyle” iliskisine 6zel bir ehemmiyet atfe-
der. Bu bakimdan stirekli yaratma halinde olan, kulun duasina icabet eden ve
onun hayatina miidahale etme giicinii elinde bulunduran bir Tanrt inancina
sahip olan kisi, kendi davraniglarini ilahi iradeyle iliskili olarak diisiinmek du-
rumundadir. Bu iligki nihai kertede ilahi inayet ve lituf anlayisint dogurur.

Erdemlerin elde edilmesinde bilgiden veya siirekli alistirmalarla sahip
olunmus giiclil bir iradeden ayr olarak ilahi inayete duyulan ihtiyag¢ Tevhidi
tarafindan el-isarat'ta siklikla dile getirilir.2¢ Kisaca, stfilerin “Bizi bize birak-
ma” yakarisiyla ayni istikametteki bu ihtiya¢ ve inayet diisiincesini ortaya
¢ikaran sey; var eden, irade bahsederek teklife muhatap kilan ve bu sekilde
imtihana tabi tutan kudret sahibi bir Tann inancidir. Kuskusuz bu inangta
Tanr1 ne Aristo’da oldugu gibi aleme dogrudan miidahalesi olmayan, ken-
disini diistinen diisiince seklinde anlasilir ne de insan Platon’da oldugu gibi
sadece tiimel bir yasanin hitkmii altinda diisiniiliir. Burada Tanrt insanin
nihal kaderinin kendisine bagl oldugu, aleme miidahale giiciine sahip bir
sahis ve insan da neticede bu iradenin hiitkmii altinda olarak diistintiliir. Bu
sekildeki bir Tanr1 inanci ve insan kavrayisi, insana varlik ve irade bahseden
Allah’'in bu irade ve varligi biitiiniiyle ona vermedigini ve insanda acz ortaya
cikartacak eksik bir yon biraktigini ortaya koyar. Tevhidi bu acziyet duru-
munu baslangicta hayretle karsilayarak insani bir kesret ve imkan durumu

24 bk. EbG Hamid el-Gazzali, Mizanii’l-amel, nsr. Stleyman Diinya (Kahire: Darii’l-maarif
bi-Misr, 1964), s. 301.

25 Gazzall, Mizanti’l-amel, s. 301-4.

26 bk. Tevhidi, el-isarat, s. 54-55, 123, 261, 271, 300, 327 vd.
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icerisinde ahlaki basarisizlikla karsilastiran seyin bu acziyet ve irade eksikligi
oldugunu ifade eder.2” Elimizde bulunan ilk eserlerinden el-Hevamil'de 1bn
Miskeveyh'e sordugu sorularda bu eksiklik ve acziyet durumuna Kkarsi bir
tir isyan tslubu sezilirken, ki ibn Miskeveyh de bu tislubundan dolay: onu
kinamustir,2® el-fsarat'ta bu durum biiyiik bir teslimiyetle kargilanir.2® Dahasi,
Tevhidi, hocasi es-Sicistani gibi bu durumun varolusun sirrin1 agiga ¢ikarta-
cak bir hikmetle mesbu oldugunu vurgular.>® Bu hikmet, insani yaratarak
ona irade bahseden varligin rubtbiyetinin bir geregi olarak ortaya ¢ikmigtir.3!
Bu hikmetle birlikte insanlar kendilerinin Rab’lerine olan nispetini hatirla-
yabilmekte ve kendi 6zlerine dair gergek bir bilgi sahibi olmalari ancak bu
sayede miumkiin olabilmektedir. Bu suur icerisinde Tevhidi insan fiillerini,
ilaht iradeyle birlikte diisiinerek ilahi irade olmaksizin insanin erdemsizlikler
karsisinda acziyet icerisinde kalacagini ifade eder ve insani kendisinden, yani
bir kesret ve imkan durumundan kurtararak ona basiret bahseden seyin ilahi
inayet oldugunu vurgular.®?> Bu durumda insan fiillerini ilahi lituf ve inayetle
birlikte diistinmek, beraberinde liituf ve inayete mazhar olmanin hangi yolla
gerceklesecegi sorusunu getirir.

Bu inayete nasil mazhar olunabilecegi sorusuna, kendi halinden yola ¢i1-
karak el-lsarat'ta mustakil bir boliim tahsis eden Tevhidi, bu soruyu “halimi
kendisi tizerine kurdugum kaideler ve ona istinat ettigim riikiinleri”3® anlata-
cagim diyerek cevaplamaya baslamaktadir. Buna gore salah ve saadete erme-
nin yolunu, amell ve nazari bir seyr-i siilikten gegmeye baglayan Tevhidi, bu
yolu bes asamada 6zetlemektedir.

Bu asamalardan ilkini nefsin halini “riyazet” ve “tehzib” ile imar eden
“men” ve “tenezziih”le gecirmek seklinde belirler.®>* Bu asamay1 ifade ederken
kullandigi terimlere ozellikle dikkat edilmelidir. Zira riyazet ve ona Kkarsilik ge-
len men kelimesi, daha ¢ok tasavvufi bir vecheye isarette bulunurken, tehzib
ve ona Karsilik gelen tenezziih kelimesi Yahya b. Adi’nin ve Ibn Miskeveyh’in
ahlak felsefesi metinlerine ad olan felsefl bir vecheyi hatira getirir. Aslinda
tehzib ve riyazetin birlikte zikredilmesi, Tevhidi'nin, erdemlerin kazanilmasi
ve reziletlerden uzaklasma yolunda nazari ve fikri faziletler ve bunlara eslik
eden bedensel alistirmalari ihmal etmedigini gosterir.

27 Tevhidi, el-isarat, s. 271.
28 Dbk. el-Hevamil, s. 56.

29 Tevhidi, el-isarat, s. 271.
30 Tevhidi, el-isarat, s. 262.
31 Tevhidi, el-isarat, s. 271.
32 Tevhidi, el-isarat, s. 300.
33 Tevhidi, el-isarat, s. 184.
34 Tevhidi, el-isarat, s. 184.
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Riyazet ve tehzibden sonraki asama ise, “itikadin ve kalbin afetler ortaya
¢ikaran, hatirt yok eden, diistinceyi dalalete gotiiren tohmetten kurtarilmast”
olarak belirlenir. Ugiincii asama “amel ve miicahede ile riisim sahasini asma”;
dordiincii asama “kalbin baska bir seyle mesgul olmasini engelleyecek bir kor-
ku hissetme” ve nihayet besinci asama “mihnet ve hor goriilmeye karsi sabir
talebinde bulunma” seklinde ifade edilir.>

Boylece Ebi Hayyan et-Tevhidi, kendisinden 6nce ibn Miskeveyh, Yah-
ya b. Adi ve Farabi gibi filozoflarin getirdikleri faziletler kavrayisina nispet-
le aslinda daha sonralar Gazzali’nin tevfiki erdemler (el-fezailii’'t-tevfikiyye)
dedigi baska bir erdemler alanini1 da vurgulamis olmaktadir. Tipki Gazzali'de
oldugu gibi, Tevhidi de felsefi ahlak diisiincesine ilkelerini veren sehevi-gaza-
bl ve natik nefis ayrnimini benimsemekte,*® bu ahlak diisiincesinin erdemler
tasnifini de oldugu gibi aktarmaktadir.®” Ne var ki, bunun da 6tesinde ilahi
inayet ve lutfa vurgusuyla tasavvufl ahlak alanina kapi aralamakta ve bilgi-
fiil iligkisi sorununa ancak bu sayede bir ¢dziim bulabilmektedir. Bu ¢dziim,
farkli erdemler veya erdemlerle erdemsizlikler arasinda kalmis ve yapmasi ge-
rekenin ne oldugunu bildigi halde, bunun aksini irade etme durumuna gelmis
bireysel iradenin Tanrisal irade tarafindan gozetilmesi, esirgenmesi ve dogru
yola iletilmesini miimkiin kilar.

Eb(i Hayyan et-Tevhidi'ye gore bu inayete mazhar olan Kkisi, artik cisim-
sel dogasinin kisitlamalarini agarak tamamen ilahi bir tabiat kazanmig kimse
héline gelir ve “garib” adini alir. Bu anlamiyla garib biitiiniiyle hakikatte yok
olmak tizere mahlukattan uzaklasan Kisidir ve bu tanimdaki anlamryla gurbet
insanin asli vatanindan uzakta, imkan ve kesret aleminde bulunmasi seklinde
baglangictaki gurbetten ote bir mana tasir. ilahi inayet ve lutfa mazhariyet
kazanmig garib, Tevhidi tarafindan gaybi bilgilerle Allah’tan haber veren ve
O'na ¢agiran kimse olarak degerlendirilir. Dahasi garib O’na tevekkiil ederek
Allah’in zikrinde yok olmus ve O’na yonelerek Allah disindaki her seyden
vazge¢mis kimsedir.>® Bu durum, temelde kisinin “iman emanetine” sahip
¢ikmasiyla gergeklesir. Bu emanet insan heniiz yaratimamisken Allah’in ona

35 Tevhidi, el-isarat, s. 184.

36 Tevhidi, el-Isarat, s. 376-8.

37 bk. Tevhidi, el-Isarat, s. 127-32.

38 el-lsarat, s. 117; Gurbet, esas itibariyle bir tasavvuf terimi olarak Ebi Hayyan'in yiikledigi
anlamla yakindan iligkili olarak sifiler tarafindan kullanilmugtir. bk. ibn Kayyim el-Cev-
ziyye, Medaricti’s-salikin (Kahire: Dar(’l-hadis, 1983), III, 203-15, 219; Ibnii’l-Arabi,
el-Fiitahati’l-Mekkiyye (Bulak: Matbaatii’z-Ziitheyne, 1270), I, 527-9; Abdirrezzak el-
Kasani, el-Istilahatii’s-stfiyye, nsr. Mecid Hadizade (Tahran: Intisarat-1 Hikmet, 1423),
s. 311-2; Hace Abdullah-1 Herevi, Menazilii’s-sairin (Kahire: Matbaatli's-saade, 1908),
S. 41.
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sundugu davete denk gelir.?° Insan, kendisine verilen bu emaneti takrir etti-
gi ve Allah’in rublbiyeti karsisinda O'na ubtdiyeti teslim ettigi halde, ayni
zamanda bagka bir tiynet ve tabiat sahibidir. Bundan dolay1 o, iki kutup ara-
sindadir: Allah’a verdigi soéze vefa ile kendi tabiatindan kaynaklanan gaf-
let ve unutma. Bu baglamda ger¢ek mutluluga, kendi tabiatinin beraberinde
getirdigi reziletlerden uzaklasarak “iman emanetinin” sorumlulugu igerisinde
yasama sayesinde erigilebilecegi ifade edilir. Bu anlamiyla garibi diger insan-
lardan ayiran sey, tabiat ve tiynetinin etkilerinden biitiintiyle uzaklasarak bir
anlamda kendinden siyrilip#® gurbetin ve kesretin kaynagi olan “imkan”1 terk
etmek suretiyle ger¢ek mahiyetine donmesidir. Seyriisiiliik neticesinde eristigi
bu makam sayesinde garib, Hz. Peygamber’in “miijjdelenen garipler”#! dedigi
zimreye dahil olarak ilahi inayet ve lutfa mazhariyet ayricaligini elde eder.

Sonug

Bir insanin yaptigi seyin, gercekte yapmak istedigi sey olmayabilecegi du-
rumundan yola c¢ikilarak tartigilan bilgi-fiil iliskisi sorunu, Sokrates ve Aristo
gibi Yunan filozoflarinca bir bilgi sorunu olarak ele alinmistir. Problemin bilgi
degil, irade sorunu olarak ele alinmasi gerektigi diisiincesinde olan Farabi,
bedensel alistirmalar sayesinde kazanilacak irade terbiyesine vurguda bulun-
mustur. Bilgi-fiil iligkisi sorununu diistincesinin merkezine alan Ebi Hayyan
et-Tevhidi ise, ad1 gegen filozoflardan farkli olarak sorunun ¢éziimii igin bagka
bir diistince gelenegine miuracaat etmek durumunda kalir. Ona goére ancak
stfilerin “guraba” olarak niteledikleri ilahi inayete, Gazzali'nin deyimiyle, tev-
fiki erdemlere mazhar olmus Kisilerin erdemsizliklerden kaginabilecekleri so-
nucuna varir. Burada dikkat cekilmesi gereken nokta, Gazzali’de oldugu gibi
Tevhidi'nin de felsefi ahlak birikiminden tevariis ettigi erdemler tasnifini ve
bu erdemleri kazanmak icin gerekli fikri ilkeyi kabul etmekle birlikte baska bir
erdemler sahasina dikkat ¢cekmesi ve nihai tahlilde ilahi inayete mazhariyet
olarak yorumlanabilecek bu erdemleri kazanmanin yolunu tasavvufi riyazete
baglamasidir. Bdylece irade sorunu etrafinda ele alinan “Erdemsizlikten kagin-
mak nasil mimkiindiir?” sorusuna, insan iradesi ile ilahi irade arasinda iligki
kurularak “Erdemsizliklerden, ancak insan iradesine eslik edip onu murakabe
edecek ilahi bir inayet sayesinde kaginilabilir” cevabi verilir.

39 Tevhidi, el-isarat, s. 118.

40 Tevhidi, el-isarat, s. 117.

41 Muslim, “Iman”, 232; Tirmizi, “Iman”, 13; Hadisin muhtelif rivayetleri i¢in bk. ibn Kayy-
im el-Cevziyye, Medaricti’s-salikin, 111, 203-15.
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Globalized Islam: The Search for a New Ummah
Olivier Roy
New York: Columbia University Press, 2004. 320 sayfa.

Globalized Islam, Olivier Roy’nin Islamci partilerin Islami bir devlet kurmak
icin yeterli ve uygun bir plana sahip olmadiklar tezini isledigi Fransizca asl
1992°de basilan “Politik islam’in iflas1” isimli eserinin devamu niteligindedir. Gi-
riste Roy’'nin hangi Miislimanlar tartistigl, kullandigi terimlerle ilgili aciklama-
larda bulunmasi, var olan islam dini ile olugmus Musliman kaltiirti arasindaki
ayirma dikkat ¢ekmesi ve konunun kaynaklart hakkinda 6n bilgiler sunmasi
problemin bilimsel ve metodik kaygilarla ele alindigin1 géstermektedir. Kitap ilk
bélimiiniin girise ayrildig1 toplam sekiz bélimden olusmaktadir. Ana bdliim
basgliklart (1) Islam: Batr’'ya Bir Gegis, (2) Islamcilik Sonrast, (3) Bati’da Miislii-
manlar, (4) Dini Kisiligin Zaferi, (5) Bati’da Islam ya da islam’in Batililagmast,
(6) Eski Bir Duistince Seklinin Modernligi: Yeni-koktencilik, (7) Savas Yolunda:
Usame Bin Ladin, (8) Diinyanin Yeniden Sekillenmesi: Medeniyet, Din ve Stra-
teji isimlerini tasimaktadir.

Kiresel bir egilim olarak kdkten (din)cilik, kdktenci diisiince ve hareketlerin
1990 sonrast donemde aldig1 sekillerle ilgili olmaktadir. Cografyanin toplumsal
ve kiltiirel diizenlemelere dayattig1 kisitlamalarin giderek etkisini kaybettigi;
ekonomik, sosyal, Kiiltiirel ve siyasi dinamiklerin kaginilmaz sekilde kiiresel ol-
dugu bir dénemde, koktenci diisiincenin de kendisini global bir cerceve iginde
yeniledigi dikkatlerden kagmamaktadir. Olivier Roy’'nin analizlerini bu perspektif
icinde degerlendirmek gerekmektedir. Koktenciligin ulusal sinirlar 6tesinde “yeni
bir immet arayig1” Roy tarafindan “kiiresellesen islam” olarak tanimlanmakta-
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dir. Cografyalara bagl bir miicadele sekli olmadigi icin “yeni” olarak ifade edilen
Islami radikalizm, koktenciligin “kiiresel siirece uyum saglamig ylziinii” ifade
etmektedir.! Daha somut bir ifadeyle Roy’'ya gore “siddetin Orta Dogu’'nun digi-
na tagmig olmasi islam’in kiiresellesmesi anlamina gelmektedir. ”2

Yeni-koktencilik “kurumsal bir organizasyon ya da kesin bir diisiince okulu
degil; bir egilim, akil durumu ve dini koklerle dogmatik bir iliski” olarak Muslii-
man Kardesler’den Teblig Cemaati'ne farkli, hatta yer yer catisan yapilart biin-
yesinde barindiran bir biitiiniin adi olmaktadir. Siddeti mesru gérenleri oldugu
gibi ihmli kanatlart da bulunan bu biitiin, Roy tarafindan eski diisiince bigiminin
modern sekli olarak “ortak entelektiiel bir matriks” seklinde yorumlanmaktadir.
Bu durum, ayni zamanda, koktenciligin ne anlamda “yeni” oldugunun bir gés-
tergesi olmaktadir.

Globallesme Kkiiltiirel baglar ve ulusal kimlikleri agindirirken, mevcut kiiltiir
kavramina zaten karsi ve ona alternatif olma ¢abasinda olan yeni-koktenciler,
bu suireci, kiltirel ve milli sinirlarin 6tesinde evrensel bir immet kurmanin aract
olarak gormiiglerdir. Dolayisiyla ¢ogu yeni-koktenci icin, “kiiresellesme kayip
degil; firsat ve kiiltiirel Batililasmaya Kkarsi bir antidot” olmaktadir.? Koktenci fel-
sefe iginde zaten mahalli ve kiiltiirel olanin karsisinda olma egiliminin ¢ok giiclii
oldugu gorilmektedir. Miizige, tiirbeye, anita, hatta mevlide muhalefet eden;
mistik liderlere ve peygamber soyundan gelenlere 6zel dnem vermeye Karsi gi-
kan koktenciler, i¢inde bulunduklar yerlesik dini kiiltiir icinde kozmopolit bir
gorinim sergilemektedirler.

GOg, egitim ve serbest piyasa gibi temel sosyal sorunlara somut cevaplar
uretememekle birlikte, koktenciler, yerlesik kiiltiirel yapilarin erime siirecini,
[slam’in yeniden kavramsallastirlmasina izin veren firsatlar kiimesi olarak
gormektedirler. Dolayisiyla “kiiresellesmenin hem aract hem de sonucu” olarak
koksiiz insanlarin koksiizliigline hitap eden yeni-koktencilik “kiiresellesme”,
“kiiltiirsiizlesme™ ve “topraksizlasma” siirecleriyle basat ilerlemektedir. Bu an-
lamda, Roy’ya gore yeni-koktencilik, tarihi ve kiiltiirel baglamdan soyutlanarak
sadece dini normlardan hareketle olusturulan homojen davranis Oriintiilerine
dayali yeni bir kimlik insa etme ¢abasi olarak yorumlanmaktadir.

Roy’nin “kiiresellesen Islam” yaklagimi iginde ozellikle “topraksizlagma”
kavraminin énemli oldugu gériilmektedir. Yeni-koktencilik ik, etnisite, toprak
ve kiiltiirel baglan 6tesinde; ancak yine de belli bir cografyada somutlasan kiil-

1 Olivier Roy, Globalized Islam: The Search for a New Ummah (New York: Columbia Uni-
versity Press, 2004), s. 234.

2 age.,s.73.

3 a.g.e., S. 29.
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tiirel yapidan hareketle, hayali bir immete vurgu yapmaktadir ki, yeni-kdkten-
cilere gére cografya ya da tarihten bagimsiz olarak nerede gercek Islam uygula-
niyorsa orasi vatan olmaktadir. Yeni-koéktencilik i¢in “vaat edilmis toprak yok-
tur”, biitlin diinya vaat edilmis topraktir diyen Roy,* topraksizlagsma ve iimmet
bilincinin 6zellikle ti¢ boyutuna dikkat ¢ekmektedir. Bunlar; (1) nerede yasarsa
yasasin ayni dini duygu ve hassasiyetleri tasiyan Miislimanlar, (2) verili top-
lumun disinda daha kiigik bir topluluk olarak iimmet bilinciyle yasayanlar ve
(3) siber alanda meydana getirilen inananlar toplulugudur.®

Kiresel bir egilim olarak koktenciligin, geleneksel “Orta Dogu kiiltiiriinden
ziyade Bat1 Islami’nin bir Griinii” oldugu gézlemi Globalized Islam’daki en dik-
kat ¢ekici noktalardan birisi olmaktadir. Eskiye ait olmakla birlikte yeni olmala-
11 neo-koktencilerin post modern yoniini ortaya koyarken, aktorlerin, Bati’da
ikinci bir sosyallesme gerceklestirmeleri ve Muslimanliklarini yeniden kegsfet-
meleri, kendileriyle ilgili temel sosyolojik gerceklerden biri olarak sunulmaktadir.
Bati’'da yeniden uyanmis ya da “bilinglenmis” Misliimanlar olarak bu gruplarin
geneli belirli 6lglilerde batililagmistirlar. Her ne kadar yogun ve detayli olmasa
da, resmi/sekiler egitimleri yaninda medrese benzeri gayr-i resmi bir dini egi-
timden gegmektedirler.

El-Kaide, Roy tarafindan, Islami radikalizmin topraksizlasma siireci icin-
de ornek bir hareket olarak yorumlanmaktadir. Filistin davasi igin Israil ve
Amerika'ya karsi savasan El-Kaide, Roy’ya gore stratejik bir vizyona sahip
degildir; bununla birlikte, kendisiyle dogrudan iliski kurmas: gerekmeyen irili
ufakli pek cok grupla baglantili ¢alisan el-Kaide kiiresel dlcekte marka haline
gelmis bir organizasyondur. El-Kaide Afganistan’da olugan islam kardesligi ve
miuicadele ruhunun “esnek ve hareketli uluslararasi bir organizasyona” dontiis-
mesi seklinde bigcimlenmistir. ElI-Kaide'nin ortaya ¢ikmasinda iki asama mev-
cuttur. Ilk asama Abdullah Azzam’la birlikte baglar. 1980’lerin baginda Azam
tarafindan Pegaver'de Rus isgaline karst kurulan “Mekteb el-Hidamat” ya da
“Beyt-ul Ensar” el-Kaide’'nin ilk nivesini olugturmustur. ikinci agama, Azam
sonrasi donemdir ve 6zellikle Usame Bin Ladin cevresindeki Bati tandansl
Mislimanlardan meydana gelmektedir.® “Cihadist sdylemler ve hedefler sik-
likla solcu kiiresellesme karsiti hareketlerle ortiismektedir” diyen Roy, el-Ka-
ide’nin piir bir dini ¢atisma iginde olmadigini vurgulayarak asirt solla birlikte
modern emperyalizme savas actigini ifade etmektedir. Nitekim secilen hedefler

4 age.,s. 273.
5 age,s. 275.
6 a.g.e., s. 302.
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bu tezi desteklemektedir, Orgiit Roma’daki St. Peter Bazilikasi'na saldirmamis;
kapitalizmin sembolii olan Amerika'ya ait hedeflere yonelmistir.

Roy, genel olarak, Islam diinyasinda Bati'ya karsi glivensizligin iki temel
nedeni oldugunu ifade etmektedir. Bunlardan ilki bazi islam tilkelerindeki otok-
ratik yonetimlerin Bati tarafindan desteklenmesi, ikincisi Mislimanlar soz
konusu oldugunda Bati'nin insan haklar konusunda isteksiz davranmasi ve
isi yavagtan almasidir. Bati'ya ait ¢ifte standartlar siyasal islamciligin gelistigi
sosyal zemini besleyen en énemli faktorlerden birisi olmaktadir. Diger taraftan,
Roy'nin radikalizmin politik biitiinlesmeden ziyade bireysel kurtulusa odaklan-
mis oldugu gézlemi hayli anlamhidir. “Kurtulus” Allah rizasini kazanmakla ilgili
olup 6nemli olan yolda olmaktir ve bu noktada eylem sonugtan daha énemlidir.
“Eylemden gaye devrim degil kurtulustur” diyen Roy, cihad anlayisinda yolda
olmanin iki pratik sonucu oldugunu ifade etmektedir. Bunlardan ilki bireylerin
sonucu diistinmeden kendilerini kurban etmeleri, ikincisi hayati tiretecek detayl
politik programlarinin olmayisidir. Amag belirli bir diizen ve plan icinde hareket
etmekten ziyade Allah’in rizasini kazanmak ve yolda olmaktir.

Koktencilik kiiresel sisteme karst Miisliiman muhalefeti haline gelmistir. Roy
liberal ve radikal yorumlari olan bu muhalefetin giderek etki alanini genislete-
cegini dngdrmektedir. Sekiiler, mistik ya da Islam’in bir bagka yorumu iginde
yasayan bir insan ya da iyi ekonomik kosullar altinda yasayan bir burjuva,
aynt zamanda, koktenciligi, bir tist veya alt kimlik unsuru olarak benimseye-
bilmektedir. Sosyal ve siyasal ¢evresine uyum saglamasina ragmen bireylerin
radikal olabilmesi, radikalizmin kiiresel dlcekte ulasabilecegi sinirlar agisindan
hayli anlamlidir.

Roy’nin, Bati'da yasayan ikinci ve tiglincli nesil Miisliman gé¢menlerle ilgili
gozlemlerinden hareketle islam’in kiiresellesen yiiziinii anlatmaya calistig1 go-
rilmektedir. Bat1 kiiltiirii icinde yerlesik dini kiiltiirleri zayiflayan Miisliimanlar,
Bati kultiirine entegre olamadiklari, ancak kendi kiiltiirlerinde de uzaklagmis
olduklar1 bir noktada koktencilikle tanismaktadirlar. ikinci bir sosyallesme ve
kiltirlenme siireci iginde geleneksel kiiltiirtin yerini radikal dini bir kimlik al-
maktadir. Bu manada koéktencilik bir kiiltiir degistirme ve yeniden sosyallesme
problemi olmaktadir.

Roy’'nin yogun bicimde Selefi-Vahhabi ¢izgideki internet sitelerine miiracaat
ederek yeni koktenciligi anlamaya ¢alismasi, aslinda avantaj gibi gériinmesine
ragmen cesitli sikintilar icermektedir. Her seyden once, sayilari ne kadar fazla
olursa olsun internet siteleri Islam diinyasindaki radikalizmin butiiniinii temsil
edemez. Biyuk gruplarin siteleri yaninda ¢ok kiiciik heyecanli gruplarinin da
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glinimiizde internet siteleri vardir. Diger taraftan bu sitelerin kimler tarafindan
kuruldugu, hangi amaca hizmet ettigi ve iceriginin nasil dolduruldugu kesinlik
arz etmemektedir. Bilgiden ziyade malumatin, kurumsal bir siyasal kimlikten
¢ok heyecan ve titopyalarnn tartisildigi cogu site, siyasal islamcilikla ilgili nesnel
degerlendirmelere izin vermeyecek kadar siibjektif bir gériiniim sergilemekte-
dir. Bu metodik eksiklik yaninda, Globalized Islam’in Misliimanlar arasindaki
kiiresel immet anlayist ya da duygusunu yalnizca kéktencilige indirgemesi dii-
stindiiriictidiir. Siddete miiracaat etmedigi ve kendisinden olmayana fiili olarak
zarar vermedigi slirece, radikal formlarda bile olsa, dindarlasma normal sosyo-
lojik bir stireg olarak okunabilir. islam’in ¢agdas yorumlari gibi radikal yorumlari
da entelektiiel bir zeminde tartigabilir. Burada temel problem bir alt ya da karsit
kimlik unsuru olan radikal kimligin ¢esitli toplum katmanlarinda kabul gorerek
genis bir grup kimligi haline gelmesi ve bu gruplarin diisiince/tartisma zeminin-
den catisma ve siddet zeminine kaymasidir. Yine islam’in kiiresellesmesi global
cihadizm yaninda, Islam’in medyatiklesmesi ve magazinlesmesinde, islam diin-
yasindaki misyonerlik tartismalarinda, dinler arasi diyalog toplantilarinda ya da
liberal degerler karsisinda Islam diinyasinin aldig1 yeni bigimler gibi tartigmalar-
da da goriilebilecek bir fenomendir.

Globalized Islam, kitabin ilk baskisi olan ve Ktiresellesen Islam’ adiyla
Tiirkge’ye de cevrilen Fransizca ashinin ingilizce’ye tam bir terciimesi degildir.
Ingilizce bagtan sona yeniden yazilan esere hacmini neredeyse yiizde elli ar-
tiran 6nemli ilaveler yapilmustir. Olivier Roy 1980’lerden bu yana Afganistan
ve Orta Asya politikasiyla mesgul olan, islam dinyasindaki radikalizm tartig-
malarinda kendisine miiracaat edilen uluslararasi bir figiirdiir. Eserin terciime
edilmesi konuya ilgi duyan Tiirk okurlar icin oldukca faydali olacaktir.

Halil Aydmalp

Nazari Tasavvufun Kurucusu: Sadreddin Konevi
Ekrem Demirli
Istanbul: ISAM Yayinlari, 2008. 168 sayfa.

Eser, 6nsoz ve dort boliimden olugsmaktadir. Birinci béliimde Sadreddin Ko-
nevi'nin hayati ve eserleri ele alinmaktadir. Bu baglamda Konevi'nin diisiince-
sinin gekillenmesinde {bnii'l-Arabi’'nin roliinii vurgulayan yazara gére Konevi,

7  Kresellesen Islam, ¢ev. Haldun Bayr (istanbul: Metis Yayinlari, 2003).
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tasavvuf merkezli metafizik diisiince geleneginin en énemli ikinci ismi konu-
mundadir. Konevi gerek kullandigi kendine 6zgi dil gerekse ibnii'l-Arabi’nin
diistincelerine sistematik bir biitlinliik kazandirmasi sebebiyle kurucu bir diisti-
niir anlaminda ‘Seyhti’'l-kebir’ diye anilmuistir.

Ikinci bolim, tasavvufl yontemin tarihsel siirecinin ve bu stirecte Konevi’'nin
yerinin ele alindigr kisimdir. Buna gore tasavvufi diisiince iki 6nemli déneme
ayrilabilir: Birincisi Gazzali'den 6nce, tasavvufun bir zithd hareketi olarak bas-
layip fikih-kelam gibi islami ilimler gelenegi icerisinde yer bulma ¢abasinin go-
rildigt Siinni tasavvuf dénemi. Ikincisi ise Ibnii'l-Arabi ve Konevi tarafindan
kurulan ve metafizik diisiinceyle sekillenen tasavvufun olgunluk dénemi. Once
ibnii'l-Arabi daha sonra da Konevi, felsefe ve kelamla tasavvufi diisiince ara-
sindaki temel farklar ortaya koyduktan sonra metafizik diisiinceyi insa etmisler
ve bunu biitiin ilimleri ihata eden bir yapiya kavusturmay1 amaglamiglardir. Bu
cercevede Konevi konu, ilke ve meseleleri baglaminda metafizigi bir ilim olarak
ortaya koymustur.

Konevi'nin tasavvuf diisiincesinin ele alindigl tiglincii boliim kitabin en
6nemli kismidir. Yazar bu boliimi iki baslik altinda inceler. Birincisi Konevi'nin
tasavvufl yonteme dair goriisleridir. Bu cercevede Konevi nefsin yetkinlestiril-
mesini hedefleyen iki evrensel yontem tlizerinde durur ve bunlarin sorunlarini
ele alir. Bu iki yontem miisahede ve nazar ya da istidlal yontemidir. Konevi'yi
‘nazari tasavvufun kurucusu’ yapan yonii de burada ortaya ¢ikmaktadir. Kone-
vi'nin en énemli elestirilerinden birini felsefedeki cedel yontemine yoneltmesini
irdeleyen yazar, ardindan stfilerin bilgi anlayislarinin zorunlu olarak onlart bir
nefs teorisine gétiirmesi ve bu teorinin genel anlamda bilme ve yaratma teorile-
rinin sinirlarini belirlemesi tizerinde durur. Kitabin bu bélimiinde ele alinan ikin-
ci baglik ise Tanri-alem iliskisidir. Burada yazar ilk olarak Konevi'nin Tanri'ya
‘mutlak varlik’ derken filozoflardan farklilastig1 noktalar {izerinde durur. Ardin-
dan muhakkiklerin yaratilis teorilerinin kelamcilardan ve filozoflardan ayrldig:
noktalara deginerek Konevi'nin ‘intag’ kavramina yiikledigi anlam baglaminda
alem ile Tanr arasindaki zorunlu benzerlik iliskisini ele alir.

Dordiincli ve son bolimde Konevi'nin kendisinden sonraki diisiince gele-
negini belirlemesi iki yoniiyle ele alinir. Birincisi, Konevi bir sarihler déneminin
baglamasina vesile olarak énemli bir literatiire énciililk etmistir. IKincisi ise yeni
dénem tasavvufunun tartistigl sorunlari kendisinden sonraki déneme tagimistir.
Bu yoniiyle Konevi, Osmanl diisiince geleneginin anlasilmasinda da belirleyici
bir role sahiptir.
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Yazarin kitaptaki iddialarini yansitabildigi goriilmektedir. Sozgelimi ikinci bo-
liimde belirtildigine gore tasavvufi diisiince ‘Siinni tasavvuf’ ve ‘Metafizik’ sek-
linde iki 6nemli déneme ayrilabilir. Bu noktada her iki dénemin de ortak 6zel-
ligi bir ‘tedahiil’ stirecini yagamasidir. ilk dénem tasavvufu hem fikih ve kelam
kaynakli elestiriler ekseninde hem de stfilerin kendi i¢ tartismalari baglamin-
da ortaya konulmustur. Metafizik eksenli tasavvufi diisiince ise ayni siireci bu
kez Islam felsefesi ve kelam ilimlerine karsi stirdiriir. Bu gercevede yazar gerek
erken donemdeki tartismalarda fikih ve kelamin etkilerine gerekse Konevi'nin
genel olarak varlikla ilgili gortglerini ele alirken islam filozoflarina ve Tanri’'nin
nitelikleri, vahiy veya niibiivvet gibi konularda da kelamcilara sik sik atiflar ya-
parak nazari tasavvufun bu miitedahil karakterini siirekli canli tutmustur.

Eserin 6n plana ¢ikan iddialarindan biri de temel Islam ilimlerinde gorii-
len miitekaddimGn-miiteahhiriin ayriminin tasavvufi gelenege tam anlamiyla
uygulanamayacag goriisiidiir. Clinkii bdyle bir ayrimi miimkiin kilacag: dii-
stintilen Gazzali, tasavvufl diigiinceye yeni bir sey katmamis sadece Siinni ta-
savvufun ilmi ¢evrelerde onaylanmasini hizlandirmigtir. Ayni sekilde Fahred-
din Razi de tasavvufl yontemin bir “ilim” olarak resmen zikredilmesi disinda
herhangi bir fonksiyon icra etmez. Bunlar énemli ayrintilar olmakla birlikte
yazar, tasavvufl diisiincede kesin bir tarihsel ayrim yerine bir ‘gegis siireci’'n-
den bahsetmeyi uygun goriir. Her ne kadar tasavvufun bu iki déneminde ele
alinan konular ¢ok farkli olsa da yazar erken dénem tasavvufu ile yeni dénem
tasavvufu arasindaki iliskiler agina belirgin bir sekilde deginerek bu iddiasina
haklilik kazandirir.

Demirli'nin eseri, Konevi hakkindaki literatiire dnemli bir katki saglamak-
tadir. Sadreddin Konevi hakkinda akademik diizeyde simdiye kadar iki ¢alisma
yapilmugtir. ilki Nihat Keklik’in Sadreddin Konevi’nin Felsefesinde Allah-Kai-
nat ve Insan (Istanbul, 1967) digeri de Ekrem Demirli’nin “Sadreddin Kone-
vi'de Marifet ve Viicid” baslikli doktora tezidir.® Bu tezle karsilastirildiginda
ele aldigimiz eserde 6n plana ¢ikan en belirgin fark, Konevi'nin disiince ta-
rihimiz agisindan yerinin ele alinmasinda gbéze carpar. Bu eser gerek Ekberi
gelenegin Islam diisiincesinin en tiretken unsurlarindan birini tegkil ettigini
gostermesi agisindan gerekse Osmanli dislincesi tizerindeki etkilerini ele al-
mast bakimindan ayricalikli bir konuma sahiptir. Bu baglamda yazar 6zellikle
Osmanl digtincesi incelenirken Ibnii’l-Arabi-Konevi etkisinin gérmezden ge-
linmesini elestirir.

8  Bu calisma Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlik ismiyle yayimlanmigtir (Istanbul: iz Ya-
yincilik, 2005).
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Konevi’'nin eserleri tanitilirken nazari tasavvufun temel islami ilimler ko-
nusundaki tavrinin da yansitilmasinin, gen¢ arastirmacilara bir literatiire nasil
yaklasilacagiyla ilgili dnemli bir bakis agis1 kazandirdigr sdylenebilir. S6zgelimi
tasavvufl diistince, bitiin ilimleri kusatan bir yontemi temsil eder. Bu acidan
tasavvufun her ilim daliyla iligkili bir yonii vardir. Nitekim Konevi'nin eserlerini
inceleyen bir okur, Miftahu’l-gayb'de islam felsefesi ve tasavvuf yonteminin
mezcedilerek bir metafizik diigiince inga edildigini gorebilir. icazti’l-beyan, si-
filerin tefsire; Serhu erbaine hadis hadis ilmine, Miiraselat ise felsefeye bakis
acisinin anlagilmasina imkan tanir. Bununla beraber eserin ilgili akademik alana
en biiyiik katkist konular ele alinirken tasavvufun yasadigi ‘tedahiil’ siirecinin
mutlaka dikkate alinmasi gerektigini gosteriyor olmasidir. Bu cergevede eser,
tasavvufun nazari yoniiyle ilgili arastirma yapmay1 hedefleyenler igin belirli bir
temel Islam bilimleri ve Islam felsefesi altyapisinin gerekliligini vurgulamaktadir.
Ayni sekilde kitabin, gerek fikih, hadis ve tefsir gibi ilimlerin gerekse felsefe ve
kelamin tasavvufl disiinceden ayr distiniilmemesi ve bu alanlarin birbirlerine
katki ve etkilerinin gbéz éniinde bulundurulmasi gerektigini belirtmesi, yonteme
iliskin énemli ve gilincel bir katki sayilmalidir.

Nazari tasavvufun en onemli konularindan biri olan nefsin yetkinlesme
sureci, ozellikle ibnii’l-Arabi’nin varlik mertebeleri teorisi ile iligkili olarak ele
alinan bir husustur. Nitekim Fusasu’l-Hikem'de varligin olus siireci ile nefsin
yetkinlesme ya da ‘nefsin birlik haline dénmesi’ siireci arasinda bir benzerlik
kurulmustur. Stfilerin riyazeti hakikate ulastiran bir ydntem olarak gérmeleri de
bu benzerlik iligkisiyle agiklanabilir. Uclincii béliimde Konevi’'nin varlik merte-
beleri hakkindaki diisiinceleri ele alinirken bu noktaya da deginilmesi yerinde
olabilirdi.

Sonug olarak tasavvufi diistinceyle ilgili akademik aragtirmalarin giinimiizde
hatir1 sayilir bir seviyeye ulastig1 goézlense de hala irdelenmesi gereken sayisiz
konu oldugu bu eserle birlikte daha iyi anlasilmaktadir. Bu anlamda yazar, son
yillarda 6zellikle Ibni’'l-Arabi ve Sadreddin Konevi hakkindaki calismalariyla bu
sorunun ¢oziimiine dikkat cekici bir katki saglamistir. Boylece tasavvufl sdy-
lemin sembolik dil yapisindan ve hacimli eserlerle miicadele etmekten ¢ekinen
pek cok hevesli okuyucu artik tasavvufi diisiincenin ana hatlarint daha rahat
gorebilme imkani elde etmistir. Nitekim yazar, amacini her ne kadar ‘Konevi
diistincesine bir giris’ diye belirtse de eser aslinda tasavvufl diisiincenin tarih-
sel-teorik arka planini irdelemektedir. Dolayisiyla sadece Konevi'nin degil genel
olarak stfilerin ontoloji, epistemoloji ve metodolojilerine 6zlii bir giris sayilabilir
ve bu yoniiyle beklentileri karsilayacak niteliktedir.

Haci Bayram Bager
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The Modern Middle East: A Sourcebook for History
Edited by Camron Michael Amin, Benjamin C. Fortna, Elizabeth Frierson

New York: Oxford University Press, 2006. 657 pp.

Recent political events such as 9/11 and the Iraqgi incursion have restarted
the debate on the Middle East and its culture, which had lost currency in the
United States after the Cold War. This interest also boosted the number of stu-
dents willing to attend Middle Eastern Studies courses. In a rough comparison
of the 1960s and 2000, Middle Eastern Studies in the US have gained ground.
Kenneth W. Stein’s anecdote on the “Middle East” concept correctly demon-
strates the difference in the present condition:

“Half a year after I married a girl from New Orleans, I thought I would try
to find a job in that quiet city. One Friday afternoon in December 1969, I ap-
proached a member of the History Department in one of its universities. I in-
quired, “Do you have someone who teaches Middle Eastern history, and if not,
would you be interested in hiring a Middle Eastern historian?” The reply came
back like a shot. “We have a specialist in the Middle East, Mr. Williams. He has
been here for more than a decade.” 1 looked perplexed and answered, “But I
checked in the card catalogue, searched the library shelves, and found very little
on the Middle East.” As I turned to leave the office, I was curious and asked to
know Mr. Williams’ Middle Eastern area of concentration. The History Depart-
ment professor put his hand on my shoulder and said in an avuncular tone, ‘Mr.
Williams did his work and has published numerous articles on Tennessee in the
1840s!"9”

The contemporary position of Middle Eastern Studies in the United States
is far ahead of the outlook in 1969. However, the lack of native sources in the
teaching of Middle Eastern Studies is a major problem in the field. In addition to
this, the perception of various researchers of geography and spatial approaches
to the topics within Middle Eastern studies has led to the formation of camps in
the field. Middle Eastern Studies all over the world have diverged into the Orien-
talists and the Revisionists. Even those academics who hesitated to be counted
in one group or the other have become classified. Revisionists accuse the Ori-
entalists'© of letting “a Western style of dominating, restructuring, and having

9 Kenneth W. Stein, “The Study of Middle Eastern History in the United States”, The Jeru-
salem Quarterly, Number 46, Spring 1988, pp. 49-64.

10 For different perspectives of the “Orientalism” discussion, see Orientalism: A Reader, Ed.
Alexander Lyon Macfie (New York: New York University Press, 2000).
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authority over the Orient”.!! The editors of this book claim that they support
neither party, and actually, the book does not try “to reconcile debates between
the ‘Orientalists’ and ‘Revisionists’ or to resolve other long-standing controver-
sies.”!? This book, then, could be seen to be a sign of minds who are trying to
concentrate on the usage of primary sources in the field. The linguistic require-
ments in understanding the dynamics of the region are another factor that limits
the capability of teachers and students in the field to delve into primary sources.
This book presents a wide range of primary sources which have been translated
and presented by prominent researchers in Middle Eastern Studies.

The story of this book started when the University of Michigan’s Dearborn
campus received a $222,396 grant from the National Endowment for the Hu-
manities to develop, organize and publish a sourcebook for the study of Modern
Middle Eastern History at college and university level.'®> The project grant was
for two years and funded activities at the University of Michigan-Dearborn, the
University of Cincinnati, and the School for Oriental and African Studies (SOAS)
at the University of London. The sourcebook is not the only example in the
literature. The major study prior to this book was the Islamfiche project, which
arose from the American Council of Learned Societies (ACLS) Islamic Teach-
ing Materials Project, which was formed from English translations of texts that
had been chosen to reflect the diversity of Islamic societies.'* There are various
secondary sources covering the culture, history, geography and religion of the
Middle East, however, there is less primary material for the students to read,
discuss and debate in the classroom.

The papers in the book cover texts from 1700 to the present and are con-
cerned with key regions in the Middle East. It is structured on six themes, State
and Society, the Press, Media and Society, Gender and Society, Religion and So-
ciety, Modern Identities and Views of the World: Redefining Tradition, and Eco-
nomic Change. Each section is prefaced with an informative introduction, and
each document contains annotations as needed. In understanding the state, the
main pitfall for historians is that when considering the nature of the state and
society they fail to grasp the local concepts. The editors of the book have noted
in the introduction to the chapter on state and society: “One challenge for histo-
rians is that, while what constituted the ‘State’ and its purpose changed remark-
ably over the centuries, it is much easier for historians to approach, quantify,

11 Edward W. Said, Orientalism (New York: Pantheon Books, 1995), p. 3.

12 From the preface of the Middle East Source book

13 http://www.neh.gov/news/report2000/education.html

14 Islamfiche [microfiche]: Readings from the Primary Sources, Ed. William A. Graham &
Marilyn R. Waldman (Zug, Switzerland: Inter Documentation, 1984).
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and analyze the state than to conceptualize, measure and evaluate ‘Society’, so
that our sources lead us to top-down understandings which this section seeks to
counterbalance with social history sources.”!®> Even though the editors confirm
that social history helps us to understand society, it is hard to perceive this in
the layout of the chapters.

In the preliminary stages of this project Camron Michael Amin, one of the
inspirations behind the project, said: “The goal is to have documents that are
coming right off of people’s current research” and added “We are asking our col-
leagues throughout the field of Middle East studies to contribute a document or
an item that they think will be great in the classroom setting.”1¢

The book also includes such standard texts as treaties, constitutions and
other legal documents; these documents were chosen to give the student a sense
of how ideas and policies are put into practice. Amin also expressed how they
decided which legal papers to include: “Rather than putting in a copy of a press
law, we would prefer to have a transcript of the trial of someone being pros-
ecuted under that press law in order to see how that law was applied and chal-
lenged.”!”

Amin emphasizes that this sourcebook does not serve any political agenda:
“It's about getting as complete and as complicated a picture as we can of all
aspects of these societies, not just their political issues,” he says. “Those things
are part of their history, but the sourcebook is not organized around resolving
political issues or picking sides.”!8

A contribution by Middle Eastern researchers to this project would have en-
riched the scope and quality of the work. However, it is important to note that
there is a useful bibliography at the end of each chapter, which eases initial
research. The first four chapters of the sourcebook try to portray the status of
state, society, press, media, gender and religion in the region. In Chapter Five,
the sourcebook endeavors to give an idea about the modern identities which
started to appear in the region; in Chapter Six we see how the world is perceived
by the region described. The formation of new identities and the construction
of worldviews led local people to “redefine (their) traditions”, perceived as rai-
sons d’étre in the Middle East. The editors conclude the sourcebook by adding
a chapter on “Economic Change”, which defines the economic sustainability
indicators of the countries of the region.

15 The Modern History Sourcebook, p. 1.

16 See http://www.ur.umich.edu/0001/Sep18_00/11.htm
17 ibid.

18 ibid.
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The book has eight chapters which start with the state and end with econom-
ics. The first chapter, entitled “State and Society”, contains fourteen texts which
range from a report dated 1674 to the Program of the Ba’ath party in 1963. This
chapter follows a power-driven approach and focuses on state-exercised mod-
ernization issues, such as: “Negotiating the power of the Sultan: the Ottoman
Sened-i lttifak 1808"; “Observing Muhammad 'Ali Pasa and his administration
at work 1843-1846"; and, “Wahhabi Ulama and the State in Saudi Arabia,
1927.”

The second chapter focuses on the “Press, Media and Society.” This section
contains articles on Egyptian Papagallo, To’jjor, Seruan Azhar and the Iranian,
LeMan. The time range of dates for the articles is from 1851 to 1910, 1925-
1947, and 2001-2002. However, there is no particular stress on how the pe-
riods of the Arab-Israeli wars (1948, 1956, 1967, 1973) were considered by
the press and media. However, these periods were critical to the shaping of the
strategic balances in the region.

“Gender and Society” is the third chapter of the sourcebook and encompass-
es subjects from Indian Muslim womanhood, the gender and class of Ottoman
officials (including excerpts from Al-Fatat wa’l-Bayt), gender and morality in
Iran, the Arab Women'’s Committee in Jerusalem, to an article about two women
fighters in Algeria. “Religion and Society” is one of the best-planned parts of this
book. The chapter covers critical topics like the abolition of the Caliphate, the
Islamic revival, revolutionary Islam, the ulama, public morality, and the use of
history by Bin Laden. However, other religions and the Sufi orders of the region
have been neglected. There is no mention of Christians (Catholics, Orthodox or
Maronite), the Druze, the Nusayriyyah, Yazidis, or Mandaeism.

Chapter Five has a controversial title: “Modern Identities.” In this part of the
book, the reader can read Anwar al-Sadat’s speech to the Israeli Knesset, Iranian
Prime Minister Mohammad Mosaddeq's speech on Iran and the National Front
on 27 September 1951 and an interview with Boubeddi Ben Ayyad, a Moroc-
can veteran of the French army in World War II; all of these reflect the approach
of political elites. “The three kinds of Politics” by Yusuf Akgura, excerpts from
The Turkish World, and Pan-Asianism in the late Ottoman Empire are the other
topics covered in the fifth chapter. It is well recognized that the identity crisis of
the Middle East was an outcome of a period of change and modernization. In
the beginning, this change was lead by government institutions, but continued
with individuals. It would therefore be to the point if the reader was able to find
texts that related to personal identity crises.
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The sixth chapter tries to elaborate upon the concept of modern identities
with a particular focus on “Views of the World”. This chapter includes vari-
ous personal accounts which represent the “change” in perceptions in Middle
Eastern societies. “The West through the eyes of an Iranian Qajar monarch:
Naser al-Din Shah'’s first trip to Europe in 1873", “The Ottoman home front,
a German correspondent’s remarks, 1917", and “The Journals of an Ottoman
student in England, July 1829 to January 1830" are articles that give direct
insights. Local people who went and experienced Europe and the West went
on to question their identities and positions in the region. These people from
the Middle East were stuck between change and tradition, and as a result
reconstructed their traditions in keeping with the changing codes of the cen-
tury.

Chapter Seven tries to draw outlines of new traditions. “Imams in the Re-
formed Army of Mahmud II"; “Science in Religious Education: A Fatwa from
Cairo, 1888"; and, “Taha Husayn: Revolt against Tradition, from Al-Ayyam,
1939” are the leading articles that reveal the problems inherent in “redefining
tradition.”

“Economic Change” is the eighth and last chapter in the book. In this study,
the economic condition of the region is granted only one chapter. However, the
natural resources of the Middle East, in particular oil and natural gas, have had
an exceptional affect on the politics of the region. Even from the historical point
of view, it is hard to ignore the Ottoman’s timar system of irrigation and its influ-
ence on the formation of the political systems of the region, such as the zuama,
the former landlord class which manipulated the politics of Lebanon. “Economic
Change: Muhammad 'Ali’s Development Schemes in Egypt and Syria, 1834 and
1837”, “Financial Imperialism and its Relationship to Development; the Otto-
man Public Debt Administration, 1881-1925", and, “Development Concessions,
the D’Arcy Concession for Iranian oil, 29 May 1901” are amongst the few ar-
ticles that are presented to demonstrate the effects of the regional economy on
the political structure.

One would expect to see a more human-centered perspective, as men-
tioned by one of the editors. However, it is clearly noticeable that the materi-
als in the book were collected for the most part from state archives, leading
to an oversight of the public, or popular, level. It is hard to find materials on
the households of the Middle East, or the lives of the workers in the Middle
East. Micro history is almost totally ignored in this study. However, the edi-
tors could have added pieces by such eminent figures from the Middle East
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as Izzat Muhammad, !° or have provided excerpts from their books. Izzat Mu-
hammad’s book gives various insights from his personal experience which
would have helped readers to understand an individual’s perceptions of the
political process.

The editors have also published errata, updated on 16th March 2007. This
shows that the editors are continuing to work on the project, and this should
encourage us to anticipate future volumes of the work. Another point that
should be mentioned is the digital availability of some of the articles in the
book; the project has uploaded some material onto their website,?° which has
created an opportunity for scholars who are unable to find this expensive
book in their libraries to have access to it. The editors expressed their goodwill
regarding the digital versions in this way: “We want our colleagues and their
students to freely circulate and discuss these documents as part of their study
of Middle Eastern history.” They also give the good news that “more docu-
ments will be made available over time, and, we plan to include audio-visual
material as well.”

The editors aim to bridge the gap between research and pedagogy in Middle
Eastern Studies with this work. They have succeeded in achieving their goal
with 79 articles grouped into eight chapters. This book is a helpful resource for
teachers and students of Middle Eastern Studies who want to grasp the realities
of the region and its local sources. The research can also guide prospective stu-
dents in the field prior to making decisions about which subject they would like
to concentrate on in their research projects.

One believes that the use of primary sources will change perceptions and
approaches to the region and its study as well. This book is quite a good re-
source in that it enriches the materials available to Middle Eastern studies. This
can only be a starting point and should not be the sole volume available on
the market. Academic associations in the realm of Middle Eastern Studies also
should promote and support these kinds of projects so as to develop a better
understanding of the region.

Salih Bicakct

19 Izzat Darwaza, Mi’at am filastiniyya: Mudhakkirat wa tasjilat (One Hundred Palestini-
an Years: Memories and Notes), Damascus, 1984.
20 http://sitemaker.umich.edu/emes/sourcebook
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Between Islam and the State: The Politics of Engagement
Berna Turam

Stanford: Stanford University Press, 2007. x1+223 pp.

The relationship between Islam and the state in Turkey has been the sub-
ject of a great interest among the students of Turkish politics and Islam. A new
study, based on a multi-sited ethnography by Berna Turam of Hampshire Col-
lege, provides a valuable contribution to the understanding of the transforma-
tion of Islam (ism) in Turkey. As Turam points out in the introduction, the book is
the story of “a rising agreement, cooperation and a growing sense of belonging
between the secular state and Islamic actors” (p. 7). This agreement emanates
from the shifting dynamics between Islamic ways of life and the conduct of the
state. By studying the cases of the Fethullah Giillen Movement and the AKP,
the book demonstrates how Islamic actors and the state have transformed one
another in the 1990s and the first decade of the new millennium through “the
dynamics of the shifting relationship between the Turkish Islamic actors and
the secular state from confrontation to cooperation.” The book goes on to ex-
plore “the sources, nature, outcomes of emergent engagements between Islam
and the state.” The politics of engagement fruitfully recognize “the emergence
of alternative vertical channels, which link rather than divide or antagonize
Islamic actors and the state.” Turam argues that these alternative linkages “pre-
ceded and facilitated institutional reform as well as the consolidation of liberal
democracy in Turkey” (p. 31). The book also aptly shows that the said trans-
formation has not been limited only to Turkish Islamic actors, for, there is “an
increasing number of secular Turkish citizens who have been developing more
accepting and even sympathetic attitudes towards Turkish Islamic actors” (p.
4 and 6). Turning her attention to “the parallel transformations of Islamism
and Atatiirkism,” Turam is able to unearth the previously unnoticed “mutually
changing” views of Islamic and secular actors (p. 10). In this sense, this book
focuses on the idea of “unintended interaction” between the state and Islam in
Turkey while challenging “the myths of clash” between these two. Although it
promises to focus on the idea of interaction between the state and Islamic actors,
Turam underestimates the intended character of the interaction on the side of the
actors and structures. In other words, how Islamic actors and the secular forces
interact is determined by the deliberate and calculated preferences of the actors
and by international influences as well. For example, it is clear that most of the
Islamic actors support Turkey’s EU membership due to the fact that membership
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will bring a liberal democratic political environment in which their demands can
be met.

In fact, the notion of engagement provides fertile ground for discrediting both
orientalist and neo-orientalist arguments about the relationship between Islam
and the state. Turam'’s usage of the notion of politics of engagement is a particu-
larly productive move away from the binary categorization, i.e. the Islamization
of the state or the defeat of Islamism by secularism. Thus, both the “oppression
prophecy (the Turkish state was so inherently authoritarian and illiberal that
it was doomed to repress and eventually obliterate Islamic movements; strong
state and weak society) and threat prophecy (Islamic groups were so powerful
that they would gradually penetrate political institutions and the undermine the
Republican project in order to conquer the secular state; strong society weak
state)” (pp. 7-8) are not useful in understanding this shifting and interactive
relationship. Despite this interactive relationship, the tensions between Islamic
actors (the AKP and the Giilen Movement) and the secularist establishment can
lead to confrontation, at least to controlled crises; it only developed into an open
power struggle around the issue of presidential elections in 2007.

Turam finds “an organic continuity” between the Giillen Movement and the
AKP, differentiating them from other Islam-oriented groups and parties. She
argues that both have displayed similar cooperative attitudes, as opposed to
confrontational ones, towards the secular Turkish Republic. Here, Turam seems
to underestimate some other cooperative and interactive Islamic political mani-
festations in Turkey. Indeed, the AKP’s “new politics” should be seen as the
culmination of transformations not only in the Glilen Movement but also in the
various Islamic sectors in Turkey, from other religious orders and communities to
intellectuals and Anatolian entrepreneurs. It should also be remembered that the
Hak-Is Labour Confederation is an Islamic labour union that has transformed
its Islamist unionism from being an alternative to both capitalism and social-
ism into democratic unionism, due to the need to address large-scale secular,
economic and social issues. So, this union can also easily be considered to be a
forerunner of the AKP’s cooperative and interactive “new” political stance.

The work by Turam contains an introduction, six chapters and a conclusion.
Chapter 1 introduces the Giilen Movement and the AKP as the Islamic actors
of engagement and differentiates them from other Islamic actors on the basis
of their conflict-avoiding attitudes towards the secular state. Both the Giilen
Movement and the AKP advocate economic liberalism and have extensive and
efficient networking. Moreover, according to Turam, these new Islamic actors,
by associating themselves with the nation, “probably felt more like the children
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of a secular nation-state than their Muslim forefathers had in the early period of
the Turkish Republic” (p. 22).

On the issue of these new Islamic actors’ contribution to democracy and
civil society, Turam claims that both the Gililen Movement and the AKP have
facilitated democratization not deliberately but accidentally. In other words,
“the planned short-term projects of Islamization have been superseded by their
unintended long term outcomes of engagements with the secular state.” (p.
26). This argument can be linked to her observation that the public sites and
projects of the Giilen Movement and the AKP act as forces of democratization
through their emphasis on pluralism, reform and tolerance, while their adher-
ence to pious uniformity and rigid morality in private/domestic sites contradict
their pro-democratic and pluralist discourses (p. 27). Turam further argues that
“the success of Turkish Islamic actors lies in their potential capacity to reconcile
these explicit tensions, not only between the public and private spheres but also
between the state and Islam” (p. 27).

In the second chapter, Turam argues that “the long-lived fear of secularists
has been that Islamists would demolish the boundaries that separate the state
and the mosque. In fact, Turkish Islamic actors have readily compartmentalized
public and private faces of Islam in pragmatic but creative ways” (p. 38). In
particular, the Giilen Movement engineers “window sites” (vitrin) in the public
realm. These window sites are the movement’s numerous public events inside
and outside of Turkey that exhibit “its civic goals, pro-democratic undertakings”
and provide “platforms for dialogue with both the Turkish state and the West.”
Turam draws attention to the unintended outcomes of these public activities by
stating that they have contributed to “the proliferation of civil society, not just
by purposely creating horizontal networks and civic projects but also by unin-
tentionally creating vertical ties to the state” (p. 57-59). Having discovered dif-
ferent levels of front and back stages in the Giilen movement, Turam suggests
that the private realm of domestic and communal life (the back stage) mobilizes
extensive faith-based undertakings and moral ways of life (p. 60). Interestingly,
Turam finds that the increasing freedom of mobility for Islamic actors between
private, public and political realms leads to an emerging self-questioning. In her
opinion, this self-questioning is clearly an “indicator of micro-transformations of
Islamic ways of life, along with broader socio-political transformations in Turkey”
(p. 64). More importantly, this compartmentalization of Islamic ways of life not
only provides autonomy for Islamic actors, but also contributes to an alternative
secularization of Islam and democratization in Turkey, although in an unplanned
way (pp. 64-65, 68).
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Chapter 4 focuses on the interplay between Islam and secular nationalism
outside the Turkish borders. The Giilen movement’s ethnic politics in Central Asia
demonstrate “not only the success of secular nationalism, but also the align-
ment between Islamic and secular nationalisms” (p. 103). In fact, the alignment
between Islamic and secular nationalism is not something new in Turkish Islam,
although it has attained a different form in the case of the Giilen Movement.
Although Islam, as a set of legitimizing values for politics and state, has been
abandoned in the course of the modernizing models of Islamic countries, it has
always been employed in the service of different nationalisms as well. Islamic
movements have often been influenced by the tradition and practice of the secu-
lar nationalisms of the nation-states. In Turkey, Islamic actors have often been
sympathetic to Turkish nationalism, as can be seen in Necip Fazil Kisakiirek’s
ideas and even in the Refah Party’s ideology of Milli Goriis. On the issue of
the relationship between Islam and liberal democracy, Turam'’s findings confirm
the idea that this relationship is contingent upon historical and contemporary
conditions (p. 107). It seems true to say that Islamic political thought provides
enough material for both authoritarian closures and democratic openings, de-
pending on the nature of the specific political culture, socio-economic factors
and attitudes of both the Islamic and secular elite. Political expressions of Islamic
demands are contingent to and socially and culturally constructed through pro-
cesses of interaction that are closely tied to all Islamic organizations.

Chapter 5 discusses an interesting cooperative engagement between Islam
and the Republic: locating the public visibility of women is at the heart of the
agenda. Turam finds that similar to the early Republican project, the Giilen
Movement and the AKP leave “the gender regimes in the hands of the male
engineers of Islamizing projects” (p. 131). Interestingly, although Islamic men
discriminate against women by keeping them outside of the politics of engage-
ment and power structures, Turam argues that the cooperation of Islamic and
secular men in undertaking reforms is more likely to be favourable for Islamic
women in the long run. This will result from “the unintended consequences of
engagements with the state” (p. 132).

Chapter 6 illustrates how the politics of engagement have become a pivotal
force in the transformation of Turkey into a liberal democracy. Turam argues
that the secular state and moderate Islamic social forces have recently reached
a selective agreement on a few basic principles of the Republic” (pp. 136-137).
Albeit partial, this agreement is the key to the flourishing of liberal democracy.
As the author points out, here it is significant that “the game rules have been
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transformed more effectively by the non-resistant and non-confrontational so-
cial actors than the previous confrontational ones” (p. 150.)

Overall, Turam’s book successfully conveys the complexity of the dynamics
between the state and Islamic groups: She contends that it would not be correct
to explain the Turkish case with either the unique characteristics of Islamists in
Turkey or with Atatiirk’s heritage of authoritarian modernization. The author
argues that, unlike cases of the co-option and authoritarian integration of Islam
in Middle Eastern countries, the source of change in the relationship between
Islam and the state in Turkey is the shifting linkages between them, “shifts that
have motivated both sides to revise and readapt their attitudes and responses to-
wards each other” (p. 154). The sporadic disagreements between Islamic actors
and the state must be seen as potentially valuable assets to liberal democracy
in Turkey.

Certainly, every book contains some factual mistakes and this book is no ex-
ception. Erbakan’s “ban from politics” occurred on 22 February 1998, not 1996
(p. 48). The date given for the “victory of the Refah party in national elections
in 1996” should be corrected to 1995 (p. 49.) All in all, this book can be highly
recommended to students of Islam who wish to escape from the neo-orientalist
flaws of literature on Islam.

Burhanettin Duran

Western Imperialism in the Middle East: 1914-1958
David Kenneth Fieldhouse
New York: Oxford University Press, 2006. xu+376 pages.

“There are Westerners, and there are Orientals. The former dominate; the
latter must be dominated, which usually means having their land occupied,
their internal affairs rigidly controlled, their blood and treasure put at disposal of
one or another Western power.” 2! This is how Edward Said summarized, in its
simplest form, the Western perception of the Middle East after the end of World
War 1. The defeat of the Ottoman Empire in 1917 started a new era in the his-
tory of the Middle East, totally changing the borders, authority and the ethnic

21 Edward Said, Orientalism: Western Conceptions of the Orient (England: Penguin Books,
1995), p. 36.
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map. The disappearance of the Ottoman authority created a power vacuum in
the region which was filled by British and French mandatory powers.

The victors of WWI - merged under the League of Nations - were aware
that if they were to satisfy their economic and political anticipations the colo-
nial administrations in Africa, Asia, and the Pacific would not be effective in
the former Ottoman provinces. Arab nationalism “was too far to permit usual
colonial administrations,”?? and the Arabs had a deep grievance against Britain
and France. Both these allies had supported and influenced the Arab nationalist
movement against the Ottoman rule during WWI and in return, an independent
nation state had been offered.2® However, at the end of the war, both victors
failed to keep the promises that they made to their local Arab partners. Thus, the
need to find alternative ways to the “various policy motivations - ideological,
strategic, economic, and expediential” led to the creation of the mandate system.
The latter approach received “powerful support from T.E. Lawrence?4 and Get-
rude Bell”,25> who both became strong advocates for the independence of certain
Arab provinces afterwards.2¢ Also, “George Picot?” was instructed to lay weight
especially upon the point that there is no intention of imposing upon them (the
Arabs) foreign governors, but solely of assisting them to create national institu-
tions, capable of ensuring ordered government.”?® Hence, the administrative
policy followed by the mandatory in the Middle East was different from previous
applications, even though it failed to achieve its optimistic goals of transforming
the Middle East into “Westernized” states. Both Britain and France had different
“strategic, economic, and ideological purposes for being there”2° and their politi-
cal fiction produced no result but the potential for a chaos.

22 Earnst Haas, “The Reconciliation of Conflicting Colonial Policy Aims: Acceptance of the
League of Nations Mandate System”, International Organization, Vol. 6, No. 4, p. 527.

23 For further details see T.E. Lawrence, “Seven Pillars of Wisdom”; Albert Hourani, “A His-
tory of the Arab People”; Kamal Salibi, “The Modern History of Jordan”.

24 T. E. Lawrence was a British author and soldier renowned in particular for his role as
liaison during the Arab Revolt of 1916-18. “Lawrence, T. E.”, Encyclopeedia Britannica
Online, http://www.britannica.com/eb/article-9047425, accessed June 30, 2007.

25 Gertrude Bell was a British writer, traveler, political analyst, administrator in Arabia, and
an archaeologist who discovered Mesopotamian ruins. She was granted an Order of the
British Empire in 1917, “Bell, Gertrude”, EncyclopZdia Britannica Online, http://www.
britannica.com/eb/article-9015231, accessed June 30, 2007.

26 Earnst Haas, op. cit. p. 527.

27 Frangois Georges Picot was the French diplomat and one of the negotiators of the Sykes-
Picot agreement signed in 1916. “Sykes-Picot Agreement”, Encyclopaedia Britannica On-
line. http://www.britannica.com/eb/article-9070695, accessed June 30, 2007.

28 Earnst Haas, op. cit. p. 527.

29 D. K. Fieldhouse, Western Imperialism in the Middle East 1914-1958 (New York: Oxford
University Press, 2006), p. 348.
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D.K. Fieldhouse's previous works focused on European Imperialism and its
economic and political aspects through colonialism in Africa, Asia and the Pa-
cific. His early research illuminated the role of economic factors in European
imperialism during the 19th and early 20th century, with his perception of im-
perialism being generally based on economic history.

“Western Imperialism in the Middle East: 1914-1958" is Fieldhouse’s sec-
ond study on the region. The book evaluates the consequences of the mandate
system imposed by Britain and France over the former provinces of the Ottoman
Empire in the Middle East. By so doing, Fieldhouse also justifies the mandate
system as the best form of Western control that could satisfy the economic needs
of Britain and France within the region. As an imperial historian, Fieldhouse
introduces the period from a British standpoint. Indeed, his title of the book sets
a time frame from 1914 to 1958, even though the mandate powers ended their
authority in the region in 1948. He claims that “the British influence” lasted in
the region, particularly in Iraq and Transjordan, until 1958.

There are, however, certain problems with Fieldhouse’s sources. He openly
states in the preface of his book that his lack of field experience in the Middle
East and his lack of command of local languages, such as Arabic, Hebrew, or
Ottoman Turkish, obstructed his access to a wider range of primary sources. Nev-
ertheless, he overlooks the original archives of Britain and France related to the
period. He also avoids the important primary sources with English translations,
such as Memoires of King Abdullah of Transjordan, H.M. King Abdullah of
Jordan (London 1950). Fieldhouse's “select bibliography™ at the end of his book
is based mostly on secondary sources. Despite the fact that the French mandate
is one of the foundations of his book, there is only one citation in French related
to the period.

Although the book has been categorized in parts and subtitles, I prefer to re-
fer to them as chapters and sections. The book consists of three main chapters.
The first chapter evaluates the “before mandate period.” The decline of the Ot-
toman Empire before 1914 and the rise of Arab nationalism as a reaction to the
Ottoman Empire and the process of the partition of the Empire after World War
I among the victors are presented in two sections.

The second and longest chapter of the book questions the mandate rule in
the Middle East. Fieldhouse studies the region that was divided into five major
territories by the League of Nations to be developed into westernized nation
states under the assistance of the mandate powers. With the Sykes-Picot agree-
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ment®*° in 1916, signed between Britain and France for the dismemberment
of the Ottoman Empire, the direct control and influence zones of the mandate
powers were decided. The agreement led to the division of Syria, Iraq, Lebanon,
Transjordan and Palestine into various French and British administered areas.
Although these regions are separately analyzed within the sections, as an im-
perial historian with a British background, Fieldhouse places the weight of his
book on Britain’s rule of the region with a special emphasis on the Palestinian
issue.

The third and final chapter of the book is the conclusion; here Fieldhouse
outlines the overall effects of the mandates on the mandatory and evaluates the
level of success of the mandate powers in terms of reaching their primary goals
of creating “truly democratic and stable societies.”>! Fieldhouse, as in his earlier
studies, perceives the source of imperialism as an economic nominator of the
industrialized West. He argues that creating “democratic and stable societies”
in the Middle East facilitated the control of economically strategic locations. For
Britain, the control of the Suez and Egypt would secure the trade routes and the
control of the Mediterranean, while the control of Basra would secure the way to
the East and to the oil in Iran. For France also, the aims were similar, and these
were characteristic of European Imperialism in the 20™ century.32

Fieldhouse follows an orientalist approach throughout the book. He advo-
cates that an imperialist colonial system was the only way to bring the back-
wards Arabs to a level of Western development. Even when commenting on
the controversies of the mandate powers’ presence in the area, he refers to their
failure in being able to create fully operating “western-type governments.”

Fielhouse’s book can be referred to by those who are seeking to attain a
general idea of the historical background of the Middle East with the orientalist
approach that “Britain and France failed to convert the Middle East to forms of
Westernized and democratized governments.” Fieldhouse has powered his argu-
ment with a well-categorized survey of all the cited sources.

fIkim Giritlioglu

30 A secret convention made during World War I in 1916 between Great Britain and France,
with the assent of Imperial Russia, for the dismemberment of the Ottoman Empire. The
agreement led to the division of Turkish-held Syria, Iraq, Lebanon, and Palestine into vari-
ous French and British administered areas. The agreement took its name from its negotia-
tors, Sir Mark Sykes of Britain and Georges Picot of France, “The Sykes-Picot agreement”,
Encyclopedia Britannica Online, http://www.britannica.com/eb/article-9070695, acces-
sed June 27, 2007.

31 Fieldhouse, op.cit., p. 348.

32 Fieldhouse, op.cit., p. 341.
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Modern Muslim Intellectuals and the Qur’an
Edited by Suha Taji-Farouki

London: Oxford University Press, in association with The Institute of
Ismaili Studies, 2004. x1u1+ 342 pp.

This work was published by Oxford University Press in association with the
Institute of Ismaili Studies, which operates from London. In its general layout,
this is a work that is in line with John L. Esposito’s Voices of Resurgent Islam
(Oxford, 1983) and Makers of Contemporary Islam (Oxford, 2001), which
he edited with John O. Voll. The work consists of an introduction, 10 separate
articles and an index.

While it could be said that this book, which evaluates the views of “intellec-
tuals” from the modern Islamic world about the Qur’an or their relationship with
the Qur’an, brings “different ideas” formed around the Qur’an onto the agenda,
the fact that it is not really such a depiction of “difference” can be sensed the
minute one examines the names involved. In fact, when the names that partici-
pated are examined one gets the impression that these are names which have “a
problem with traditional Islam” in their own countries or cultural environments.
They are as follows: Fazlur Rahman (Pakistan), Nurcholish Madjid (Indone-
sia), Amina Wadud (America, Afro-American), Muhammad Arkoun (Algeria-
France), Nasr Hamid Abu Zaid (Egypt), Mohamad Mojtahed Shabestari (Iran),
Mohamed Talbi (Tunisia), Hiiseyin Atay (Turkey), Mohamad Sharour (Syria)
and Sadiq Nahyum (Libya).

Even though the names that contributed to the work have been selected
from different cultures, ranging from Indonesia to Algeria, even from the United
States, one of the points on which they all converge is the thought that “because
the social context has changed in the modern era the meaning of the Qur'an
has changed or is to be changed.” According to this perception, it is Western
thought, philosophy and hermeneutics that will /should take an active role in
the aforementioned change.

Among the names participating in this work, the place of Fazlurrahman in
particular is rather important; he taught other names that have contributed to
the work, like Nurcholish Madjid (Indonesia) and Amina Wadud (USA) at the
University of Chicago. Fazlurrahman, known as a leader of liberal thought, has
affected Madjid’'s views of pluralism and Wadud’'s thoughts that are formed
within the framework of feminism. Fazlurrahman, opposed to the view in tradi-
tional Islam that the “Qur’an is a legal text”, thinks of the Qur’'an as a general
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directive that presents moral views. Fazlurrahman'’s idea that the Qur'an is a
moral guide, not a legal one, can be seen to be a basic approach that feds the
sexual equality, religious pluralism and inter-religious tolerance found in Wadud
and Madjid. Mohamed Talbi, a Tunisian who was educated in France, presents
another idea that deals with the Qur’an and religious pluralism. According to
Talbi, freedom, democracy and pluralism are concepts that are neither purely
Western nor purely Islamic; rather, these concepts are universal concepts.

Names that are very familiar in Turkey also have a place in this work. One
of these is Nasr Hamid Abu Zaid, who comes to the fore with his linguistic ap-
proach to the Qur'an. According to him, the Qur'an can be interpreted like other
texts, using semantic, semiotic and other linguistic tools. According to Abu Zaid,
there should be a free relationship between the text and the reader. Hiseyin
Atay, although he has a strong traditional religious education in his works and
ideas, criticizes a subject by removing it from its context and finishes with an in-
terpretation that lies outside the traditions. Atay, who sees reason and revelation
as being equal, can be seen to present a positivist approach, criticizing and refut-
ing traditional thought about fate and abrogation. The Syrian Mohamad Shahror
is not only the most traditional of the Muslim intellectuals found here, he also
presents a very different picture of thought on the text of the Qur'an. According
to Shahrour, the form of the Qur’anic text is set, but the contents can change.

If one knows that Mohammed Arkoun’s main intention is known to be
“struggle with dogmatic preconceptions”, then the impression that these are
names who, as we mentioned at the beginning, have “problems with tradi-
tional Islam” becomes even more distinct. Arkoun supports the idea that such
preconceptions are obstacles to progress in philosophy, theology and especially
anthropology.

When one reads the introduction written by the editor of the work, Suha
Taji-Farouki, a number of questions come to mind. If the relationship between
the West and the Islamic world not been a colonial-centered imposition, would
the approach have been different? Would the conflict between tradition and
modernity in Islamic society have been so clear? Or would we have experienced
a more natural change in the direction of modernity? Of course, it is far too late
to ask this question now and this relationship continues to be sharply divided.
However, this much is certain; within the relationship that exists today, the
West is searching for friends for itself in the Islamic world. What lies behind this
turning to liberal Muslim thinkers/intellectuals in the West is the search for an
“addressee” in the Islamic world. What the West is searching for consists of a
liberal Muslim intellectual sector that is at peace with Western values and un-
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derstands and speaks the language of its modernity, while at the same time will
perhaps be able to modernize the Islamic World. However, there is a problem
here for the West: If these intellectuals are “inclined to the West”, if they are
“friends of the West”, does this not cast a shadow over their legitimacy in the
eyes of the Muslim masses?

In the introduction to the work, Suha Taji-Farouki brings up the question of
“who was to speak in the name of Islam?” after the influence of the ulama (Is-
lamic scholars) over society had been removed (or supposedly removed). This,
in fact, is a valid question for other religions, particularly for Christian religions
in the West, with the loss of the religion’s effect on the modern world. Accompa-
nied by an increase in the percentage of literate people and the spread of mass
communication, a new intellectual sector has appeared alongside the ulama or
men of religion. This intellectual sector, being more at ease with modern science,
can be seen to have shaken the authority of the men of religion/ulama. As this
began with the Renaissance and the reform process and has taken place over a
long time, it has not been a sudden change in the West. But, unlike this gentle
transition in the West, the Islamic world has undergone a sudden change with
the effect of Western imperialism in the 20t century.

What is interesting is that, as Taji-Farouki indicates, this liberal intellectual
class is considered in the West to be some sort of avant garde that will pro-
vide change in the Islamic world in the future, bringing to mind the idea in
Lenin’s revolutionary theory that “an avant garde party should be formed to
develop ideas in the proletariat.” According to Lenin, these people would again
be revolutionaries and would show the proletariat the right way, teaching them
and helping them to form a class consciousness. The fact that the liberal Mus-
lim intellectuals use similar expressions here and that they are perceived to be
an “avant garde” raises many questions. The most appropriate one is if this
change is made despite the masses, then for whom is such a change being made
and how legitimate can it be? In fact, even if such an avant garde movement
were to be started in a liberal way at first, as it is a movement that disregarded
the masses, is it not inevitable that some time later it would become despotism
or a dictatorship? Then is not the envisaged Muslim liberal intellectual thought
a problem for the West from the very beginning?

Thus, Taji-Farouki’s work does not speak of the ulama, but of intellectuals.
This is all very well, but can these intellectuals represent, or do they represent,
the Islamic world? Who are these intellectuals addressing? Does the traditional
majority accept their authority? What is their relationship with Islamic society
in general? What will it be like? Or are the things they are expressing only
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peculiar to the West or to Western minds? What kind of things are on their
agenda? Why do women and pluralism find a place among the basic subjects?

All of these demonstrate that the work has a Euro-centric view. The fact that
Farid Esack, who has come to the fore with his “liberation theory” in the West,
particularly in South Africa, is not among the names included in the work, or
that in place of Hiiseyin Atay, or alongside of him, the relatively more current
name of Yagar Nuri Oztiirk could have been chosen from Turkey can all be ex-
plained by this Euro-centric view in the work.

This work, as stated at the beginning, runs parallel to the works of J.L. Es-
posito on Muslim religious, science and social leaders. In fact, Esposito’s work
that was published in 2008 asks the same question as Taji-Farouki in the title:
Who Speaks for Muslims?

Bilal Gokkir

Constructivism and Education
Edited by Marie Larochelle, Nadine Bednarz & Jim Garrison

New York: Cambridge University Press, 1998. x+305 pp.

Constructivism is an umbrella concept that comprises theoretical schemes like
cognitive subject, the learner/social actor, and the locus of knowledge. It is basi-
cally a description of the human cognitive process that is frequently associated
with educational methods which support learning by doing, a phrase coined by
John Dewey at the turn of the 20t century. This term has been interpreted in
Turkish in a number of ways, but I prefer to use the term yapilandirmactlik in
Turkish, which I found most fitting to the philosophy of learning that constructiv-
ism promotes. If I were to give some historical figures who contributed to con-
structivism in education, these would include Giambattista Vico, J.J. Rousseau,
]. Dewey, J. Piaget, L. Vygotsky and V. Glasserfeld in the Western world. But
there are also some important historical personalities in the Muslim world, such
as Eb( Bekir Razi, Ibn Haldun, Katip Celebi, Selim Sabit Efendi and Hasan All
Yiicel, who can be considered to be constructivist educators in the general sense
in their own sui generis contexts, as well as being prominent thinkers in Turkish
or Muslim educational history.

Recently there has been some valuable literature published in English on
constructivism and educational theory. Marie Larochelle, Nadine Bednarz and
Jim Garrison have joined together and edited an important book which I intend
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to introduce in this review, called Constructivism and Education; the book cov-
ers diverse discussions, from Piagetian constructivism to radical constructivism
and from social constructivism to sociocultural approaches. The project of this
book was apparently first designed during the special issue of the Revue des
sciences de ’éducation (vol. 20, no. 1, 1994) which was devoted to this major
school of thought in modern education. As stated in the preface, Marie Laro-
chelle and Nadine Bednarz were guest editors. Most of the chapters (chapters 1,
2,3,5,6,7,8,9, 11, and 13) of this book were originally written and published
in French in the aforementioned journal.

Later on, American educators (Michael Bentley, Stephen Fleury and Jim Gar-
rison) joined the conversation and created further momentum for the project,
opening more pages on “problematic subjects”, as represented by the integra-
tion of constructivism in education. Thus, these conversations eventually led
to this book which focuses on the discussion of certain points and practices of
education that have been affected by constructivism. The editors, drawing on
perspectives that are based on a variety of reflections, questions and applica-
tions, try to grapple with various issues in constructivist education over a range
of different fields, such as ethics, education in mathematics, philosophy, social
psychology, education in science, social studies and so on. Moreover, the con-
tributors to each section come from different countries, like Belgium, Germany,
Switzerland, the United States and Canada, and thus the book is woven together
with a diversity of socio-cultural perspectives from different geographies. But it
must be stated that other perspectives and problematic points on the issue that
arise in other geographies and cultures, such as Japan, Korea or South Affica,
are not included in this book. Turkish public education has been implementing
a constructivist teaching style in primary and secondary education over the last
few years. Although this book was published in 1998, an article written from
the Turkish context would present an interesting viewpoint on the topic in any
future works.

In the first section of this book, Marie Larochelle and Nadine Bednarz intro-
duce the basic frame of reference for the perspective of each contributor. The sec-
ond part deals with a conceptual examination of the problematics of cognition
which stem from radical constructivism, didactic constructivism and pragmatic
social constructivism. Ernst von Glasersfeld, the advocate of radical construc-
tivism today, contributed to this section with the article “Why Constructivism
Must be Radical”. Albert Morf wrote “An Epistemology for Didactics: Specula-
tions on Situating a Concept”. Jim Garrison also added the final article to this
section, entitled: “ Toward a Pragmatic Social Constructivism”.

157



islam Arastirmalart Dergisi

The third and fourth sections examine the presentation and discussion of
teaching practices and promises, while examining the mediating role of teach-
ers, teacher education and professional development within the constructivist
mode in relation to various fields, ranging from math to ethics. The authors
who have contributed to these sections include Paul Cobb, et al, “Individual
Construction, Mathematical Acculturation, and the Classroom Community”,
M.L. Schubauer-Leoni, et al, “The Construction of Answers to Insoluble Prob-
lems”, ]. Confrey, “Voice and Perspective: Hearing Epistemological Innovation
in Sstudents’ Words”, ]J. Désautels, “Constructivism-in-Action: Students Ex-
amine their Idea of Science”, G. Fourez, “Constructivism and Ethical Justifica-
tion”, S. C. Fleury, “Social Studies, Trivial Constructivism, and the Politics of
Social Knowledge”, Y. Pépin, “Practical Knowledge and School Knowledge:
A Constructivist Representation of Education”, K. Tobin, “Sociocultural Per-
spectives on the Teaching and Learning of Science”, H. Bauersfeld, “Remarks
on the Education of Elementary Teachers”, M. L. Bentley, “Constructivism
as a Referent for Reforming Science Education”. The final section, entitled
“Critical Constructivism and the Sociopolitical Agenda”, aims to initiate an
ongoing conversation about the potential of constructivism in terms of how it
can socially empower individuals and groups.

In chapter 8 Jacques Désautels attempts to clarify the reasons why epistemo-
logical reflection within science teaching can be justified through the integration
of a constructivist approach. The first reason, according to the author, is an
ideological one, and this is because all approaches to science teaching reveal a
certain perception of science, one way or another. Certain assumptions on the
nature of scientific knowledge and its historicity and the socio-cultural dimen-
sion of this knowledge are transmitted to students; this eventually influences
the way the students shape their own perspectives. There is no doubt that the
philosophical discussion of this issue in depth can be traced further in T. Kuhn'’s
most celebrated work, The Structure of Scientific Revolution, written in the
second half of the 20t century. The second reason deals with epistemology and
the appropriation of scientific knowledge; Désautels thinks that it is necessary to
integrate epistemology within science teaching, which certainly makes the argu-
ment more pedagogical in nature. Recent research on science teaching programs
has, as the author suggests, enabled experts in science education to rediscover
one of the basic assertions of the Piagetian constructivist theory, that is, the
notion that children already have their own construction of natural phenom-
ena before their first science class. Children construct their own explanations of

158



Kitabiyat

phenomena in their own way; anything that takes place in their everyday lives,
whether it is an object falling or the neighbor’s broken windows.

A fairly good overview of all the chapters can be found in Chapter 1 by
Marie Larochelle and Nadine Bednarz, but I would like to focus on some of the
issues that have somehow been omitted from this book. Even though the book
covers certain aspects of constructivism with its multiple implications in educa-
tion, it still misses, 1 believe, some important dimensions, such as the critical
role that school settings and culture play in constructivist education. There is
no doubt that schools teach much more than they publicize. As Elliot Eisner
convincingly argues in his book, The Educational Imagination, schools teach
in a fashion that the culture itself teaches; this is simply because schools are the
kinds of places they are. And, it is hard not to remember at this juncture the
point that Dewey made long ago: “Perhaps the greatest of all pedagogical fal-
lacies is the notion that a person learns only the particular thing he is studying
at the time.”

All in all, the authors endeavor to substantiate the idea that students are
not a tabula rasa nor clay waiting to be molded to whatever the adults desire.
Rather, they are both actors and makers of their cognition and mentality: They
associate, decipher, interpret, and transform in their own particular way.

Finally, the book concludes that once students have acquired awareness of
the constructed knowledge with its relative character in nature, and are able to
recognize the collective, consensual aspects involved in the construction pro-
cess, they also gain the basic mental mechanism that empowers them to de-
velop a more emancipative, critical relationship not only toward knowledge, but
also towards the knowledge that is produced in our small world.

Seyfi Kenan

Jewish and Islamic Law: A Comparative Study of Custom during the
Geonic Period

Gideon Libson

Cambridge: Harvard Law School, Islamic Legal Studies Program, 2003.
X1+ 367 pp.

Jewish and Islamic legal systems separately have attracted wide interest from
scholars, but the relationship between them is not a well-researched area of
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study. Beginning with Abraham Geiger’'s publication of Was hat Mohammed
aus dem Judentume aufgenommen? in 1833, scholars in Western academe
have observed parallel points between Judaism and Islam, interpreting the rela-
tionship in terms of the latter (i.e. Islam) borrowing from the earlier. In the pres-
ent volume, Gideon Libson challenges this long-established view of the relation-
ship and examines bilateral influence of Jewish and Islamic law in the geonic
period (7™ — 11 century) in the case of custom, concluding that Islamic law
has affected Jewish legal practice in certain aspects.

The age of geonim is an important historical period for both Jewish and Is-
lamic law. It is traditionally regarded as the phase of Rabbinic Judaism that fol-
lowed the talmudic era. The geonim transformed legal material of the Talmud
to a legal system that was applicable to actual cases. This period constitutes a
transitional stage in the codification of Jewish law. The geonic age coincides with
the birth of Islam and early development of Islamic disciplines and the formation
of legal and theological schools.

Immediately after the emergence of Islam as a political power, the Jews be-
came subjects of Muslim rule, in which they were treated as “protected people”
(ahl al-dhimma) due to the Qur’anic concept of ahl al-kitab. As a religious mi-
nority, the Jews sustained their religious and legal autonomy. It should be noted
here that the talmudic principle dina de-malkhuta dina (“the law of the state
is law™) provided geonim some freedom to produce legal innovations and new
interpretations of traditional Jewish law in accordance with the legal system of
the host society.

Libson’s work consists of seven chapters. In the first chapter, as an intro-
duction to the subject, he presents a brief account of the history of comparative
research in Jewish and Islamic law and points out some problems about conduct-
ing a comparative study of the two legal systems.

In the second chapter various functions of custom in geonic Jewish law are
studied. The concept of minhag and its relationship with other legal concepts
constitutes the core of this chapter.

In the third chapter, Libson turns to the Islamic concept of custom and ex-
amines the operation of custom as a legal tool and its relation with other formal
sources in Islamic law.

In the fourth and fifth chapters Libson focuses on the nature of Jewish — Mus-
lim relations in the geonic period and on the main channels of mutual influence.
Here Libson discusses the extent that the Jewish minority had knowledge of
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Islamic religious and legal practices. He argues that custom in geonic period
played a dynamic role in the adaptation of Jewish law to new social, economic
and political circumstances.

After discussing the theoretical and historical aspects of Islamic influence on
geonic Jewish law Libson turns to demonstrate this phenomenon in two cases in
the final two chapters. In the sixth chapter, he deals with the oath of destitution®
in which “a debtor admits to his debt but swears that he has no means of pay-
ment.” Libson sees that the oath in the form of “I have no means” is a geonic
innovation based on practice of yamin al-‘adam in Islamic law. This can be
taken as an example of Islamic influence on Jewish legal practice in court proce-
dure and financial matters, two major channels of influence in Jewish — Muslim
relations.

The other prominent channel of influence, i.e. family law, is examined in
the next chapter. Libson construes the geonic practice of estimated mohar as an
example of legal innovation through the use of custom that originated from the
Muslim practice of mahr mithl.

In this valuable study, Gideon Libson demonstrates his acquaintance with
both Jewish and Islamic law and the book is the result of fine scholarship. He
supports his arguments in the text with extensive reference in the endnotes to
legal literature of the period. The present volume corresponds to a new phase in
comparative research in Jewish and Islamic law, which certainly will contribute
not only to a better understanding of the historical relationship between Juda-
ism and Islam, but also to the establishment of a peaceful future for both faith
communities.

Mahmut Salihoglu

Stolen Honor: Stigmatizing Muslim Men in Berlin
Katherine Pratt Ewing
Stanford: Stanford University Press, 2008. 296 pp.

In Stolen Honor cultural anthropologist Katherine Ewing presents a fascinat-
ing study of the masculinity of Muslims of Turkish descent in contemporary Ber-
lin. Commonly — and increasingly since September 11, 2001 and the murder of
the Dutch filmmaker Theo van Gogh — the Muslim man in Germany is consid-
ered to be iconic of tradition (i.e. not ‘modern’), of patriarchy and the oppression
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of women (i.e. contrary to Enlightenment values like equality), and of violence
(i.e. not rational). In short, the Muslim man has come to be the ultimate ‘other’
to modern, secular, enlightened German identity, a screen on which many in
Germany today project their fears, hopes and desires regarding what German
society is, is not, and what it ought to be. Both the dynamics of these projec-
tions and the ways in which they are experienced by Muslim men themselves
are the main topics explored by the book. The book is one of a now quite large
body of social research that is inspired by and builds on the approach of feminist
theory to gender, employing it fruitfully in studies of masculinity. It draws on a
wide array of source materials, including observations and interviews from the
author’s fieldwork, historical materials, audio-visual media, and the scholarship
of others.

The book makes several interconnected arguments, and does so quite con-
vincingly. Most broadly, it argues that the issue of Muslim masculinity in Ger-
many cannot be approach in isolation from the wider developments in German
society and politics since World War II. Most relevant here is the country’s at-
tempts to repudiate its Nazi past by trying to institutionalize and legislate an
ethos of tolerance and openness, and an avoidance of stigmatizing members
of any given ethnic or religious community. As such, many Germans take their
country to embody Enlightenment liberal ideals of natural freedom and equality.
It is precisely these values that the ‘Muslim man’ is increasingly portrayed as
unable or unwilling to embody. Crucial here is that it is not merely the political
Right in Germany that finds things to object to in the figure of the Muslim man;
more recent, and as Ewing argues, more interesting denunciations are coming
from the Left, for whom such men do not sufficiently embody the norms of
secular Enlightenment reason. This is probably the most interesting feature of
the book, that it does not bother much with discussions of anti-Muslim senti-
ments on the part of the Right, but rather with Muslim masculinity in relation to
allegedly Enlightened Germans who see themselves on the political Left, and in
relation to Germany'’s post-war constitutional order.

The book’s introduction ably situates the study in the context outlined
above and indicates the theoretical field in which the book is seeking to in-
clude itself. Ewing draws on Julia Kristeva’s use of the concept of abjection,
but it is unclear how much Ewing desires to follow Judith Butler’s version of
abjection in the book, which emphasizes the historical and cultural specific-
ity of a visceral, moral rejection, in contrast to Kristeva's more (universalis-
tic) psychoanalytic approach to the concept. Similarly, one might single out
Ewing’s frequent use of the term ‘fantasy’ in the book, the precise meaning of
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which is somewhat unclear. In any event, she does not claim to be making any
major innovations on a theoretical front, which I do not necessarily see as a
weakness of the book; indeed, her general eschewing of theoretical innovation
may help to keep the book accessible to a wide audience (which is important,
given its topic).

The book’s first chapter explores the histories of the discourses that Ewing
thinks have become central to the terms in which the Muslim man is discussed
in Germany today. The major strands here, Ewing argues, are 1. A broader, cen-
turies-old European Orientalism, which is now known to have produced stereo-
types of Turks as ‘Orientals’, and hence, as violent and backward and yet also
somehow exotic and even seductive, 2. An anthropological attempt to make
a cultural unity out of the Mediterranean region based largely on an allegedly
shared, region-wide concern with honor, and 3. An argument that to a large
extent, Republican Turkish official discourse has put tradition — and the Muslim
man as a synecdoche for tradition — in a position of abjection in ways remark-
ably similar to that in which it has been done in the rest of Europe, as does a
great deal of transnational and Turkish feminist discourse.

The second chapter is an interesting discussion of how well-intended social
workers pick up and often extend stereotypical conceptions of Muslim men, in
particular, as they overwhelmingly portray Muslim women as victims in need
of rescue (from men, from their families, from tradition, from religion, or from
several or all of these). There is also a flourishing mini-genre of films on these
themes in Germany, most of which are made with the participation of some
Muslim women individuals or organizations, of people who see themselves as
feminists, and of social workers.

Chapter Three examines some of the ways Muslim men in Germany relate
to the representations and institutions that produce high-profile ‘knowledge’
about them. Here, we begin to read fascinating accounts from Ewing’s inter-
locutors, both men and women, of their views on relationships between men
and women, parents and children, Germans of Turkish descent and non-, and
how all of these have been changing as generations of descendents of Turkish
‘guest workers’ have been born in Germany. Many of the interviews are frank,
and illustrate the nuanced subjectivities Ewing argues for acknowledging in the
book. For instance:

“Seventeen-year-old Sezai... emphasized the differences between himself
and other young men of Turkish background.... [He said] ‘Ninety percent of
the foreigners here are unemployed, get money from the state, have fifteen kids
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who are criminals and go to Hauptschule. 1 say, send them back. Send them
back! I have integrated. 1 don't do illegal things, and I don’t plan to live off the
government.” When another student commented, ‘Germans do that, too,” Sezai
replied, ‘And we taught them to do that! Before we came they didn’'t know
how!"” (119)

Chapter Four is centered on a discussion of discourses and practices of honor
among Muslim men and women, an issue that is itself often taken as constitut-
ing an obstacle to the proper acculturation of Muslims in German society, i.e.
an exaggerated concern with honor and respect. While it seems that very few
of the men and women Ewing has worked with consider the concept of honor
to be totally bereft of meaning, the important point the author makes is that the
meanings of honor are in fact extremely fluid and have changed considerably
over time (both in Turkey and in Germany). “Rarely is the effort to be identi-
fied as modern associated with a total rejection of the principle of honor. Even
men who view themselves as well-integrated into German society are concerned
with issues of honor and are struggling to negotiate identities in which honor
continues to be an important component” (148). These first four chapters con-
stitute the first part of the book, grouped under the heading ‘Mythologizing the
“Traditional” Man’.

The shorter second part of the book, under the heading ‘Stigmatized Mascu-
linity and the German National Imaginary,” explores several sets of controver-
sies that erupted in Germany and which were structured around the concept that
Muslim masculinity and gender are fundamentally problematic to the German
constitutional order and ethos of Enlightened liberalism. The term ‘moral panic’
is used repeatedly in these pages.

Chapter Five looks specifically at the controversy surrounding honor killings,
in which a woman is killed (usually by a brother or her father) in order to recu-
perate the family’s honor, which the woman has allegedly besmirched through
her behavior. While this came to be seen as a common occurrence in the Muslim
community, human rights organizations and groups that are concerned with the
protection of women estimate that there were something like 45 ‘honor Killings’
in Germany in the nearly ten-year period between 1996 and 2005. Even these
numbers, Ewing argues, are likely to have been inflated, as any murder of a
woman of Turkish descent by a man of such background came to be recorded as
an instance of an honor Killing. Interestingly, and crucially, the fact that none of
the discussions Ewing found about such murders in the media were accompa-
nied by a discussion of male violence against women in Germany in general. As
such, the honor crime — and then Muslim men’s attitudes toward them — were
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made into another instance of Muslim men’s irredeemable otherness to German
political modernity.

Chapter Six examines controversies and debates about the establishment of
required tests for prospective applicants to German citizenship, as well as more
informal ‘tests’, like whether or not a family allows their daughters to partici-
pate in physical education (gym) courses at school. The chapter includes an
interesting discussion of nudity in German society and culture, and links this to
an ethos of openness and health. This, Ewing argues, has become woven into
the expectations many Germans have regarding a democratic, ‘open’ society, to
such an extent that modesty, as many Muslims are concerned with it, can be
seen by some Germans to be problematic for the very functioning of a liberal
democracy.

Chapter Eight looks at the politics of multiculturalism in Germany, and in
particular, the controversies surrounding notions of a German Leitkultur (lead-
ing or guiding culture). There are several ironies and tensions here, most obvi-
ously the distaste most Germans have for such a concept that many feel echoes
themes from the days of Nazism, but also the more subtle problem that the
‘essence’ of the ‘German culture’ that is allegedly in need of protection is its
liberal democratic openness to difference. It is, in other words, because they are
allegedly not sufficiently open to difference that Muslim men are dangerously
different from the ‘German’.

A concise epilogue to the book ties the arguments together and suggests
the usefulness of examining topics like Muslim masculinity in Germany for
illuminating several phenomena, most prominently the political culture in
Germany and multiculturalism in Europe today. This important book ap-
pears at a time when Europeans have been interrogating the nature of their
societies, their states and Europe in general, in tandem with the very con-
crete question of Turkey’s accession to the EU. Many outside of Europe were
somewhat surprised and dismayed at the extent to which Turkey’s EU bid
set off something of an identity crisis in Europe, and Ewing’s book, among
other things, furnishes insight on debates about cultural identity, Islam and
Europe in the case of Germany. As such, it illustrates in an exemplary way
that some of the most important questions raised by the issue of Islam in
Europe have to do not so much with Muslims themselves, but rather with
the nature of Europe.

Brian Silverstein
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The Crescent Obscured: The United States and the Muslim World,
1776-1815

Robert J. Allison
Chicago: The University of Chicago Press, 2000. xvii+266 pp.

There are perplexing similarities between what is happening today and what
happened in the past. But this simple truth is for the most part neglected, due
to a lack of historical perspective. This perspective (or consciousness) not only
makes the events of today meaningful, but also allows us to relate them to the
past. Allisons’ book, The Crescent Obscured, has drawn on such an ordinary,
but crucial, observation.

Allison states that he observed the Iranian Revolution (1979) while study-
ing the early national period of the American history. The Iranian Revolution
was perceived by the American people at that time as a movement opposed to
progress and liberty. During the revolution Iranians seized the American em-
bassy in Teheran and took fifty-two Americans hostage. Similarly, in the early
period of American history there was a war between America and the Barbary
states of North Affrica, in which many American sailors being held captive by
these states.

This struggle was indeed related to trade routes. But it was perceived then by
the American people as a part of the contest between Christians and Muslims or
between civilization and barbarism. The Americans had inherited the European
understanding of the Muslim world and pursued this cause more relentlessly
than the Europeans. The image of contemporary Iranians as Muslims is closely
related with the historical image that the Barbary States once represented. But
this image of Islam (or Muslims), Allison says, was not a representation of real-
ity, but rather an inverted image of a world which the Americans were proudly
opposed to.

It is against this background that Allison investigates the history of the
American encounter with the Muslim world. Early encounters took place in the
17th century when there was as yet no United States of America on the scene.
After the United States was established the struggle continued. The 18th cen-
tury represents the peak of this struggle. Sending its ships to the Mediterranean,
America sought foreign markets for its goods. But these ships were seen as a
source of revenue by the North African states. By the 18th century, the Bar-
bary States of North Africa (Algiers, Morocco, Tunis, and Tripoli) threatened the
weaker states of the time, such as Denmark, Sweden, the Italian city-states and
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America. Furthermore, the North African states at this time were no longer a
threat to Britain or France, but rather had become a kind of tool of these power-
ful states.

In Chapter One (American Policy Toward the Muslim World, pp. 3-34), Al-
lison gives a detailed picture of the struggle that took place in the Mediterranean
at the end of the 18th century. The British, who wanted to frighten off American
commerce from the Mediterranean, encouraged the North African states to seize
American ships. Algiers captured twenty-two ships, Tripoli six, Morocco five,
and Tunis two. Sailors were taken prisoner and America’s economic interests
and their dignity were damaged.

Consequently, the Mediterranean issue led to a fierce debate in America.
There were two major sides of this debate. One side (represented by Congress)
was in favor of negotiation with the Barbary States to settle the issue and pre-
ferred paying tributes to waging war. The other side (headed by Jefferson, then
the Secretary of State), rejected the idea of paying tribute to these states and
stood for declaring war as a long-term solution if enough power were to be
maintained. If the U.S. opted for war it would need to cooperate with the smaller
European states, as Britain and France would not support such a joint action.
Moreover, war required a naval force, which at the time America lacked. While
building its navy and waging a war against Tripoli, America failed to reach a
conclusive victory (Chapter Eight, Remembering the Tripolitan War, pp. 187-
206).

The situation of the American sailors in captivity is examined in Chapter Six
(The Muslim World and American Benevolence, pp. 127-152). American citi-
zens wanted to relieve the American captives by raising donations and collect-
ing charity at home. But seeing this effort as interference with its duty, the U.S.
government rejected the idea, thinking that it would weaken its own position
during the negotiations with the Barbary States. The main goal was to preserve
the peace in the Mediterranean. America’s efforts in this direction are discussed
in Chapter Seven (American Consuls in the Muslim World, pp. 153-186). Build-
ing a navy or waging a war against the Barbary States, Allison says, was only to
be a deterrent. In order to maintain peace in the Mediterranean region, America
decided to send consuls to the North African states. But these consuls that were
being sent to represent the U.S. were private merchants who were also trying to
advance their own interests. Their dual roles, Allison says, was one of the main
obstacles that stood in the way of Mediterranean peace.
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Chapter Two (The United States and the Specter of Islam, pp. 35-60) seeks to
answer the question as to what the 18th century image of Islam (or the Muslim
world) was in the American mind. Islam and the Muslim world is described in
18th century American and English literature in a pejorative style, using the fol-
lowing terms: Religious and political tyranny, religious imposture, blasphemy,
anarchy, wickedness, fanaticism, lust, lethargy, superstition, avarice, bigotry,
intolerance etc.

Both Americans and Europeans, Allison says, inherited their knowledge of
Islam from the writers of the Enlightenment. It was a distorted but useful image
for them. First of all, Islam represented anarchy and tyranny for them. Every-
body could draw conclusions from this image based on their political or ideo-
logical orientation: “During the debate over the Constitution, Federalists could
warn of the dangers of anarchy and instability, pointing to the Ottoman Empire,
which had no control over its distant provinces, while anti-Federalists repeated
the Revolutionary warnings of centralized power, pointing to the absolute tyr-
anny of Muslim sultans.” (p. 35)

America’s struggle with the North African states coincides with the publish-
ing of many books related to Islam. This literature, which was full of pejorative
attributes about Islam, conveyed a consistent (but not so realistic) picture of
the Muslim world. Moreover, this was a functional and inverted image of the
world which the Americans were trying to create anew. In this literature, the
Muslim world was typically represented in one person as a tyrant, whether he
was Prophet Muhammad or the Turkish sultan. The sultan enslaved his people,
while in fact, ironically, he was also the slave of his own passions and ambi-
tions.

Chapter Three (A Peek Into the Seraglio: Americans, Sex, and the Muslim
World, pp. 61-86) includes a further discussion of the same theme, but this time
with a more familiar topic: Sex. According to the same literature, a second attri-
bute which accompanied the religious and political tyranny was wild sex. In the
Muslim world, the sultan oppressed the whole of society first, and consequently
the male population oppressed the weaker members of society (women). Accord-
ing to such literature this sexually defined power structure was the sole basis of
the entire Muslim society. This image was conveyed, Allison says, through 18th
century magazines, newspapers, plays, stories, and travel accounts. Women were
not seen by the Muslim society as the spiritual equals of men, but mere objects
of male lust. For this reason, to prevent sexual anarchy, Muslim society had to
confine its women for their own protection. But the confinement of women only
led to greater moral depravity. Under these conditions, nothing could be expected
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other than polygamy, impotence and homosexuality. On these subjects, a differ-
ent, but negating voice came from Lady Montagu, who visited Turkey in the first
part of the 18th century. But her observations were not sufficient to change this
fixed and terribly biased perception. For this, she blamed those Western travelers
who had visited the Muslim world with pre-conceived notions.

In Chapter Four (American Slavery and the Muslim World, pp. 87-106),
Allison makes comparisons between the reality of slavery in the U.S. and the
conditions of the American captives in the North African states. It was men-
tioned above that 18th century American literature emphasized the political,
religious and sexual tyranny that prevailed in the Muslim world. According to
this literature, the Muslim world was void of any moral virtues. But when one
comes to the issue of slavery, the situation is different. Allison gives examples
of other literature that discusses the issue of American slavery. In this literature,
the U.S. is compared with the Barbary States (or the Muslim world) from the
point of view of slavery. In this respect, the Muslim world is described as being
in a better position that the U.S., which claimed that it was the land of freedom.
Not stopping here, this evaluation leads to a comparison between Islam and
Christianity. And Islam is presented in this regard as a morally superior religion
than Christianity. But, says Allison, this kind of book had a smaller audience
and therefore, less impact.

The issue of slavery is also dealt with in Chapter Five (American Captives in
the Muslim World, pp. 107-126) and Chapter Nine (James Riley, the Return of
the Captive, pp. 207-226). In Chapter Five, Allison compares the conditions of
the American captives (700 sailors) with the suffering of slaves in America (in
the 1800s, nearly one million people), and concludes that the complaints of the
captives, who called themselves “slaves in Barbary states”, seems to be rather
hypocritical. Chapter Nine relates the dramatic story of Captain James Riley.
Having survived captivity and written a book, Authentic Narrative of the Loss
of the American Brig Commerce (1817), Riley dedicated himself to the cause
of fighting slavery.

Finally, it can be said that Allison asks important questions that need to be
answered with regard to the early period of American history and the process of
the formation of national identity. As a functional and fictitious image, it seems
that the Muslim world played a decisive role in the process of identity formation.
In a nutshell, The Crescent Obscured is a good example of a work that manages
to establish a connection between the history of events and the history of ideas.

Cengiz Seker
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Islam Estetigi
Turan Kog
Istanbul: ISAM Yayinlari, 2008. 208 sayfa.

Bugiine kadar islam estetik felsefesine dair kapsaml bir ¢calisma tilkemizde
hi¢ yapilmadi. Bilebildigimiz kadariyla diger islam tilkelerinde de durum pek
farkli degildir. islam estetigi hakkindaki kuramsal calismalar daha ¢ok bat1 kay-
nakl yazindan olusmaktadir. Bu agidan 2008 yilinda ISAM yayinlarinin ¢ikar-
dig1 ve Turan Kog imzasini tagiyan [slam Estetigi adli eser bu konuda bir ilki
teskil etmektedir. Kugkusuz bir Islam estetigi yazmanin belli bagli ciddi zorluklari
vardir. Islam estetigi bin kisur yillik bir medeniyetin estetik yasamina temel
bicimini veren kelami, felsefi, tasavvufi ve estetik boyutlarin girift bir imtizaci-
dir. Bu durumda Islam estetigi yazmaya niyetlenecek bir bilim adaminin islam
ilahiyat ve felsefesine vukufiyeti yaninda ¢ok ciddi bir estetik bicimlenime de
sahip olmasi gerekmektedir. Bu agidan Turan Kog felsefi kisiliginin yaninda bir
sanatgl/sair olarak miistesna bir sahsiyettir.

Eser ilk dnce uzunca bir girigle baslamakta ve Islam estetigine iliskin temel
bir bakis agisi sunularak sonraki béliimler i¢in okuyucu hazirlanmaktadir. Birin-
ci boliimde islam estetigine yon veren temel ilke ve kaynaklar; ikinci bolimde
Islam estetiginin giizellik anlayisi, onun hakikat, bilgi, iyilik, yararlilik ve ytice
ile iligkisi ile estetik tecriibe konusu ele alinmakta; ticiincii béliimde Islam esteti-
ginin kelami boyutlari; dort ve besinci béliimlerde ise hiisn-i hat, tezhip, mimari,
tezyinat, siir, musiki ve resim gibi geleneksel sanat dallar1 incelenmektedir.

Kog bu eserinde islam estetiginin temel kavramlarini teolojik, felsefi-tasav-
vufi ve estetik boyutlariyla ayrnntili olarak ele almakta ve ona gergek bir “Islam
estetigi” denmeyi hak ettirecek kaynaklarina titiz bir sekilde egilmektedir. Kog
Islam sanatini ve giizellik anlayisini ‘ihsan’ kavramimnin hayatin her alanina
sirayet eden bir acilimi olarak yorumlamakta ve bunu Kuran ve hadisten yola
cikarak tarihi tezahtrleriyle temellendirmekte, ancak islam sanatlariyla Kuran
arasindaki iliskinin bi¢imsel degil, manevi diizeyde oldugunun altin1 da ¢izmek-
tedir. Islam, inananlarina her iglerini en giizel sekilde yapmalarini emretmekte-
dir. “Guizellik, zarafet, derin kavrayis, yiitksek duyarlilik, edepli ve 6zenli olma
gibi anlamlara gelen ihsan Miisliiman olmanin estetik diizeyde bir tezahiirii ve
asli gizelligin hayata yansitiimasidir.”

Yazar ¢ok yerinde olarak Islam sanati ve estetiginin Islam’in insan, alem ve
hayat telakkisinden bagimsiz diisiiniilemeyecegini, ¢iinkii onun islam ilkeleri
ve inanglar izerinde yiikselen bir medeniyetin ifadesi oldugunu sdylemektedir.
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“Din-sanat iligkisi s6z konusu oldugunda islam dini ile Islam sanati hem kay-
nagl hem de biitlin tarihi tezahirlerinde salt bir iliskiden de ileride ayrilmaz bir
butiinliik sergiler. Islam sanati Islam’in varlik anlayisi ve marifet nazariyesiyle
kopmaz bir iligki i¢cindedir. Hatta bu sanat bu marifetin somut ve duyulur dii-
zeyde bir agilmudir. Islam sanatina ispanya’dan Semerkant’a kadar hem zengin
hem de kusursuz ve giiclii bir ahenge sahip bicim ve gaye birligini veren sey
tevhit anlayisi, yani ilahi birlik 6gretisidir.” Bu agidan “Islam estetigi metafizikle
ilgisini asla kesmeyen bir estetiktir.” Islam sanati Islam’in kazandirdigi manaya
Musliman’in giydirdigi bir surettir; diger bir deyisle Islam estetigi mana ile sure-
tin mitkemmel bir uyumudur.

Kog Islam estetiginin en temel ilkesinin tevhit ve tenzih ilkesi oldugunu ve
bunun biitiin bir islam estetigini sekillendirdigini belirtmektedir. Islam sanatinin
antropomorfik 6zellikler tasiyan Yunan sanatina meyletmemesinin en biiyiik
gerekgesi bu tevhit ve tenzih ilkesine titizlikle riayetidir. Bu yiizden Islam sanati
modern anlamda bilin¢dist itkileri bir sekilde disa vurmak igin degil, dini ve din
dis1 biitiin sanatlarda tevhit ve tenzihin gézetilmesi, hissettirilmesi i¢in soyuta
yonelmis; tabiati oldugu gibi aksettirmek yerine soyutlamayi, onun bireyselligi-
ni ve tabiligini éldiirmeye yonelmistir. “S6z gelimi, minyatirde bile bir at belli bir
at degil, herhangi bir at, daha agik bir ifadeyle kavram olarak at ya da atliktir.
Bununla birlikte geleneksel sanat ne kadar dolayli ve imali konugsa, ne kadar
soyutlama ve Usluplastirmaya gitse de reel olandan biitiiniiyle kopmamustir.”
Kog Islam’in soyutlama ve usluplastirmaya ydnelmesinin arkasindaki gayenin
bugiin igin de gegerli oldugunu savunmaktadir.

“Islam gerek insana gerekse tabiattaki herhangi bir varliga ulGhiyet isnat
eden ve bunlar ulthiyeti temsil edecek sekilde takdim eden her tiirlii sanata sid-
detle karsi ¢itkmistir.” Kog “tasvir yasagi meselesi’nin de bu meyanda degerlen-
dirilmesi gerektigini sdylemektedir. “Tevhit ve tenzih Islam’in 6nem ve éncelikle
tizerinde durdugu temel bir ilke oldugundan Allah, peygamberler ve hatta biiytik
velilerin tasvir ve temsillerinin yapmasindan hep uzak durulmustur. Bu anlayis
Miisliiman sanatginin hayatina yén veren énemli bir durumdur. Islam sanati-
nin geregi gibi anlasilip takdir edilmesi i¢in bu hususun mutlaka géz éniinde
tutulmasi gerekir.” Kuranda agikga bir tasvir yasagl olmamasina ragmen, islam
sanatinin hiisn-i hat, tezhip, arabesk (rumi) ya da minyatiir vb. sanatlara yo-
nelmesi onun manevi gayesinin, yani tevhit ve tenzih ilkesini hissettirmek iste-
mesinin bir sonucudur. Dolayisiyla bunu puta tapmay1 énlemek igin konulmus
bir tasvir yasagi seklinde degerlendirmek eksik bir aciklama olur.

Kog¢ sik¢a kullandigimiz dini sanat, geleneksel sanat ve kutsal sanat gibi
kavramlara da agiklik getirmektedir. Bu tiir tanim ve nitelemelerin modern sanat
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ve estetik kuram ya da goriisler baglaminda bir anlam ifade ettigini belirtmekte
ve eski zamanlarda tiim sanat ve fikir etkinliklerinin Islam medeniyetinin ma-
nevi ilkelerine baglilik i¢inde yapilmasindan dolay1 bu tir adlandirmalarin ge-
reksiz olacagini ¢ok hakli olarak ileri siirmektedir. Ciinkii modern sanat merkeze
Tanrty1 degil, bireyi alir. O “bireyiistii ilhamla olan ilgisini neredeyse biitliiniiyle
koparmig, evrensel diizeni ifade etmek yerine, nihai anlamda natiiralizme daya-
nan ve biiyiik dlciide bireysel ve beseri diizeydeki duygulanim ve algilayislarin
disavurumu olarak anlasilan sanattir.” Oysa ‘geleneksel’ ‘dini’, ‘kutsal’ gibi va-
siflarla nitelendirilen sanat bireyin ¢znel duyarliligini degil, tanrisal duyarlilig
yansitir; o, her eserinde bize Tanriy1 animsatir. “Geleneksel ile dini ya da kutsal
sanat birbirinden ayrilmaz ama bunlar 6zdes de degildir.” Geleneksel veya daha
0zel olarak dini sanat (minyatiyr, siir ve hali-kilimcilik sanati gibi) dogrudan
veya dolayli bir sekilde geleneksel bir medeniyetin manevi ilkelerini yansitan
biitiin tezahtrlerini ifade eder. Kutsal sanat (Kuran tilaveti, ezan, hiisn-i hat ya
da cami mimarisi gibi) ise daha dini ve manevi diinyaya atifta bulunur.

Kog bir deger kavramu olarak gilizelligi agiklarken bununla ilgili, ihsan, hii-
stin, kubuh, st’, hayir, cemal, celal, tayyib, vb. temel kavramlari ele almakta ve
bunlarin birbiriyle olan iligkisini irdelemektedir. Buna gore, “giizellik hakkin ve
alemdeki tezahtrlerinin asli bir niteligidir.” “Islam sanatinin epistemolojik gaye-
si, yani bize bildirmeye calistigi sey goriinenin arkasindaki gériinmeyene ulas-
mak, pratikteki gayesi ise diinyay1 ve hayati giizellestirmektir.” Niteligine gelin-
ce, “glizellik bizim onu algillamamizdan bagimsiz olarak nesneler diinyasinda
varolan nesnel bir 6zelliktir.” “biz gokleri yildizlarla donattik” (saffat 37/6) ayeti
kelami agidan giizelligin insanin varolusundan bagimsiz oldugu anlamina gelir.
Kog, Islam estetigini iyimser bir diinya goriisii olarak yorumlamakta ve egyanin
nihai varolusunda glizelligin asli, ¢irkinligin itibari oldugunu ifade etmektedir.

Kog Islam estetik anlayiginda iyinin, yararlinin, hakikatin giizelden ayirt
edilmedigini ve giizelin sadece goze hitap eden veya salt duyusal seylerle si-
nirlt kalan bir sey olmadigini savunmaktadir. “Her hangi bir tutum, davranig
veya biitlin bir hayat hikayesi, bir duygu, bir fikir de giizel olarak degerlendirilir.
Giizel olanin iyi olandan ayri ve bagimsiz oldugunun kabulii Islami anlayig agi-
sindan son derece buiytk sikintilar dogurur. Zira Islami anlayista giizel, iyi, bilgi
ve hakikat arasinda ¢ok siki bir bag vardir. Bagka bir ifade ile glizellik degerini
vakiaya uygun dismek anlaminda hak ve hakikat olmaktan ve biitiin varo-
lanlarin 6ziinde yatan hayirla bulusmaktan alir. Hak ve hayir varligin 6ziinii
olugturur. islamin giizellik anlayisinda bu degerler birbirinden ayr ve bagimsiz
alanlar olusturmaz.” Bu dogrultuda Kog¢ yakip yikmak ve &ldiirmekten baska
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higbir ise yaramayan bombaya gilizel demenin ne kadar dogru oldugunu sorgu-
lamaktadir.

Kog ayrica sanat ile zanaat arasinda bir farkin olmadigini, olsa olsa bu far-
kin bir gelismislik, maharet ve marifet isteyen bir incelik farki olacagini ifade
etmektedir. “Ayakkabicilik ve demircilik gibi iglerle ugrasan insanlara da sanatgi
denebilir. Hem sanat hem de zanaat agisindan 6énemli olan husus, kendini ger-
¢eklestirmenin 6nemli bir yolu olan yaraticiligl 6ne almaktir.” Estetik tecriibe
bahsinde ise Ko¢ ¢ok yerinde olarak estetik tecriibenin hem duygusal hem akli
yoniine isaret etmekte ve bu deneyimin varolugsal ézelliklerini nefis tasvirlerle
beyan etmektedir.

Kuskusuz bu yapit hem Islam estetigi okumalar1 hem de bundan sonra yazi-
lacak Islam estetigi calismalar igin temel bir bagvuru kaynag niteligi tasimak-
tadir. Bu ¢alismasinda Kog islam sanatinin dilini bas déndirtiicii tasvirlerle bize
okumaktadir. Eserdeki yerli bakis acisini ¢cok dnemsiyoruz; ne var ki yapitin
bakis agis1 geleneksel sanat-modern sanat baglamindaki tartismada geleneksel
sanattan modern sanata gecisin bir sapma, olmamis olmasit gereken bir olay
olarak degerlendirildigi izlenimi uyandirmaktadir. islam estetiginin belirli ilke-
ler gercevesinde sanatglya genis bir yaratma alani sundugu belirtilmekte, fakat
bu smir dinsel gerekgelerle daraltilmakta, modern sanat bireysel duygulanim
ve duyarliligl yansittig1 i¢in dislanmakta ve sanatin tanrisal duyarliliktan baska
bir duyarliigl yansitmamasi gerektigi intibain1 uyandirmaktadir. Zira yapitta,
“olan” “olmasi gereken” seklinde sunulmaktadir. Bu durum sanatsal 6zgiirlige
kat1 bir sinir koymaktadir.

Kog¢'un Islam estetigi yorumu bilingli olarak pek ¢cok hususta modern estetikle
temelden ¢elismektedir. Modern estetigin ayirdig estetik degerlerle ahlaki (iyi),
bilgibilimsel (hakikat), iktisadi (yararli) vb. degerleri keskin bir bigimde 6zdes-
lestirmektedir. Her seyden once estetik olan etkisi itibariyle estetik olmayandan
farklidir. Adi gegen degerler birbiriyle ilintili degerlerdir, ancak 6zdes degerler de
degildir. Ornegin kimi estetik degerleri duyumsamak igin bir takim ahlaki deger
duygularina sahip olmamiz gerekir veya “hakikat” ya da “hikmet” estetik form-
da apollonik bir etki yaratabilir. Dolayisiyla bunlari toptan ayiran kimi modern
kuramlarin ya da timiiyle 6zdeslestiren yaklagimlarin aksine varliksal olarak
iligkili degerler olarak gérmek daha dogru olacaktir. Bazi durumlarda estetik etki
suf duyusal olabilir. Ornegin insan Sldiirmekten bagka bir ise yaramadigini bildi-
gimiz bir kilinca, onun dirimsel degerleri, daha acik bir ifadeyle géziimiizii alan
parlakligi, bigimi, lizerindeki igleme ve siislemelerin etkisi karsisinda “giizel”
demekten kendimizi alamayiz.
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Sagduyu sahibi her insan evrenin su an giizel buldugumuz nitelikleriyle be-
raber insanin tarihinden 6nce de var oldugunu kabul eder. Bu durumda giizellik
elbette nesneye ait bir niteliktir. Ancak bu durum bu nesnel niteligin niceliginin
belirlenmesinde 6znel yetilerimizin ¢atismasini engellememektedir. Bundan do-
lay1 giizellik olgusal nesnellikten ya da sirf duyumsal haz 6znelliginden farkli
olarak ara bir konum isgal etmektedir.

Kog giizel olanin iyi olandan ayr ve bagimsiz oldugunun kabuliiniin Islami
anlayis agisindan son derece biiytik sikintilar doguracagini ileri siirmekte, ancak
hem bu sikintilart yeteri dlciide irdelememekte hem de iyi olanla giizel olanin
Ozdeslestirilmesinin ne gibi sikintilar dogurabilecegine temas etmemektedir.

Tarihsel siireg icerisinde sanatla zanaat birbirinden ayrilmigtir. Kugskusuz her
ikisi de bir form verme eylemi olarak genis anlamda estetik bir eylemdir. Fakat
zanaat sadece bir maharet ve incelik farkindan dolay1 degil, fayday: esas al-
makla ilkesel olarak da sanattan ayrlir. Zanaat estetik bigcimlenmenin siddetine
gore sanata yaklasir ya da uzaklasir. Sanat eseri bize bir yarar da saglayabilir;
ancak bu ondan ille de beklenen bir sey degildir. Oyle bir ayakkabi farz edelim ki
kullanim degeri olmasin, ancak glizelliginden gozlerimiz kamassin. Bu durumda
boyle bir eseri zanaat degil, sanat eseri saymak daha dogru olacaktir. Zanaat
eserinin sanat eserine yaklastigl durumlar onun zanaathgindan degil, sanatin
formundan pay aldigi durumlardir.

Bununla birlikte yukarida yonelttigimiz elestiriler eserin degerinden higbir
sey eksiltmemektedir. Bu ¢alisma biiylk bir birikimin ve sabirli bir arastirma
ve tefekkiirlin neticesi oldugunu ayan beyan ortaya koymaktadir. Sahasinda
oénemli bir boslugu doldurmakta ve sonraki islam estetigi calismalari igin bir
kilavuz olma hususiyeti tagimaktadir. Prof. Dr. Turan Kog’a bdyle bir eserle bizi
tanistirdigi i¢in stikran borgluyuz.

Habib Tiirker
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TDV islam Arastirmalar1 Merkezi (ISAM)

ISAM, Turk tarihi ve kaltiirti ile islam medeniyetinin yerel ve kiresel diizey-
de tanutilmasini hedefleyen ilmi bir arastirma merkezidir. ISAM ulusal ve ulus-
lararasi bilimsel arastirma projelerini desteklemek, ansiklopedi, dergi, telif,
tercime ve tahkik eserler yayimlamak ve ilmi toplantilar diizenlemek sure-
tiyle dogru ve nitelikli bilgiler tiretilmesine ve bu bilginin daha genis kitlelere
ulastirilmasina imkan saglamaktadir.

Bir taraftan Turk ve Islam dunyasinin tarihsel mirasini modern bilimsel
yontemlerle arastirarak giiniimiiz insaninin dikkatine sunan diger taraf-
tan da Miisliman cografyadaki dini, sosyal, kiiltiirel ve entelektiiel degisim
ve gelismeleri izleyerek arastirmaci, bilim adami ve yoneticiler igin bilgi
birikimi saglayan ve halen Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi'ni
yaymlamakta olan ISAM, sadece Tiirk kiiltiir hayatina degil Orta Dogu, Or-
ta Asya, Balkanlar ve Kuzey Afrika'y1 kapsayan ¢alismalariyla da islami
arastirmalara énemli katkida bulunmaktadir.

TDV Center for Islamic Studies

ISAM is an academic research center that deals with both studies of Turkish
history and culture and Islamic civilization on a local and global level. ISAM
helps support national and international academic research, publishes
encyclopedias, magazines, compilations, translations and investigative
works, and organises academic meetings to ensure that correct and valuable
knowledge is arrived at and can reach a wider audience.

While investigating the history of both the Turkish and Islamic worlds with
modern academic research methods and presenting the findings of these,
ISAM, the publisher of the TDV Islam Ansiklopedisi (The TDV Encyclopedia
of Islam), at the same time helps the development of academic research
in Turkey by examining social, cultural and intellectual changes that are
taking place throughout the Muslim geography and plays an important role
in Islamic as well as Turkish studies through its research into the Middle East,
Eastern Asia, the Balkans and North Africa.

NisAM

TURKIVE DIYANET VAKFI
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