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Islam Ilimler Tarihinde Muhakemat Gelenegi:

Tefsir Hasiyeleri Merkezli Bir Deneme

Mesut Kaya*

The Tradition of Muhakamat (Adjudications) in the History of Islamic Discip-
lines: An Essay Based on Tafsir Hashiyahs

Although the origin of writing tafsirs (commentaries) and hdshiyas (marginalias)
goes back to the early period of Islam, it was not widespread before the 7 century
hijra. The fact that this genre gained prevalence can be seen as the result of a num-
ber of factors. The first of these was that as the main sources of Islamic knowledge
had been written by this period, there was now a need to correctly understand
and interpret them. The second factor was the emergence of summary texts from
the Madrasah education as well as the tradition of discussing and explaining
them. And the third factor was the need to gain continuity of thought through a
main text. Another type of writing that can be considered to be part of this genre
(tafsirs and hashiyas) is the study of muhakamat (adjudications), which was the
result of a search for solutions to eradicate disagreements between authors and
commentators or between commentators and hdshiya writers. In these works, the
authors arbitrate disagreements between scholars and try to determine whether
their arguments are accurate or inaccurate. Starting most probably with Avicenna’s
al-Insaf, muhakamat writings soon became a common genre in all other Islamic
disciplines. This literature is important for the late Islamic literary tradition, allow-
ing us to observe the dynamism and continuity of Islamic disciplines. This article
aims to examine the muhdkamat tradition in the context of three important tafsirs,
al-Kashshaf by Zamakhshari, Anwar al-Tanzil by Baydawi and al-Bahr al-Muhit
by Abu Hayyan.

Key words: Commentary (tafsir), marginalia (hashiya), adjudications (muhakamat),
al-Insaf, al-Kashshaf, Anwar al-Tanzil, al-Bahr al-Mubhit.

Aydinlanma felsefesinin etkilerinin Islam diinyasinda belirgin bigimde
hissedilmeye ve reformist séylemlerin ilmi ¢evrelere hakim olmaya basla-
masiyla birlikte, klasik metinler ve bunlar iizerine yapilan serh ve hasiyeler
hakkinda olumsuz gériisler ortaya konmustur. “Orijinal/yeni” fikir ve eser

* Yrd. Dog. Dr., Sirnak Universitesi Héhiyat Fakiiltesi (mesudkaya@hotmail.com).
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arayisl, herhangi bir mezhebe bagli olmaksizin ve bir aidiyet kaygisi tagimak-
s1zin bireyin tek basina varligini ortaya koyabilmesi gerektigi diisiincesi, daha
¢ok listat-metin-mezhep etrafinda diisiince tiretme bigcimi olan serh ve hésiye
yazicihgini elestiri oklarinin hedefi haline getirmistir.!

Modernlesme siireciyle birlikte klasik tarzda egitim veren medreselerin
geri plana itilmesi, 6nemli dl¢iide hicri V. ve VI. yiizyillarda kurumsallagan
medrese egitim sisteminin ortaya c¢ikardigi metinler olan serh ve hasiyeleri
de gozden dustirmiistiir. Buna ek olarak matbu kitaplarin yayginlagmasi,
serh ve hésiye tiirli eserlerin nesredilmemis olmasi veya nesirlerin saglikli
yapilmamasi, bu tiir eserlerle bagin biitiiniiyle kopmasina sebep olmustur.
Bu kopus zamanla, yukarida s6z konusu ettigimiz ideolojik sartlanmanin
da etkisiyle iyice derinlesmistir. Serh ve hasiyeler, ana metni agiklamanin
disinda bir amaca sahip olmayan, bilgi ve diisiince iiretme noktasinda bir
deger tasimayan eserler kategorisine indirgenmis; yiizyillarca sahih bilginin
kusaktan kusaga aktarilmasinda bir koprii vazifesi goren ve ilmi devamliligin
saglanmasina 6nemli katkilar1 bulunan bir telif gelenegi yok sayilmistir.?

Guntimizde gegmis asirlardan tevarils ettigimiz serh ve hasiye tiird
eserlerin, sadece ana metni anlama ve agiklama gabasinin {iriinii olmadigy,
aksine ¢ok farkli calisma alanlarini i¢ine alan zengin bir muhtevaya sahip
oldugu giin yiiziine ¢cikmaya baslamistir.> Anlama ve agiklama, ana metinle

1 Elestiriler i¢in bk. M. Abid el-Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, gev. Ibrahim Ak-
baba (Istanbul: Kitabevi, 2001), s. 57; Fazlurrahman, Islam ve Cagdaslik, gev. Alparslan
Agikgeng - Hayri Kirbasoglu (Ankara: Ankara Okulu, 1998), s. 91-93.

2 Ornek olarak modern dénemde yazilan tefsirlere bakildiginda bu tiiriin kaynak kabul
edilip neredeyse hig kullanilmadig gériiliir. Elmalili Hamdi Yazir, Omer Nasuhi Bilmen
gibi Osmanli bakiyesi alimlerle Tahir b. Astr, Fadil b. Agtr gibi Tunuslu dlimlerin eserleri
bunun bir istisnas1 olmaldir. Tahir b. Astir, tefsirinde Teftazani gibi alimlerin serhlerine
basvururken, Fazil b. Agtirun tefsir tarihine dair yazdigi veciz eserinde serhler hakkinda
degerlendirmelerde bulundugu gériiliir. Bk. Tahir b. Astir, et-Tahrir ve't-tenvir (Tunus:
ed-Dari’t-Tanisiyye, 1984), 1, 7, 155, 185, 243, 553; XXVIII, 5; XXIX, 396; M. Fazil b. Astr,
et-Tefsir ve ricaliih (Kahire: Mecmau’l-buhtsi’l-Islaimiyye, 1390/1970), s. 59, 97-100.

3 “Serh veya hésiye yazmanin bir tek yolu, gayesi, bir tek muhtevasi ve iislubu yoktur.
Bunlar arasinda tamamen 6gretim igin yazilanlar oldugu gibi esas alinan metnin bir
‘problemler listesi’ veya ‘Gnermeler listesi” olarak kabul edildigi serh ve hasiye eserleri
de vardir. Bu sonuncularda 6nce ana metnin miiellifinin ne demek istedigi agiklanmaya
calisilmakta, daha sonra ise konuyla ilgili goriisler tartigilmakta ve nihayet serhi veya
hésiyeyi yazanin diigiincelerine, itirazlarina, hatta karsi ¢iktig1 ve katilmadigi konulara
yer verilmektedir. Bu ylizden de bu edebiyatin ihtiva ettigi eserlerin, hangi gayeyle,
ni¢in yazildigi, nasil bir muhtevada oldugu gibi hususlar dikkate alinarak 6nce tasnif
edilmesi gerekir.” Bk. Harun Anay, “Bir Osmanl Diisiincesinden Bahsetmek Miimkiin
mii?”, Dergdh, 7/76 (1996): 13, ayrica bk. s. 12-14, 22. Serh ve hésiye tiirli eserlerin ortaya
¢ikigt ve mahiyetleriyle ilgili olarak ayrica bk. Bedreddin ez-Zerkesi, el-Biirhdn fi ultimi’l-
Kur'dn, haz. M. Ebi'l-Fazl Ibrahim (Kahire: Thyaiil-kiitiibi’l-Arabiyye, 1957), 1, 14; Ibn
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irtibat kurmanin 6nemli bir basamag: olmakla birlikte yegane amaci degil-
dir. Musannifin amaci dogru anlagildiktan sonra, sarih yahut muhassi, belki
musannifin ana hatlariyla ele aldig1 konunun ayrintilarini, delillerini, sahit-
lerini tartismakta, sonra diger alimlerin goriislerini, farkli yaklasgimlar: dile
getirmekte ve nihayet kendi goriis ve itirazlarini ortaya koymaktadir. Serh-
lerde takip edilen yontem genelde bu sekildedir. Serhler {izerine benzer bir
yontemle hasiyeler ve hésiyeler tizerine de ta‘likler yazilmaktadir. Bu teliflerde
ise musannifle beraber, sarih ve muhassilerin goriisleri de tartisma konusu
yapilmakta; musannifin gériislerinin dogru anlasilip anlagilmadig: tespit edil-
mektedir. Dogrudan ana metin tizerine hasiye, hasiye tizerine hasiyeler ya da
ta‘lik Gizerine ta'likler de yazilabilmektedir. Boylelikle ana metinden hareketle
yapilan tartigmalar, kusaktan kusaga siirdiirtilmiis olmaktadir.

Ikinci, tigiincii hatta dérdiincii derece hasiye ve ta‘likler, gogu zaman
musannif ile sarih, sarih ile muhagsi arasindaki tartigmali konular:
degerlendirme amaci tagimaktadir. Bir bagka ifadeyle, burada musannif
ile sarih arasinda muhassinin hakemligi soz konusudur. Bu tiir eserlerin
yazilmasindaki temel sebep, muhtemelen vefat etmis olan musannifi ya da
sarihi savunmak, onun haksizliga ugradigini diisiinerek ona destek olmaktur.
Bununla birlikte bu eserlerde, genellikle tarafsiz bir yaklagimin ve insaf
olgiilerinin elden birakilmadigi ilmi bir yéntem kendini hissettirmektedir. Bu
bakimdan bu tiir eserler, “et-temyiz’, “el-intisar”, “el-insat” ve “el-muhakemét”
bi¢ciminde adlandirilmigtir. Gazzalinin (6. 505/1111) filozoflar1 elestirdigi
Tehdfiitii’l-feldsife adl1 eseri baglaminda yazilan tehafiitler de, yontemleri
itibariyle taraflar arasinda muhakeme esasina dayandiklari igin bu kategori
icinde degerlendirilebilecek niteliktedir.

Gorebildigimiz kadariyla bu tiir eserlerde zamanla iki miellif ya da eser
arasinda goriislerin isabetli ya da isabetsiz, delillerin kuvvetli veya zayif, mese-
lelerin islenisindeki sistematigin basarili ya da basarisiz olusu gibi hususlarin
degerlendirilmesi, muhakeme ve mukayesesi anlamina gelen “muhakemét”
ad1 daha ¢ok yayginlik kazanmistir. Bu bakimdan bu tiir eserleri “muhakemat
literatiirii” adi altinda toplamak kanaatimizce yanlis olmayacaktir.* Ancak bu

Hald{in, Mukaddime, nsr. Halil Sehhate (Beyrut: Daril-fikr, 1408/1988), I, 731, 732; krs.
Katib Celebi, Kegfii’z-zuniin, nsr. Kilisli Muallim Rifat - M. Serefeddin Yaltkaya (Istanbul:
Milli Egitim Bakanlig: Yayinlari, 1362/1942), I, 38; Hilmi Ziya Ulken, Tiirk Tefekkiirii
Tarihi (Istanbul: Yap1 Kredi Yayinlari, 2011), s. 291, 292; Ismail Kara, [lim Bilmez Tarih
Hatirlamaz (Istanbul: Dergah Yayinlari, 2011), s. 57-106.

4 Islam ilimler tarihinde kayda deger pek ¢ok eserin telif edildigi bu alan, Islam Ansiklopedisi
(IA) ve TDV Islam Ansiklopedisinde (DIA) herhangi bir maddeye konu olmadig: gibi,
“Hagiye” maddelerinde de bir kategori olarak yer almamistir. Bk. “Hasiye”, [A, V/1,s. 354;
Tevfik Ristii Topuzoglu, “Hasiye”, DIA, XVI, 419-22.
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eserler de, yazim kolaylig1 veya bu eserlerin miistakil eserlerden farkliligini
vurgulamak amaciyla olmali, falanca eserin hésiyesi veya falanca serhin
hasiyesi bi¢iminde kayit altina alinmig; bu kayitlar s6z konusu eserlerin de
genel hasiyeler icinde degerlendirilmesine sebep olmustur.

Makalenin ilerleyen bélimlerinde ayrintilariyla islenecegi tizere, tefsir
tarihinde Zemahserinin (6. 538/1144) el-Kessdfinin miistesna bir yeri
vardir. Bu eser, Mu'tezili bir karakter tagisa da, Kur'ann beyan ve medni
giizelliklerini tespitteki essiz tisliibu sebebiyle, Ehl-i stinnet ulemasi tarafin-
dan asirlarca medreselerde okutulmus, lehinde veya aleyhinde olmak iizere
mubhtelif ¢caligmalara konu olmustur.® S6z gelimi hicri VIIL yiizyilin bir diger
bliytik mufessiri Ebl Hayyén el-Endeliisi (6. 1344/745) el-Bahrii’l-muhit adli
tefsirinde, nahiv ve belagata dair pek ¢ok meselede Zemahseri'ye muhalefet
etmistir. Semin el-Halebi (6. 756/1355), kaleme aldig1 ed-Diirrii'l-masiin adli
eserinde, iki miifessirin goriisleri arasinda mukayese yapmis, cogu mesele-
de Ebl Hayyan'in elestirilerinin isabetsiz oldugu sonucuna varmistir.® Bu
eser iizerine Ibn Radiyyiiddin el-Gazzi (6. 984/1577) bir muhakemat, buna
karsilik Osmanli alimlerinden Kinalizade Ali Efendi de (6. 979/1572) el-
Muhakematii'l-aliyye adin1 verdigi bir baska risale kaleme almistir.”

Isbu makalede, oncelikle serh ve hasiye yazicihginin bir kolu olan
muhékemat geleneginin dogusu, bunun etkenleri, ilim ve distince tarihi-
mizdeki yerine kisaca temas edilecektir. Daha sonra da Zemahseri, Beyzavi
(6. 685/1286) ve Ebli Hayyan tefsirleri baglaminda yazilan muhakemat tiri
bazi eserler ele alinacak, yontemleri ve ilmi degerleri tizerinde durulacaktir.
Boylelikle serh ve hasiyelerin tek bir kategoriye indirgenemeyecegi, bun-
larin olusturdugu literatiire cok genis bir perspektiften bakmak gerektigi,
muhakemat icerikli eserlerin bu literatiiriin 6nemli bir dali oldugu ortaya
konulmus olacaktir.

5 Omer Nasuhi Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi (Istanbul: Ravza Yayinlari, 2008), 11, 466-71;
Ismail Cerrahoglu, Tefsir Tarihi (Ankara: Fecr Yayinevi, 1996), I, 351, 352; Cahit Baltaci,
XV-XVI. Asirlarda Osmanli Medreseleri (Istanbul: Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi
Vakfi Yayinlari, 2005), I, 126 ,125; Omer Ozyllmaz, Osmanli Medreselerinin Egitim
Programlar: (Ankara: Kiltiir Bakanlig1 Yayinlari, 2002), s. 33; Ziya Demir, XII1.-XVTI. y.y.
Arast Osmanli Miifessirleri (Istanbul: Ensar Nesriyat, 2006), s. 90, 91.

6 Suyutti, Nevahidii'l-ebkar ve sevaridii'l-efkdr, 1, haz. A. Hic Muhammed Osman (dokto-
ra tezi, Camiatii Ummi’l-kur4, 1423), I, 10, 11; a.e., I, haz. M. Kemal Ali (doktora tezi,
Camiatii Ummi’l-kura, 1424); a.e., I1I, haz. Ahmed b. Abdullah ed-Dertbi (doktora tezi,
Céamiatiit Ummi’l-kura, 1425); Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 11, 1477; krs. Bilmen, Biiyiik
Tefsir Tarihi, 11, 553, 554.

7 Katib Celebi, Kesfii'z-zuniin, 1, 122, 123; Kinalizdde Ali Efendi, el-Muhdkematii'l-aliyye
[fil-ebhdsir-radaviyye fi i'rdbi bazil-dyil-Kuriniyye, nsr. Walid A. Saleh, “The Gloss as
Intellectual History: The Hashiyahs on al-Kashshat” i¢inde, Oriens, 41 (2013): s. 253-57.
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1. Muhakemat Geleneginin Ortaya Cikis1 ve Gelisimi

Islam kiiltiiriinde serh ve hésiye tarzi eserlerin yayginlagsmasi gesitli
etkenlerle aciklanabilir. Bu etkenlerin basinda hicri VI-VIIL. yiizyillarda
Islam ilimleri ve diisiincesinin zirveye ulagmasi ve bir istikrara kavusmasi
gelmektedir. Bu doneme kadar Islam kiiltiiriniin ana kaynaklar1 olugsmus
ve bundan sonra da ilk dénemlerdeki gibi cesitli eserlerin telifi devam etmis
olmakla birlikte, s6z konusu ana kaynaklarin anlasilip aktarilmasi, temel
gorislerin derlenip tetkik ve tahlil edilmesi 6nemli bir ilmi ugras olarak
ortaya ¢ikmistir.8

Ikinci etken, VII. yiizyildan itibaren telif edilen ve en gok serh ve hasiyelere
konu olan eserlerin dil ve tslip 6zellikleridir. Bu eserlerde genellikle, “Acem
usulli” (et-tarikati’l-A‘cemiyye) diye adlandirilan bir dil ve tislap kullanilmis,
Maveraiinnehirde ortaya ¢ikan bu yontem, gesitli yollarla Islam cografyasina
yayilmustir. Bu yontemle yazilan eserlerde, muhkem tarzda yapilmis 6zetleme
(ihtisar), teknik kelimeler (dikkatii’t-ta‘bir), ilmi terimler (el-mustalahu’l-ilmi)
ve gesitli anlamlari cagristiracak bazi isaretlerle yetinmek gibi hususiyetler 6n
plana ¢ikmaktadir.® Dolayisiyla ilmi cevrelerde bu iislipla yazilmis eserleri
dogru anlama cabasiyla baglayip bir dizi ilmi faaliyetle devam eden bir siire¢
kacinilmaz hale gelmistir.

Bu dil ve iislabun, dolayisiyla serh ve hasiyelerin yayginlasmasindaki
bir diger etken ise Islam diinyasinda medrese egitiminin ve medreselerde
mifredatin yerlesik hale gelmesidir. Medreselerdeki egitim tarzi, okunan/
okutulan kitaplarin hafizada kalic1 olmasina yoénelik arzu, muhtasar bir
tslipla yazilmis eserleri zorunlu kilmis ve bu da eserlerin s6z konusu tarzda
yazilmasini tesvik etmistir. Bu arada muderrisler, takrirlerinde mitkemmel
olmak, musannifin isaretlerini ve metinde ne denmek istedigini tam anla-
miyla agiklayabilmek gibi amaglarla bu eserlere serh ve hasiyeler yazmiglardir.
Buna tenkit, mukayese ve reddiye yontemlerinin de eklenmesiyle bu tiirden
caligmalarin cesitliligi her gegen asirda artmustir.!® Bu artiga paralel olarak
felsefi ve dini ilimlerde muhékemaét tarzi eserler revag bulmus ve yaygin bir
telif tarzi haline gelmistir.

8 Bk. Halil Inalcik, Osmanli Imparatorlugu: Klasik Cag (1300-1600), gev. Rusen Sezer
(istanbul: Yap1 Kredi Yayinlari, 2012), s. 181.

9 M. Fazl b. A§ﬁr, et-Tefsir ve ricdliih, s. 93, 96, 100; krs. Ibn Haldtin, Mukaddime, 1, 591.
Celaleddin es-Stiytti, Hiisnii’l-muhddara fi tdrihi Misr ve’l-Kahire, thk. Muhammed
Ebirl-Fazl ibrahim (Kahire: Daru Thyai’l-Kiitiibi'l-Arabiyye, 1967/1387), I, 338; Emin el-
HUl, Arap-Islam Kiiltiiriinde Yenilikci Yaklasimlar, gev. Emrullah Isler - Mehmet Hakk1
Sugin (Ankara: Kitabiyat, 2006), s. 146; Ibn Hald@n, bu telif tarzinin egitim sistemini
sekteye ugrattigi ve ilimlerin tahsilini giiglestirdigi gortisiindedir. Bk. Mukaddime, 1, 733.

10 Krs. M. Fazil b. A§ﬁr, et-Tefsir ve ricdliih, s. 98, 99.
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[slam’in erken déneminde bir yandan Kur’an ve hadisleri dogru anlamak
ve agiklamak maksadiyla tefsirler ve serhler yazilirken, bir yandan da dil
bilimleri, fikih, keldm ve tefsir sahalarindaki asil metinlere -az da olsa- serhler
yazilmstir.!! Ote yandan felsefi eserlerin Yunancadan Arapga’ya gevrilme-
siyle birlikte, kadim felsefi metinlere serh gelenegi stirduriilerek bu eserler
tizerine de gerh ve hasiyeler kaleme alinmaya baslanmigtir.!? Muhakemat
tarzi eserlerin de gerek felsefi gerekse dini metinler iizerine yazilan serh ve
hasiyelerle birlikte gelistigi goriilmektedir.

A A

[lim ve diisiince tarihimizde Ibn Sin&nin (6. 428/1037), giiniimiize sadece
bazi parcalari ulagan el-Insdf isimli eseri, muhakemat geleneginin erken donem
orneklerinden birini olusturmaktadir. Bu eser, Ibn Sin&nin Aristo’ya nispet
edilen ve ona aidiyeti kesin olan bazi eserlerine yazdig: serh ve ta‘likleri iger-
mektedir. Ibn Sina, Eb{i Ca‘fer el-Kiya adindaki bir dostuna yazdig1 mektupta,
Messai sarihlerinin Aristo’yu yeterince anlamadiklarini ve ona yoneltilen
birtakim elestirilerin haksiz oldugunu belirterek el-Insdf adiyla bir eser yazdi-
gini1, bu eserde alimleri Mesrikiler ve Magribiler diye iki gruba ayirdigini, ilkini
ikincisine muhalif bir grup olarak aktardigini ve kendisinin meselelere “insat™
ile yaklastigini soylemektedir.!'3 Ana bir metin etrafinda dile getirilen goriis-
lerin muhakemesi seklinde yazilmis olmasi, bu eseri muhédkemat tiiriiniin ilk
ornekleri arasinda saymak icin yeterli bir sebep olsa gerektir.!4

Yine Ibnii’s-Sid el-Batalyevsinin (6. 521/1127), alimlerin ihtilaf sebeplerini
derinlemesine isledigi el-Insdf fi't-tenbih ale’l-medani ve’l-esbabilleti evcebeti’l-
ihtilaf beyne’l-miislimin fi drdihim,'> Kemaleddin el-Enbarinin (6. 577/1181)

11 Sedat Sensoy, “Serh’, DIA, XXXVIII, 556; Eyyiip Said Kaya, “Serh [Fikih]” s. 562; Mustafa
Sinanoglu, “Serh [Kelam]”, s. 564. Tefsir literatiirinde ilk serhler hicri IV. ytizyila denk
diigmektedir. Mu'tezili miifessir Rummaéni (6.384/994) Zeccacin Medni’l-Kurdn’1 izerine
bir serh yazarak tefsir ilminde serh tiirtintin ilk 6rneklerinden birini vermistir. Ebt Ali
el-Faristnin (6. 377/987) ayni eser {izerine bir ¢aligmasi vardir. Bilgin, ilk ¢alismanin
sonrakine bir cevap veya nazire olarak yazilmis olabilecegini, ayrica bu asirda ilk kez
daha 6nce yazilan meéani’l-Kur’an'lar tizerine serh ve tetkiklerin yazildigini ifade et-
mektedir. Bk. Mustafa Bilgin, Tefsirde Mu‘tezile Ekolii (doktora tezi, Uludag Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiist, 1991), 5.138, 154, 253.

12 Bk. Ibni’n-Nedim, el-Fihrist, ngr. G. Fliigel (Beyrut: Mektebetii Hayyat, t.y.), s. 307-13.

13 Omer Mahir Alper, “Ibn Sind”, DIA, XX, 339; ayrica bk. Cabiri, Arap-islam Aklinin Olu-
sumu, s. 298, 299.

14 Bakillantnin (6. 403/1013) el-insdf adinda daha énce yazilms bir eseri vardir. Fakat
bu eser, dogrudan miiellifin itikadi konulardaki goriislerini igermekte, bizim burada
s0z konusu ettigimiz bicimde iki miiellif ya da eser arasinda muhakemede bulunma
esasina dayanmamaktadir. Bu da eseri muhakemat geleneginin ilk 6rnekleri arasinda
saymamiza imkan vermemektedir. Eser hakkinda daha genis bilgi i¢in bk. Serafeddin
Golcik, “Bakallant”, DIA, 1V, 534.

15 Ciineyt Gokge, “el-Insaf”, DIA, XXII, 319-20.
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Basra ve Kife dil alimlerinin nahve dair ihtildflarini delilleriyle birlikte tetkik
edip aralarinda hitkiim verdigi el-Insdf fi mesdili'l-hildf beynen-nahviyyine’l-
Basriyyin ve'l-Kiifiyyin adl eserleri,'® muhakemat tiirii eserlerin ilk drnekleri
arasinda kabul edilebilir.

Sonraki yiizyillarda da benzer eserlere rastlamak miimkiindiir. Meseld
felsefe, tip ve dini ilimlere dair eserleri bulunan M. Abdiillatif el-Bagdadi (6.
629/1231), Kitdbii'l-Muhdkeme beyne’l-Hakim ve’l-Kimyai isimli,1” muhtevasi
hakkinda bilgi sahibi olamadigimiz bir eser kaleme almistir. VIIL yiizyil hadis
alimlerinden Muhammed b. Omer b. Muhammed’in (6. 721/1321) Buhari ile
Miislim arasindaki ihtilafli meseleleri ele aldig1 el-Muhdkeme beyne'l-Imameyn
isimli eseri, bu baglamda zikredilebilecek bir bagka érnektir.!® Hindistan
ulemasindan Cemaleddin b. Nusayr ed-Dihlevinin (6. 984/1577) Serhu
Miftahi’l-uliim lis-Sekkaki adli eseri, Miftdh’in iki serhi arasinda yapilmis bir
muhakemedir.!® Mir Giyaseddin Manstr (6. 949/1542), babas1 Mir Sadreddin
es-Sirazi ile Devvani (6.908/1502) arasindaki pek ¢ok ihtilafli meselede gesitli
reddiye ve muhakemeler yazmustir. Ornek olarak Muhdkemdt ald Hagiyeti
Serhi Metalii’l-envar ve Muhdkemdt ala Serhi’t-Tecrid isimli eserleri burada
zikredilebilir.2? Nasiriidddin-i Tastnin (6. 672/1274) Tecridiil-akaid adli
eserine Hafiz-1 Acem’in (6. 958/1551) yazmus oldugu Muhdkematii’l-ferid fi
Hagiyeti't-Tecrid bu tirtin 6nemli 6rneklerinden biridir. Burada Hafiz-1 Acem,
Thstnin eserine red ve itirazda bulunmus olan, serh ve hasiye tistad: konu-
mundaki meshur bircok miellife karsi, arada en kiiiik noktay1 kagirmaksizin
red ve itirazlarini belirterek kelaim ilminin ¢esitli konularini ele almigtir.?!
Molla Mehmed Hacihasanzadenin (8. 911/1505-1506), el-Muhdkeme beyned-
Devviani ve Mir Sadr1,22 Abdiirezzak b. Ali el-Lahictnin (6. 1051/1641), el-
Kelimatii't-tayyibe fi'l-muhdkemat beyne’s-Sadr ved-Damadh?? yine felsefi
eserler iizerine yazilan muhakemelerden bazilaridir.

16 Hultisi Kilig, “el-Insaf”, DIA, XXII, 320.

17 Ibn EbQ Usaybia, Uyiiniil-enbd’ min tabakati’l-etibbd’, haz. Nizar Riza (Beyrut: Daru
mektebeti’l-hayat, t.y.), s. 696.

18 Safedi, A ydnii'l-asr ve a‘vaniin-nasr (Beyrut-Dimagk: Dar@l-fikri’l-muasir, 1418/1998),
1V, 678; Zirikli, el-A lam (Beyrut: Dar@l-ilm Ii’l-meléyin, 2002), VI, 314.

19 Abdiilhay el-Haseni, Niizhetii'l-havitir ve behcetiil-mesdmi ve'n-nevizir (Beyrut: Daru
Ibn Hazm, 1420/1999), IV, 326.

20 Harun Anay, “Mir Giydseddin Mansiir’, DIA, XXX, 126, 127; Bekir Topaloglu, “Tecridil-
itikad”, DIA, XL, 241.

21 Omer Faruk Akiin, “Hafiz-1 Acem”, DIA, XV, 82, 83.

22 Katib Celebi, Kegfii’z-zuniin, 11, 1610.

23 Zirikli, el-A‘ldm, 111, 352; ayrica bagka bir eser i¢in bk. IV, 8o.
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Mehmed b. Hazm es-SiddikTnin (II. Selim Dénemi), el-Muhdkeme beyne’s-
Sadrisseria ve'bn Kemal'i,>* Nu‘man el-Altsinin (6. 1317/1899), Ibn Teymiyye
(6. 728/1328) ile Ibn Hacer el-Heytemi (6. 974/1567) arasinda hakemlik
yaptig1, Cildii'l-ayneyn fi muhakemeti’l-Ahmedeyn’i,?> Abdurrahman b. Mu-
hammed el-Btsirinin (6. 1935), Miibtekirdtii'l-ledli ved-diirer fi muhdkemeti
beyne’l-Ayni ve’bn Hacer'i26dini ilimlere dair yazilmis ve yakin zamana kadar

stiregelen muhakemat geleneginin canli 6rneklerindendir.

Gorebildigimiz kadariyla serh ve hésiye tiirii eserlerin yiikselise gegmesiy-
le birlikte, muhakemat tiirii eserler de gozle goriiliir bir saylya ulagmustir. Dini
ve felsefi ilimlerin bitiiniinde goriilebilen bu tiriin ¢ogunlugunu ise felsefi
kelam doneminin ihtilaflar1 Gizerine yazilmis eserler olusturmakta; bunlari
dil, belagat, mantik, tefsir, fikih gibi ilimlere dair yazilmis muhakemeler takip
etmektedir. Tefsir serh ve hésiyeleri baglaminda ortaya ¢ikan muhakemat
tirl ¢aligmalarin degerlendirmesine ge¢cmeden once, felsefi kelam done-
minde fizerine ¢okea serh, hasiye ve muhakemat yazilan iki ana kaynag ele
almanin, muhakemat geleneginin gelisim siirecini takip etmek bakimindan
6nemli oldugu kanaatindeyiz.

Bilindigi gibi Ibn Sing, el-Isdrat ve't-tenbihdt adinda, kendi felsefi diisiince-
lerini veciz bir gekilde ortaya koydugu, mantik, fizik ve metafizik konularini
mubhtevi bir eser telif etmistir. Felsefeyi kelamla mezceden sonraki dénem
alimlerinden Fahreddin er-Razi (6. 606/1210) ve Nasirtiddin-i Tasi s6z
konusu eser iizerine birer serh yazmiglardir.?” Razi, ibn Sin&nin felsefesini
Es‘ariligin kelami goriislerinden hareketle tenkit etmis; Tiisinin ifadesine
gore, tenkitlerindeki agirilig1 sebebiyle serhini “cerh” diye nitelendirenler
olmustur.?® Tasi, Razi'nin, ibn Sin&’nin dayandig: ilkeleri agiklarken itidal
siirlarini agtigini ileri stirmiis; serh edilen kitaba imkan nispetinde destek
¢ikmanin, adalet ve insafi gozetmenin sarihligin dncelikli sart1 oldugunu
sdylemistir.2®

24 Abdillatif b. Muhammed Riyézizade, Esmaii’l-kiitiib, haz. Muhammed et-Tunci (Dimagk:
Dart’l-fikr, 1403/1983), I, 158.

25 Basheer M. Nafi, “Yeniden Dirilen Selefilik: Numan el-Aliisi ve Iki Ahmed Muhakemesi’,
¢ev. Kadir Gombeyaz, Marife, 9/3 (2009): 293-326.

26 Zirikli, el-A‘lam, 111, 334.

27 Felsefi kelam dénemi hakkinda bk. Ibn Hald(in, Mukaddime, 1, 591; Ahmet Arslan, Tehdfiit
Hasiyesi'nin Tahlili (Istanbul: Kiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yayinlari, 1987), s. 13-16.

28 Ibn Sina, el-Isarat ve't-tenbihdt maa Serhi Nasiriiddin et-Tisi, haz. Stileyman Diinya
(Kahire: Darirl-maarif, t.y.), I, 112.

29 Ibn Sina, el-fsardt, I, 112; krs. Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver Leaman, ed., [sldm Felsefesi
Tarihi, gev. Samil Ogal - H. Tuncay Bagoglu (Istanbul: Agilim Kitap, 2011), 11, 209 ,208;
Agil Sirinov, “Tasi, Nasiriiddin”, DIA, XLI, 438.



Kaya: Islam Ilimler Tarihinde Muhakemat Gelenedi

Razi ve Thsinin el-Isdrdt serhinde ihtilaf ettikleri konular1 belirlemek
tizere daha sonraki alimler gesitli muhakemeler yazmislardir. Muhammed
b. Said el-Yementnin (6. 750/1349) el-Muhdkeme beyne Nasiriddin ver-Rdzi,
Kutbiiddin er-Razinin (6. 766/1363) Kitabii'l-Muhdkemat beyne’l-Imam
ve'n-Nasir, Hill'nin el-Muhdkemat beynes-surrahi’l-Isarat ve Muhammed el-
[sfahani’nin (6. 688/1289) el-Muhdkeme beyne Nasiriddin ve’l-Imam Fahriddin
er-Razi adli eserleri bunlar arasindadir.3°

Nakledildigine gore Kutbiiddin er-Réazi, Fahreddin er-Rézinin serhi tizeri-
ne bir hasiye kaleme almak istemis; ancak el-Isdrdt iizerine bir serhi bulunan
hocas: Kutbiiddin es-S$irazinin (6. 710/1311) Onerisiyle bu ¢alismasini Réazi
ile Tas'nin gorislerinin degerlendirildigi bir muhakemeye déntistiirmustiir.>!
Bu bilgi bize, serh ve hésiye kiltiirdi icinde muhakemat tarzi eserlerin yiikse-
len bir deger haline geldigini ve muhakeme yazmanin serh ve hasiyeye gore
daha esasli bir alan olarak 6ne ¢iktigini géstermektedir.

Gazzélinin Islam filozoflarini tenkit ettigi Tehdfiitii'l-feldsife isimli eseri,
sonraki yuizyillar icin muhakemat gelenegi acisindan ciddi 6nemi haizdir.
Gazzali bu eserinde nazari bir bakis agisiyla dini hakikatlerin ispatlanama-
yacagini bizzat Islam filozoflarinin kullandig1 yontemlerden hareketle ortaya
koymaya ¢aligmis, onlarin yirmi meselede tutarsizliga, bunlardan ti¢iinde ise
kiifre diistiiklerini iddia etmistir.3? Bu iddialar sonraki filozof ve kelamcilarin
bu alanda diisiince iiretmelerine sebep olmustur. Gazzali’ye ilk tepki, En-
diliislii alim-filozof Ibn Riigd'den (8. 595/1198) gelmistir. Tehdfiitii’t-Tehafiit
ya da er-Red ald Tehdfiiti’l-hiikemd adli eserinde Ibn Riisd, Gazzalinin soz
konusu kitabindaki iddialarinin onun hakiki fikirlerini yansitmadigini, zira
onun filozoflarin pek ¢ok goriisiinti benimsedigini, buna ragmen onlar1 eles-
tirdigini; bu durumun ya 6zel sartlarin Gazzali'yi bu sekilde yonlendirmesi
ya da bilgi eksikligiyle agiklanabilecegini soylemistir.>*Ibn Riisd, bir anlamda,
bu eseriyle Gazzali ile filozoflar arasinda hakemlik yapmustir.

Ne var ki Ibn Riisd tartismanin son halkast olmamustir. Islim diisiince

tarihinde, Kur’an, siinnet ve Selef’e yaptig1 vurguyla 6ne ¢ikan ve felsefe,
mantik, keldm, tasavvuf gibi alanlara elestirel bir yaklasim sergileyen ibn

30 Bk. Kitib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 1, 94, 95; 11, 16105 Ali Durusoy, “el-Isarat ve't-tenbihat”,
DIA, XXIII, 422.

31 Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 1, 95; Nasr - Leaman, Islam Felsefesi Tarihi, 11, 208; Hiiseyin
Sarioglu, “Rézi, Kutbiiddin”, DIA, XXXIV, 487.

32 Nasr-Leaman, Isldm Felsefesi Tarihi, 1, 311; Arslan, Tehdfiit Hasiyesinin Tahlili, s. 13, 19.

33 Hiiseyin Sarioglu, “Tehafiitii Tehafiitil-felasife”, DIA, XL, 315, 316; krg. Ahmet Arslan,
“Kemal Paga-Zadenin ‘Hégiye ‘ala Tahafut al-Falasifa’si’, Ankara Universitesi lahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 10 (1972): 26.
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Teymiyye, Gazzali ve Ibn Riisd arasinda hakemlik rolii iistlenmis, yeri geldik-
ce her ikisine de elestiriler yoneltmistir. Ibn Teymiyye, konuyla ilgili miistakil
bir eser yazmamis olmakla birlikte, Der7i tedruzi’l-akl ven-nakl adli kitabinda
Gazzali-Ibn Riisd tartismasini bir kitap hacminde ele almistir.3*

Daha sonra Fatih Sultan Mehmed’in felsefe ve dini ilimlere olan meraka,
meselenin yeniden giindeme gelmesine sebep olmustur. Fatih, donemin 6nde
gelen alimlerinden Muslihuddin Hocazéde (6. 893/1488) ve Alaeddin et-
Thstden (6. 887/1482) konuyla ilgili birer eser kaleme almalarini istemis, ad1
gegen alimler de bir nevi muhékemat kategorisinde degerlendirebilecegimiz
tehafiitler kaleme almislardir.3>

Hocazade, Tehdfiitii'l-feldsife diye s6hret bulan eserinin girisinde “adalet
ve insaf” 6l¢iilerini gézetmenin zorunlulugunu vurgulamis; goriislere yonelik
degerlendirmesinde Gazzalinin kalem siirgmelerine temas edecegini, ancak
amacinin onu kigiiltmek ve degerini diistirmek olmadigini ifade etmistir.
GazzalPnin ilmi kisiligi ve essiz eserlerinden fazlasiyla istifade ettigini be-
lirten muellif, tek gayesinin reddedilen ve kabul edilen goriisleri aciklamak
ve taraflar arasinda muhakeme yapmak oldugunu séylemistir.>¢ Ne var ki
Hocazadenin Gazzéli'ye yonelik ciddi tenkitlerde bulundugu goriilmektedir.
Bu bakimdan eser {izerine hasiyesi bulunan ibn Kemal Pasa, Hocazadenin
amacinin filozoflar1 m1 yoksa Gazzalf'yi mi tenkit etmek oldugunu anla-
makta giigliik ¢ektigini sdylemektedir. Esasen bu durum, Ahmet Arslan’in
dile getirdigi tizere, Hocazadenin, Gazzali ve filozoflara “tarafsiz” bir tavirla
yaklastigini, Gazzali ve diger kelamcilarin tarafini tutarak filozoflara hiicum
etmekten cok, Gazzali ve filozoflar arasindaki tartismalarin {izerine ¢ikarak
her iki grubu muhakeme etmek suretiyle haklarini vermeye gayret ettigini
gostermektedir.3”

[lmi ¢evrelerde Hocazade'ye ait Tehdfiit'iin, Gazzali ile Ibn Riigd’iin
tehafiitleri arasinda bir muhakeme oldugu goriisit hakimdir. Nitekim
Zirikli, muhtemelen bazi kiitiiphane kayitlarina dayanarak®® kitabin adi-
n1 el-Muhdkeme beyne Tehdfiitil-felasife Iil-Gazzali ve Tehdfiiti’l-hiikemad

34 Mustafa Cagrici, “Ibn Teymiyye'nin Bakigiyla Gazzali-ibn Riisd Tartismast’, Islam
Tetkikleri Dergisi, 9 (1995): 78.

35 Bk. Inalcik, Osmanli Imparatorlugu, s. 185,189; “Mehmed 117, DIA, XX V111, 406.

36 Hocazdde Muslihuddin Efendi, Tehdfiitii'l-feldsife (Kahire: Mustafa el-Bébi el-Halebi,
1321), S. 5.

37 Bk.Arslan,“Kemal Pasa-Zade”, s. 37; Tehdfiit Hasiyesinin Tahlili, s.18, 19, 375; Saffet Kose,
“Hocazade Muslihuddin Efendi”, DIA, XVIII, 208; krs. Inalcik, Osmanli Imparatorlugu, s.
185.

38 Bk. Siileymaniye Ktp., Laleli, nr. 2169, 2488.
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li-Ebi’l-Velid Ibn Riisd®>® seklinde kaydetmektedir. Ug tehafiitiin birlikte
basildig1 Mustafa el-Halebi baskisinin basinda da eserin, mevzubahis iki
imam arasindaki ihtilaflar konusunda bir tahkim oldugu belirtilmektedir.
Ancak gerek Hocazide'nin kitabinda gerekse Ibn Kemal’in (6. 940/1534)
hagiyesinde Ibn Riisd'den ve eserinden hig s6z edilmemis olmasi, s6z konusu
iddianin gegersiz oldugunu ortaya koymaktadir. Bu bakimdan eser, Gazzali
ile Ibn Riisd arasinda degil, filozoflarla Gazzali arasinda bir muhakemedir.
Nitekim Ayasofya niishasinda eserin ismi, el-Muhdkeme beyne’l-Gazzali ve’l-
hiikema seklinde kayitlidir.40

Aslen Maveraiinnehir bolgesinden olup Fatih Sultan Mehmed doneminde
Osmanl topraklarinda bulunan Alaeddin et-Tasi de Hocazade ile ayni do-
nemde ez-Zuhr / ez-Zehira fi muhdkemati'l-hiikema ve'l-Gazzali*! adli eserini
telif etmistir. Tasi, Tehdfiitin baginda, kendisine gore dogrulugu kesin olma-
yan bir seye yer vermemek, siipheli ve problemli meselelere itiraz etmemek,
taassuba kapilmamak ve insaftan ayrilmamak gibi prensipler koymustur. Esas
amac filozoflara ait gorislerin dogrulugunu tespit olan Ttsi, filozoflarin
biitiin gorislerini reddetmemis, bunlardan gegersiz olduguna hitkmettigi
meseleleri tartigma konusu yapmugtir.4?

Tehafiitler silsilesinin sonraki halkalarindan biri, ibn Kemal Paga tarafin-
dan Hocazadenin Tehdfiit'ii tizerine yazilan hasiyedir. Ibn Kemal’in bu eserini,
Hocazédenin Tehdfiitiine bir hasiye olarak m1 yoksa Hocazade ile Alaeddin
et-TasT'nin tehafttleri arasinda bir muhakeme olarak mi yazdig1 konusunda
farkli goriisler ileri stiriilmektedir.?

Hasiye tizerine bir ¢alisma yapan Ahmet Arslan, eserin bir muhékeme
olmaktan ziyade, bir hasiye oldugu kanaatindedir. Bununla birlikte Ibn
Kemal, hasiye yaziminin amacina uygun olarak gerek Hocazadenin gerekse
Thsinin Ozetledikleri ya da nakilde bulunduklar: kaynaklar: tek tek tespit
edip onlarin kaynaklar1 dogru anlayip anlamadiklarini, bu kaynaklarda ileri
striilen goriislere karsit goriislerden haberdar olup olmadiklarini ortaya
koymaya calismus; yeri geldik¢e onlar1 tenkit etmis, goriisleri arasinda ter-
cihte bulunmustur.#* Mesela Ibn Kemal, Hocazide'nin ve Tésinin Allah’in
kudret ve iradesi hakkindaki goriis ve ifade tarzlarini ayr1 ayr1 naklettikten

39 Zirikli, el-A ‘lam, VI, 247.

40 Arslan, “Kemal Pasa-Zade’, s. 21; Kose, “Hocazade Muslihuddin Efendi”, s. 208.

41 Kétib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 1, 825; 11, 1610.

42 Recep Duran, “Bir Tehafiit Yazart: Ali Tasi, Islami Arastirmalar Dergisi, 4/3 (1990): 201,
202.

43 Arslan, “Kemal Pasa-Zade’, s. 31; Tehdfiit Hasiyesinin Tahlili, s. 17.

44 Arslan, “Kemal Pasa-Zade’, s. 35; Tehdfiit Hdsiyesinin Tahlili, s. 18.
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sonra soyle demektedir: “[ Tast'ye ait] Bu anlatim [Hocazadeninkinden] daha
iyidir; ¢linkii kudret ve iradeyi kabul edenlerin gériisiine gore, kudretin iki
makdurun birine taalluk etmesinin tercih ettiricisi iradedir, hatta onlar ira-
deyi ancak bu fonksiyonundan étiirii kabul ederler”4> Ayrica Arslan hem
Hocazade'nin hem de Ibn Kemal'in bu eserlerinde kendilerinden énce gelen
kelamci ve filozoflarin bu meseleler izerindeki goriislerini tarafsiz bir bi¢im-
de muhakeme edip dogruluk, ikna edicilik derecelerini arastirma yontemini
benimsediklerini belirtmektedir.*® Bu bakimdan hagiyenin muhakemat tiirii
bir ¢aligma olarak goriilmesi hatali olmayacaktur.

Netice itibariyle muhakemat kaleme almadaki esas amag, 6nceden ortaya
konulmus fikirleri “insaf” 6l¢iileri iginde elekten gecirmek/elestirmek; mezhep
kaygilari, sahsi husumetler, bilgi ve muhakeme eksikligi gibi zaaflarin ilme ve
hakikate golge diistirmesinin 6niine ge¢mektir. Bu bakimdan muhéakeme ge-
lenegi, ilimde hakkaniyet ve insafi Gistiin kilma anlayisinin ve ilme istikamet
verme ¢abasinin bir tezahiirii olarak degerlendirilmelidir. Nitekim Gazzali;
Ibn Riigd, Hocazade ve ibn Kemal gibi alimlerin gesitli tenkitlerine muhatap
olmugsa da “Dogrular gozetilmeye, diiriistliik ve insaf da korunmaya daha
layiktir” ctimleleriyle ilimde gozetilecek hassas 6lgiiyl veciz bir bigimde dile
getirmistir.4”

2. el-Kessdf, Envirii’t-tenzil ve el-Bahrii’l-muhit Baglaminda
Yazilmis Hasiye ve Muhakemeler

Uzerine caligma yapilan ana kaynaklar bakimindan, Mu‘tezile
imamlarindan Mahmtid b. Omer ez-Zemahserinin el-Kessdf1 ile Safii-Egari
Kadi Beyzavinin Enviriit-tenzil'i tartismasiz bir yere sahiptir. Beyzdvi Tefsiri,
el-Kessdftan daha ¢ok teveccith gormiis ve tizerine daha ¢ok ¢aligma yapilmis

48

olsa da, esasen el-Kessdf1in bu esere de kaynaklik etmesi,*® onun tefsirde ana

kaynak olma niteligini daha da teyit etmistir.

el-Kessdf tizerine, yazildigi donemden itibaren cesitli caligmalar yapilmis-
tir. Zemahseri’nin ¢agdas: Fazl b. Hasan et-Tabersi'nin (6. 548/1154), el-Kessdf

45 Kemal Pasazade, Tehdfiit Hasiyesi, gev. Ahmet Arslan (Ankara: Kiiltiir ve Turizm Bakanlig
Yayinlari, 1987), s. 49.

46 Arslan, “Kemal Pasa-Zade”, s. 35; Tehdfiit Hasiyesinin Tahlili, s. 18.

47 Gazzali, Ilcamii’l-avam an ilmi’l-kelam, Mecmtuiatiir-resdil icinde, haz. Ibrahim Emin
Muhammed (Kahire: el-Mektebetir’t-tevfikiyye, t.y.), s. 319. Ayrica bk. fsmail Hakk:
[zmirli, “Ilim ve Ulema Anlayisim”, Marife, 2/1 (2002): 264. “el-Insif hayrivl-evsaf” (insaf
en giizel ahlaktir) 6zdeyisi de ayni anlayisin giizel bir ifadesidir. Bk. Kesmiri, Feyzii’l-
bari ald Sahihi’l-Buhdri, haz. M. Bedr Alim el-Miirtehi (Beyrut: Dariv'l-kiitiibi’l-ilmiyye,
1426/ 2005), I, 494; 11, 568.

48 Stiytti, Nevahidii'l-ebkdr, 1, 13; Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 11, 1481.
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hakkinda bildigimiz ilk ¢alisma olan el-Kéfi’s-saf min kitabi’l-Kessaf1*® ve
Muhammed b. Ali el-Ensarinin (6. 662/1263) Muhtasariil-Kessaf1°° bunlar-
dandir. Ancak Beyzavinin ve onun muasiri olan Ahmed Ibni’l-Miineyyir
el-Iskenderi’nin (6. 683/1284) eserleri, Zemahgeri'ye olan ilgiyi daha da
arttirmig,”! bu durum VIIL ve IX. yiizyillarda el-Kessdf iizerine ¢ok kapsamli
serh ve hasiyelerin yazilmasini beraberinde getirmistir. Serefiiddin Hasan b.
Muhammed et-Tibi (6. 743/1343), Fahreddin el-Carperdi (6.746/1346), Omer
b. Abdurrahman el-Farisi el-Kazvini (6. 745/1345), Yahya b. Kasim el-Alevi
/ el-Fazil el-Yemeni, Kutbiiddin er-Razi, Ekmeleddin Baberti (6. 786/1384),
Sa‘deddin et-Teftazani (6.792/1390) ve Seyyid Serif el-Ciircani (6. 816/1413)
gibi dlimlerin serh ve hésiyeleri s6z konusu dénemde kaleme alinmis en kayda
deger eserlerdir. Bu serh ve hésiyeler {izerine, sonraki asirlarda, hésiye, ta‘lik
ve muhakemat tiirli calismalar yapilmus, el-Kegsdf tizerine yazilmis eserlerden
olusan genis bir kiilliyat olusmustur.>?

VIIL yiizyilda yazilmis ve tefsirler arasinda kendine 6nemli bir yer edin-
mis diger bir tefsir de Ebti Hayyan el-Endeltistnin el-Bahrii'l-muhifidir. Bu
tefsir, dil ve beldgat sahasinda oldukga yetkin bir tefsir olmasinin yani sira,
Zemahseriye yonelik ciddi tenkitleri igermesiyle de dikkat gekmektedir. Ebti
Hayyan mdstakil bir tefsir kaleme almis olsa da, temel meseleleri islerken
kabul veya ret noktasinda Zemahseri tefsirini goz 6niine almigtir.

Makalenin geri kalan boliimiinde gerek Ibni’l-Miineyyir ve Kutbiiddin
er-Razinin el-Kessdf ¢alismalarinda gerekse Beyzavi ve Ebtt Hayyanin
tefsirlerindeki Zemahserdi ile ilgili goriisleri merkeze alan muhékemat tiirii
eserler ayr1 bagliklar halinde incelenecektir.

2.1. Ibni’l-Miineyyir’in Zemahseri Tenkidi ve Etkileri

[bni’l-Miineyyir’in el-Intisaf fima tezammenehii’l-Kessaf mine’l-i‘tizal adl
eseri, Zemahseri'nin alimler nezdinde gordiigi itibarin yaninda, el-Kessdf'taki

49 M. Hiiseyin ez-Zehebi, et-Tefsir ve'l-miifessiriin (Kahire: Mektebetii Vehbe, t.y.), IL, 74;
Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 11, 477. Ayrica bk. Bagdatl fsmail Pasa, Hediyyetii'l-drifin,
ngr. Kilisli Muallim Rufat - Ibniilemin Mahmud Kemal (Istanbul: Milli Egitim Basimevi,
1951),1,820; E. Kohlberg, “al-Tabrisi (Tabars1)”, The Encyclopaedia of Islam (EI?), X, 403
Mustafa Oz, “Tabersi”, DIA, XXXIX, 324.

50 Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 11, 1481.

51 M. Fazil b. Astr, et-Tefsir ve ricliih, s. 97-99.

52 Bk. Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, I1,1475-84; el-Fihrisii’s-samil: Ultimii’l-Kuran, mahtitatiit-
tefsir ve uliimih (Amman: el-Mecmau’l-meliki, 1989), I, 182-89; Abdullah Muhammed
el-Habesi, Camius-siirith vell-havisi (Eblzabi, el-Mecmau’s-sekafi, 2004), 111, 1454-68;
Stikrii Maden, “Tefsirde Serh Hasiye ve Ta‘lika Literatiirl’”, Tarih Kiiltiir ve Sanat Aras-
tirmalart Dergisi, 3/1 (2014): 187-91.
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i'tizali fikirleri ¢liritme egiliminin 6nemli bir gostergesidir. Eser, muhteva
itibariyle bir reddiyedir.>* Reddiye geleneginin tabiati geregi Ibnii’l-Miineyyir,
el-Kessdf'a gerek dil gerekse muhteva yoniinden ¢ok sert elestiriler yoneltmek-
tedir.>* Zaman zaman bu elestiriler agir ithamlara déniismektedir. Bununla
birlikte kimi zaman mtellifin tarafsizca verdigi hiikiimlerine ve biiyiik bir
hiirmetle yonelttigi elestirilerine de rastlanmaktadir. Ibni’'l-Miineyyir, bazan
bir sarih gibi hareket ederek Zemahserinin ibarelerine takilmaktadir. Birgok
yerde ise ZemahgerT'ye bir elestiri yoneltmeksizin ayetleri tefsir etmeye giris-
mektedir. Bu béliimlerde daha ¢ok kendi mezhebini ve tefsirdeki maharetini
gosterme amaci tagidig1 anlasilmaktadir. Miellifin, 6zellikle Kur’an'n filolojik
ve belagat inceliklerini agikladig1 yerlerde Zemahseri'ye yonelik dvgiilerde
bulundugu goriilmektedir. Bu bakimdan onun insaf ve adalet élgiistinii go-
zetmeye gayret ettigi soylenebilir.>>

[bni’l-Miineyyir'in Zemahserinin goriislerine yaklagimini asagidaki
ornek tizerinden degerlendirmek miimkiindiir: Zemahseri, “En giizel isimler
Allah’indir; o halde bunlarla Allah’a dua edin. Onun isimleri konusunda

r|n56

haktan sapanlari birakin. Onlar islediklerinin cezasini gérecekle ayetini

siyakina uygun bir bigimde tefsir ettikten sonra sunlari sdylemektedir:

Bununla ‘En giizel sifatlar Allah'indir’ denmek istenmis de olabilir. Bun-
lar Allah’in adalet, hayr, ihsan, varliklarin stiphelerini yok etmek gibi
sifatlaridir. O halde O’nu bunlarla nitelendirin ve Onun sifatlar1 ko-
nusunda haktan sapanlari1 birakin. Zira onlar Allah1, kabih olani di-
lemek, fahsa ve miinkeri yaratmak ve ri'yet gibi tesbihe giren seylerle
nitelendirmektedirler.>”

Zemahgseri burada isim vermeden hiistin-kububh, ri‘'yetullah gibi konular-
da Ehl-i suinnet’i tenkit, bundan da 6te onlar: ilhadla itham etmektedir.

[bnit’l-Miineyyir Zemahgerinin bu agir ithamlarina, “Fasit inanglarini
dile getirmek icin alakali aldkasiz yerlerde firsat kollamaktadir” anlaminda
bir giris yapmaktadir. Mu'tezile’nin, kendilerinin maslahat zannettigi seyleri
Allah igin vacip gérdiiklerini, glinahkar kullarindan onun magfiret ve affin

53 Styuti, Nevdhidiil-ebkar, 1, 10; Kétib Celebi, Kesfii'z-zuniin, 11,1477; Bilmen, Biiyiik Tefsir
Tarihi, 11, 527.

54 Stytti, Nevahidii'l-ebkdr, 1, 10; Katib Celebi, Kesfii'z-zuniin, 11, 1477.

55 Ibnill-Miineyyir'in Zemahseri'ye yonelttigi elestirilerle ilgili kapsaml bir ¢alisma igin
bk. F. Ahmet Polat, [slam Tefsir Geleneginde Akilct Séyleme Yoneltilen Elestiriler (Istanbul:
Iz Yayincilik, 2007), s. 123-30.

56 el-A‘raf 7/180.

57 Zemahgeri, el-Kessdf (Beyrut: Dariv'l-kitabi’l- Arabi, 1407), 1L, 180.
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esirgediklerini; bu ve benzeri goriislerin “Adliyye” diye bilinen mezhebin
ilhadi gorisleri oldugunu dile getirmektedir. Boylelikle Ibni’'l-Miineyyir,
Zemahgeri’ye ayn1 sertlikte karsilik vermis olmaktadir.>® Bununla birlikte
Zemahgerinin tigincii bir anlam olarak yer verdigi “Onlarin Allah’in isimle-
rindeki ilhads, putlarini ilahlar diye adlandirmalari, Allah isminden Lat, Aziz
isminden de Uzz&y1 tiiretmeleridir” seklindeki goriise ibnﬁ’l-Mﬁneyyir, “Bu,
ayetin siyakina uygunlugu yontinden giizel bir tefsirdir” degerlendirmesinde

bulunmaktadir.>®

Hicri VIL yiizyilin ikinci yarisinda Ibn bintii’l-Iraki diye meshur, Alemiid-
din Abdiilkerim b. Ali b. Omer el-Ensari (6. 704/1304), ibnir’l-Miineyyir'in
el-Intisdf1 tizerine bir eser kaleme almistir. Kaynaklarda belirtildigine gore
Ibn binti’l-Iraki, Mansiriyye medresesinde tefsir dersleri okutmus, Takiy-
yiddin es-Stibki hicri 702 senesinde kendisinden el-Kessdfin bir boliimiinii
okumustur.®® Irikinin pek ¢ok ilimde, 6zellikle de tefsir ilminde alim ve fizil
oldugu, tefsir ve usule dair eserler yazdig1 nakledilmistir.5!

Eser, ad1 gecen kaynaklarda el-Insdf fi mesaili'l-hilaf beyne’z-Zemahseri
ve’bni’l-Miineyyir diye zikredilmektedir. Bazi kayitlarda el-Insdf mine’l-
Intisaf beyne’z-Zemahgseri ve’bni’l-Miineyyir,® baz1 kayitlarda ise [el-Insaf]
Muhtasariil-Intisaf mine’l-Kessaf®® ve el-Insaf fi ihtisari’l-Kesf ve'l-Kessaf ©*
diye gegmektedir. Eserin icerigine gelince, Ibn Kadi Sithbe (6. 851/1448) eser-
de miiellifin el-Kessdf'taki i‘tizali fikirlere dikkat gektigini sdylemektedir.®> Ibn
Hacer el-Askalani (6. 852/1449), ibn binti’l-Iraki'nin bu eseri Zemahseri’ye
destek ¢ikmak (fi'l-intisar) icin yazdigini, bu sebeple tenkitlere ugradigini

58 Zemabhgeri, el-Kessdf, 11, 180 dn. 5; krs. Polat, Akilc: S6yleme Yoneltilen Elestiriler, s. 139.

59 Zemabhgeri, el-Kessdf, 11,181 dn. 2.

60 Takiyytiddin es-Siibki, Sebebii’l-inkifaf an ikrai’l-Kessdf, nsr. Walid A. Saleh, “The Gloss
as Intellectual History: The Hashiyahs on al-Kashshaf” iginde, Oriens, 41 (2013): 251;
Taceddin es-Stibki, Tabakatiis-Safiiyye, nsr. Mahmtid M. et-Tanahi — Abddilfettah M.
el-Hulv (Cize: Hecr Ii’t-tibda ve'n-nesr, 1413), X, 95; ibn Hacer el-Askalani, ed-Diireriil-
kamine fi’l-a‘yani’l-mieti’s-samine, haz. M. Abdtilmuid Han (Haydarédbad: Meclisti daireti’l-
medrifil-Osmaniyye, 1392/1972), I11, 201.

61 Subki, Tabakatii’s-Sdfiiyye, X, 95; Ebi’l-Fida ibn Kesir, Tabakatii’l-fukahdis-Safiiyyin,
haz. Ahmed Omer Hagim-M. Zeyniihiim M. Azeb (y.y.: Mektebetii’s-sekafetid-diniyye,
1413/1993), 5. 950; Ibn Kadi Siihbe, Tabakatii’s-Sdfiiyye, haz. Hifiz Abdiilalim Han (Beyrut:
Alemir’l-kiitiib, 1407/1987), I1, 219.

62 Stileymaniye Ktp., Karagelebizade, nr. 4; Kili¢ Ali Pasa, nr. 40; Haci Selim Aga Ktp., nr.
24; Topkap1 Saray1 Mizesi Ktp., nr. 1/470.

63 Siilleymaniye Ktp., Carullah Efendi, nr. 644 ,643 ,238; Ayasofya, nr. 78.

64 Manisa Halk Ktp., nr. 106/1-2.

65 Ibn Kadi Sithbe, Tabakatiis-Safiiyye, 11, 219; krs. Daviidi, Tabakatii’l-miifessirin (Beyrut:
Darwl-kiitiibil-ilmiyye, t.y.), I, 341.

15



islam Arastirmalan Dergisi, 33 (2015): 1-37

belirtmektedir. Kendisinin kitabini1 “reddiyenin reddiyesi” olarak niteledi-
gini nakletmektedir.%¢ Eserin ismini sadece el-Insdf diye veren Celaleddin
es-Siiyati (6. 911/1505) ise kitapta el-Kessdfla el-Intisdf arasinda hakemlik
yapildigini kaydetmektedir.®”

Mukaddimesine bakildiginda kitabin hem ismine hem de muhtevasina
yonelik ipuclarina rastlamak miimkiindiir. Ibn bintii'l-Iraki sdyle demektedir:

Bu kitapta, Seyh Nasiriilddin Ahmed el-Malikinin el-Intisdf mine’l-Kes-
safmn ihtisar ettim. Uzerine herhangi bir s6z sdylenmeksizin sirf miiel-
lifin begenisinin bir ifadesi olarak yer verilen Zemahserinin sozlerinden
olusan uzun nakilleri ¢ikardim. Bu kitabin niishalarinda, Zemahserinin
Ehl-i stinnete hakaret igeren hezeyanlarma miellifin misliyle karsilik
verdigi yerler vardir; bunlar sadece sahih itikada ve ayetle alakali delil
veya te'vile yonelik hususlarla sinirlandirilmigtir. Bahse konu kitabin an-
lamlarindan ve miilahazalarindan hicbir seyi ¢tkarmadim. Kitabin dogru-
ya karsilik gelen kistmlarini oldugu gibi biraktim, hatali olan kisimlarinin
ise zaaf noktalarini ve tutarsizliklarini agikladim.%®

Muellifin kendi ifadeleri, kitabin hem bir ihtisar hem de bir muhakeme
oldugu goriisiinii pekistirmektedir. Bir bagka ifadeyle miiellif, 1bnir’l-
Miineyyir’in reddiyesini sadece dzetleme amaci tagimamakta, ayni zamanda
onun delillerinin yetersiz oldugu ve Zemahseri’'ye haksizlik ettigi noktalara
da isaret etmektedir. Bu bakimdan eserin yukarida verdigimiz ti¢ farkli isim-
lendirmesi de dogrudur. el-Insdf fi ihtisdri’l-Kesf ve'l-Kessdf bicimindeki isim-
lendirme ise hatali olmalidir. Muhtemelen ismin ikinci kismi bir bagka eserle
karigtirlmigtir.®® Ayni gekilde miiellifin sozleri, SiiyGtinin verdigi kitabin
el-Kessdf la el-Intisdf arasinda muhiakeme oldugu bilgisini teyit etmektedir.
Nitekim eserde el-Intisdf’in “Kale Mahm(id” [Zemahgeri] ve “Kale Ahmed”
[Ibni’'l-Miineyyir] seklindeki yapisina, Ibn bintii'l-Iraki “Kultii” ilavesinde

66 Ibn Hacer, ed-Diirerii’l-kamine, 111, 201.

67 Styuti, Nevihidii'l-ebkdr, 1, 10; krs. Katib Celebi, Kesfii’z-zuntin, 11, 1477; Bilmen, Biiyiik
Tefsir Tarihi, 11, 540, 541.

68 Ibn binti’1-1raKi, el-Insaf mine’l-Intisaf beyne’z-Zemahseri ve'bni’l-Miineyyir, Siileymaniye
Ktp., Karagelebizade, nr. 4, vr. 12 Ne var ki Katib Celebi, Yasuf b. HisAm’in el-intisdf
ihtisar ettigini soylemis, eserin ilk ctimleleri olarak da bizim yukarida terciimesini
verdigimiz ifadeleri ayniyla kaydetmistir. Yasuf b. Hisam her iki eseri de ihtisar etmis
olmalidir. Zira SiiyGti, bazan el-Insdf'tan yaptig1 alintilarda kelimesi kelimesine bizdeki
niisha ile ayni ifadelere, bazan bizim niishada yer almayan ctimlelere yer vermistir. Bk.
Kesfii’z-zuniin, 11, 1477; krs. Stiyati, Nevahidii’l-ebkdr, 1, 82, 148.

69 Katib Celebi, Mecdiiddin bni’l-Esir'in el-Insdf fi'l-cem* beyne’l-Kesf ve'l-Kessaf adinda
bir eseri oldugundan ve onun bu eserde Sa‘lebinin el-Kesf [ve'l-beyan fi tefsiril-Kurin]
adli tefsiri ile el-Kessdf1 cem ettiginden soz eder. Bk. Kesfii’z-zuniin, 1, 182.
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bulunarak kendi goriislerine yer vermistir. Ne var ki Ibn Kadi Sithbe'nin sdy-
ledigi, kitapta el-Kegsdfin i‘tizali noktalarina isaret edildigi bilgisi, el-Insdfin
degil, el-Intisdf in bir dzelligidir. Olsa olsa el-Intisdf dolayisiyla eserin bdyle
bir hitviyeti oldugu sdylenebilir. Ornekler iizerinden mesele daha ¢ok vuzuha
kavusacaktir.

Zemahseri Fatiha stresi tefsirinde “Besmeledeki ‘ba’ harfinin bagli bu-
lundugu fiil (mutaallak) nedir?” sorusuna, “Ctimlede eksiltili (mahzuf) fiil
vardir, ctimle agildigi zaman anlam ‘Allah’in adiyla okuyor ve tilavet ediyo-
rum?’ (Bismilléhi ekraii ve etll) seklinde olur; nitekim yolculuga ¢ikan kimse
‘Allah’in adi ve bereketiyle’ (Bismillahi ve’l-berekat) der; ciimlenin anlami,
‘Allah’in adiyla yola ¢ikiyorum’ demek olur ” diye cevap vermektedir.”®

[bnir'l-Miineyyir, nahiv alimlerinin ciimleye “(Allahin adiyla) okuyorum”
yerine “bagliyorum” (ebtediti) fiilini takdir ettiklerini, gesitli sebeplerden do-
lay1 bunun daha fazla tercih edildigini sdylemektedir. Ona gore besmele ile
baslanan her iste “Bashiyorum” takdirinin yapilmas: daha dogrudur. Halbuki
“okuyorum” fiilinin boyle bir kapsami yoktur. Genel olanin takdir edilmesi
daha sagliklidir. Nitekim harfle baglayan ve haber, sifat, sila ve hal takdir
edilmesi gereken ctimlelerde genel anlama sahip olan, “vardir” (kevn/kain),
“sabit olmugtur” (istikrar/mustekar) gibi takdirler yapilmaktadir.”?

Ibn binti’l-Iraki ise “Zemahserinin sdyledikleri Ibni’l-Miineyyir’in
izahindan daha dogrudur” diyerek s6ze baslamaktadir. Zira Zemahserinin
takdiri daha vurgulu, maksadi ifadede daha 6zel ve kapsam yoniiyle daha
tamdir. Buna gore besmele, aralarindaki beraberlik (musahabe) sebebiyle
okuma eyleminin biitlintinii ilgilendirmekte ya da biitiin okuma Allah Teala
ile birlikte olmaktadir (bu iki agiklama ayni zamanda, Zemahserinin “Kiraat
ile besmelenin baglantisi nedir?” sorusuna verdigi cevaptir).”? “Bagliyorum”
(ebdeti/ebtediti) fiili takdir edildiginde ise bu, birlikteligin (musahabe) sadece
okuma eyleminin basinda olmasini gerektirmekte, biitiiniinii kapsamamakta;
ya da kisi okuyusuna Allah ile baglasa bile bu, okumanin tamamini igine
almamaktadir. Ibn bintii’l-Iraki, Ibnii’l-Miineyyir’in nahivciler tarafindan
yapilan “kevn” ve “istikrar” takdirlerini delil olarak getirmesini ise “Iyi degil”
(leyse bi-ceyyid) diye nitelendirmektedir. Ona gore nahivciler bunu bir takdir
ve temsil olarak yapmaktadir. Mesela, “Zeydiin ale’l-feras” (Zeyd at tizerin-
dedir), “Zeydiin mine’l-ulem&” (Zeyd alimlerdendir), “Zeydiin fi héacetik”
(Zeyd’in sana ihtiyac1 var), “Zeydiin fi'l-Basra” (Zeyd Basradadir) dediginde,

70 Zemabhgeri, el-Kessdf, 1, 2; {bn bint&1-Iraki, el—fnsdﬁ vr. 1P,
71 Zemahseri, el-Kessdf, 1, 2 dn: 1; ibn binti’l-Iraki, el-Insdf, vr. 1°.
72 Zemabhgeri, el-Kessdf, 1, 3, 4.

17



islam Arastirmalan Dergisi, 33 (2015): 1-37

birinci ciimleye “rakibiin” (binmistir), ikinciye “ma‘dadiin” (sayilir), iigtinciiye
“miittehemiin” (sdylenir), dordiinciiye “mukimiin” (oturur) takdir edilse, “sabit
olmustur” (miistekar) soziinden daha vurgulu olur.”3

Zemahseri besmeledeki Rahman ve Rahim isimlerini aciklarken,
Rahmandaki anlam zenginliginin (miibalaga) Rahimde bulunmadigini séy-
lemektedir. Bunu da iki sebebe baglamaktadur. ilk sebep, Araplarin “diinya ve
ahiretin en merhametlisi” (Rahméanid-dinyé ve’l-ahirah) ve “diinyanin en
merhametlisi” (Rahimi’d-diinya) demeleri, ikinci sebep ise fiilin yapisi (bina)
arttikga manasinin da artacag kuralidir.”4

[bnii'l-Miineyyir ise kelimenin yapisindaki (bina) kisalik veya uzunlugun
anlamdaki azlik veya ¢oklugu ispatlamak icin yeterli olmayacag itirazinda
bulunmaktadir. Zira éyle miibalaga sigalar: vardir ki, miibalaga icermeyen
ism-i faillerden kesinlikle daha kisadir. “Hazir” (a¢ikgdz) isminin “hazir”
(dikkatli) isminden daha miibalagali olmasi gibi.”®> Ibnii’l-Miineyyir,
Araplar’n kullanimlarindan da Rahmén’in Rahim'e nispetle daha miibalagali
oldugunun ¢ikmayacagini, mesela “darib” kelimesinin “darrab’dan daha umu-
mi, “darrab’in ise hususi olmasi dolayisiyla “dérib’den daha miibalagali oldu-
gunu; 6yleyse Rahin’in hususi olmasinin, umumiligi dolayisiyla Rahman'dan
daha miibalagasiz olmasini gerektirmedigini sdylemektedir.”®

[bn binti’l-Iraki, miielliflerin goriislerini muhakemesine, Ibnt’l-
Miineyyir tarafindan ileri stirtilen sadece hususiligin miibalagadaki azlig
gerektirmedigi goriisiinti kabulle baglamaktadir. Ne var ki o, hususiligin
mibalagaya, umumiligin ise onun eksikligine isaret ettigi iddiasinin
sahih olmadigini ifade etmektedir. Clinkii “darrab”daki miibalaga, onun
hususiliginden degil, tekrardan kaynaklanmaktadir. Dikkat edilirse, “darb”
fiili, ism-i fil olan “darib’den daha miibalagali degildir. Halbuki darib ondan
daha umumidir. Bu tipki “yagmur” (matar) kelimesinin “saganak” (vabil,
chd, tigs) ve “giseleme” (tall) gibi alt kisimlara ayrilmasi gibidir. Saganak ve
giseleme isimleri yagmurdan daha 6zel olduklar1 i¢in, ondan daha miibalagal:
degildirler.”” Ibn bintii’l-Iraki, miiellifin dile getirdigi, yap1 arttik¢a ismin
anlaminin da artacagi kuralinin daha yaygin oldugunu, “hazir” ismindeki
miibalaganin harf azligiyla alakal degil, “serih” (aggozlii), “nehim” (merak-
l1), “fatin” (zeki) gibi seciyeyle alakali seylerin bu siga ile ifade edilmesiyle

73 Ibn binti’l-Traki, el-Insdf, vr. 1% krs. Siiy(ti, Nevahidiil-ebkar, 1, 82.
74 Zemabhgeri, el-Kessdf, 1, 7.

75 Bk. Suytti, Nevdhidiil-ebkdr, 1, 148.

76 Zemahgeri, el-Kessdf, I, 6,7 dn. 1.

77 Ibn binti’l-Iraki, el-Insdf, vr. 1°.
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baglantili oldugunu, bu bakimdan gerekeelerin farkliligindan s6z etmek
gerektigini ileri siirmektedir.”®

Zemahseri, “Allah’in rahmetle nitelendirilmesinin anlami nedir?” sorusu-
na, “Kullarina nimet ihsan etmesinden mecazdir; ¢linkd bir melik halkina
sefkatli ve merhametli olursa onlara iyiligi dokunur; sert, kat1 ve kaba olursa
onlarin iyiligine engel olur” cevabini vermektedir.”® Ibnir'l-Miineyyir, burada
Zemahseri'ye herhangi bir tenkit yoneltmeksizin sunlari séylemektedir:

Buna gore rahmet fiili sifatlardandir. Sen bunu hayir irade etmesine yo-
rumlayip bunun zati sifatlara déndiigtint de séyleyebilirsin. Esariler, rah-
met ve benzeri sifatlarda liigavi hakikati itibariyle Allah i¢in séylenmesi
dogru olmayan konularda her iki goriisii de benimsemislerdir. Bazilar1
bunlar1 zati sifatlara bazilar ise fiili sifatlara yorumlamislardir”8°

[bn binti’l-Iraki ise, Ibni’l-Miineyyir'e yonelik sagkinligini dile getirmekte
ve “Nasil olur da Ahmed, Zemahserinin rahmeti irade[ye yorup] onun zati
sifatlardan oldugunu kastetmis olamayacagina dikkat etmemistir? Zira o, zati
sifatlar1 kabul etmez, biitliniiyle reddeder” demektedir. ibn binti’l-IrakTnin
burada Zemahseri’ye de sdyleyecekleri vardir:

Hayret dogrusu Mahmud burada nasil olur da [irade sifatini kabul ede-
rek] mezhebine aykir1 davranir? “Magdabi aleyhim” ifadesinin tefsirin-
de de, gazabin manasini Allah Teal&nin intikam almay: dilemesi (irade)
ya da intikam almasi olarak agiklamistir. Her iki yerde de beyan onlarin
[Mu'tezile'nin] goriislerine aykiridir. Onlar iradeyi kabul etseler bile, bu-
nun zati sifatlardan oldugunu kesinlikle kabul etmezler.3!

el-Kessdf tizerine en kapsamli serhi kaleme almis olan Serefiiddin et-Tibi,2
el-Intisdf ve el-Insdf'tan ilgili boliimleri naklederek Zemahserinin bunu aklina
getirmedigini, zira her iki yerde de rahmet ve gazabi temsil ve istiare olarak
gordigiini, dikkat edilirse onun her iki durumda da “Melik halkina acirsa.. .,
“Melik yonetimi altindakilere dfkelendigi zaman ne yaparsa...”83gibi benzet-
me ciimleleri kurdugunu séylemektedir.34

78 Stiytti, Nevahidii'l-ebkdr, 1,148.

79 Zemabhgeri, el-Kessdf, 1, 8.

80 Zemahseri, el-Kessdf, I, 8, dn. 1.

81 Ibn binti’l-Iraki, el-Insaf, vr. 2P.

82 Bk. Ibn Hald(in, Mukaddime, 1, 556; Katib Celebi, Kesfii'z-zuniin, 11, 1478.

83 Zemahseri, el-Kessdf, 1, 17.

84 Tibj, Fiitahuwl-gayb fil-kesf an kindir-reyb, haz. M. Abdiirrahim v.dgr. (Diibey: Caizetii
Diibeyid-devliyye 1il-Kur’ani’l-Kerim, 1434/2013), I, 713.
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Goriildiigii gibi, ibn bintii’l-Iraki, herhangi bir mezhep taassubuna ka-
pilmaksizin ilmi dlgiiler ¢er¢evesinde her iki miellifin goriislerini gerek dil
gerekse mezhep ihtilaflar1 baglaminda tahlil ve tenkit etmekte; goriislerdeki
isabetli ve isabetsiz noktalar1 gerekeeleriyle birlikte izah etmektedir. Miiel-
lif, ilk iki 6rnekte Zemahgerinin goriislerini daha isabetli bulmus, Ibnii’l-
Miineyyir'in tenkitlerinin zaaflarina isaret etmistir. Bu da Ibn Hacer’in yer
verdigi eserin Zemahgeri'ye bir destek mahiyetinde oldugu bilgisini teyit
etmektedir. Son drnekte [bn bintii'l-Iraki her iki tarafa da elestiriler yoneltmis,
mielliflerin beyanlarin: tutarhilik/tutarsizlik yoniinden ele almistir.

Ibn bintit’l-Iraki’nin el-Insdf1 hem islam ilimler tarihi hem de tefsir ta-
rihindeki muhakemat tiirii eserlerin ilk 6rneklerinden olmasi bakimindan
6nemlidir. VIL. yilizyilin sonu veya VIII. ylizyilin baginda yazilmis olan bu
eser, muhakemat yaziminin revag gérmesinde etkili olmus olmalidir.

2.2. Itiraz ve Muhikemeler: Aksarayi’ye Karsi
ibn Abdiilcebbar’in Razi Savunmasi

el-Kessdf tizerine serh kaleme alan VIIL yiizyil alimlerinden biri de yu-
karida Razi ile Tési'nin el-Isdrdt serhleri arasindaki muhékemesinden soz
ettigimiz Kutbiiddin er-Razi et-Tahtant'dir (8. 766/1365). Sirazinin yani sira,
Adudiiddin el-Icinin de talebesi olan Razi, mantik ve felsefe gibi akli ilimlerin
yaninda, ser ilimlerden tefsir, meani ve beyan ilimleriyle de ilgilenmistir.3>

Stytti, Nevahidii’l-ebkdr'da el-Kessdf tizerine hasiye yazan alimler arasinda
onun ismine yer vermemisse de Katib Celebi (6. 1067/1657), Kutbiiddin er-
Rézinin el-Kessdf tizerine bir serh, Ceméleddin Aksarayinin (6.791/1388-89
[?]) bu serhe I‘tirazat,3¢ Abdiilkerim b. Abdiilcebbar’in (6. 825/1422 [?]) ise
ikisi arasinda hakemlik yaptig1 el-Muhdkemdt adinda eserler kaleme aldiklar1
bilgisini vermistir. Ayrica Kétib Celebi, Arabzddenin Sekaik Hagsiyesini kaynak
gostererek Bedreddin Simévinin (6. 823/1420) Abdiilkerim b. Abdiilcebbérin
el-Muhdkemat'ina bir cevap yazdigini sdylemistir.8”

Abdiilkerim b. Abdiilcebbar kitabina, Razi'nin tahkike dayali serhinin asrin
alimleri tarafindan begenildigini, onun biyiik bir sohrete ulastigini ifade ede-
rek baglamaktadir.83 Ancak Cemaleddin Aksarayi tarafindan Razinin serhine,

85 Ibn Kadi Siihbe, Tabakatiis-Safiiye, 111,136.

86 Ahmed b. Muhammed Edirnevi, Aksarayinin eserinin muhakeme gibi oldugunu séy-
lemistir. Bk. Tabakatii’l-miifessirin, haz. Mustafa Ozel - Muammer Erbas (Izmir: Birlesik
Matbaacilik, 2005), s. 152; krs. Demir, Osmanli Miifessirleri, s. 357-60.

87 Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 11, 1478; krs. Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 11, 567-70.

88 Ibn Abdiilcebbar, el-Muhdkemat beyne Hasiyeti Kutbiddin er-Razi ale’l-Kessaf ve I tirazati
Aksarai, Koprali Ktp., Mehmed Asim Bey, nr. 24, vr. 13°b, Nitekim Al{isinin zaman zaman
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insanin duydugunda hayret ve dehsete diistiigli bazi itirazlar yonelttigini,
alimler arasinda bu itirazlarin ¢ok yayildigini hatta kimilerinin Razi'nin serhi-
ne, cedel ve tenkide (cerh) diiskiinliigii sebebiyle dil uzattiklarini, Aksarayinin
bu serhi agir1 taassup ve inadin, tahkik eksikliginin bir 6érnegi olarak nitelen-
dirdigini soylemektedir. Ibn Abdiilcebbar, biitiin bu itiraz ve ithamlarin ken-
disinde hakka destek ¢ikma arzusu uyandirdigini, usta keldmcilara miiracaat
ederek tahkik, insaf ve hakkaniyet dl¢iilerine dayali degerlendirmeler yapmaya
calistigini, taassup ve gelisigtizellikten (i'tisaf) uzak durdugunu, tek gayesinin
dogruyu ortaya koymak oldugunu ifade etmektedir.3?

Ibn Abdiilcebbar, kitab1 yazarken éncelikle Aksarayinin itirazlarina
verdigi cevaplari iceren bir risale yazmuis, sonra risélede eklenmesi gereken
bazi 6nemli hususlar bulundugunu fark etmis; bunlarin yani sira, kitaplarda
bulunmayan tamamlayic1 bilgiler ilave etmistir. Bu ¢ercevede o6nceki
cevaplarini yeniden gézden gegirerek itirazlarin dogruluk ya da yanlhsliklarini
agiklamus, esere el-Muhdkemdt adini vermistir.”° ibn Abdiilcebbar eserini ka-
leme alirken 6nce musannif Zemahserinin, sonra sarih Razi'nin, daha sonra
muteriz Aksarayinin sozlerine, en nihayetinde kendi goriislerine yer verdigi
bir yontem izlemistir.

Ornek olarak Zemahseri, Al-i Imran sfiresi 191. ayet hakkinda sunlari
soylemektedir:

Onlar s6yle diyerek tefekkiir ederler: “Sen yarattigin higbir seyi bos ve
hikmetsiz yere yaratmadin. Aksine yiice bir hikmetin geregi olarak yarat-
tin. Bu hikmet de goklerin ve yerin miikellefler icin mesken, seni tanima-
ya, itaatin ve sana isyandan ka¢inmanin zorunluluguna delil olmasidir”
Bu sebeple Allah Teala bunu, “Bizi cehennem azabindan koru!” soziine
baglamistir ki, cehennem azabi isyan eden ve itaat etmeyen kimsenin
cezasidir.9*

Kutbiiddin er-Rézi, Zemahseri'nin tefsirini soyle serh etmistir:

» A

Miifessirin “Bunlar1 bosuna yaratmadin” ayetini tefsirinin ta‘lili: “Bunlar1
hikmetsiz yere yaratmadin. Aksine sana itaatin ve isyandan kaginmanin
zorunluluguna bir delil olsun diye yarattin” Sanki onlar demek istiyorlar

bu serhe bagvurdugu gériilmektedir. Bk. Sehabeddin Mahmtid el-Altsi, Rithu’l-medni
fi tefsiril-Kurani’l-azim ve's-seb7l-mesdni, haz. Ali Abdiilbari Atiyye (Beyrut: Darir’l-
kiittibi'1-ilmiyye, 1415), IV, 205, 263, 279, 289, 299, 407, 414; V, 13, 20, 51.

89 ibn Abdiilcebbar, el-Muhdkemat, vr. 12,

90 Ibn Abdiilcebbar, el-Muhdkemdt, vr. 1°, 22,

91 Zemabhgeri, el-Kessdf, 1, 454.
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ki, “Sana itaate ve isyandan uzak durmaya bizi muvaffak eyle ki, sana itaat
edip cehennem azabindan korunalim”

Razi, mufessirin “Bizi cehennem azabindan koru” cumlesini, “Butiin
bunlar1 bosa yaratmadin” cimlesine atfettigini (tertip); “goklerin ve yerin
yaratilmasini miikelleflere mesken olmas: hikmeti” ile izah etmesinin ise
istidrak®? oldugunda siiphe bulunmadigini séylemektedir.”3

Aksarayi, sarihin agiklamalarinin sonunda yer alan “istidrak” izerinden
tartismayi yuriterek su itirazda bulunmaktadir:

Bu, bir istidrakten sz edilemeyecegi i¢in, siiphe gétiiriir bir yorumdur. Zira
[Zemahserinin] “gokler ve yeri miikellefler icin mesken kilmistir” demesi
aklen nimeti verene siikriin zorunlulugunu ifade eden bir dildir. Zaten bu
da onun mezhep gorisiidiir. Halbuki beyan [Kur’an ve Siinnet] semai ola-
rak bunun zorunlu oldugunu sdylemistir. lcma da bu yénde olusmugtur.94

Goriisler arasinda muhakeme yapan Ibn Abdiilcebbar, Razi’yi savunmus,
onun istidrakle, kendisi olmadan da izahin tam olacag1 anlamini kastettigini ya
da s6z konusu metinde bu ciimlenin zait hatta gereksiz bir izah oldugunu séy-
lemek istedigini ifade etmistir. Ibn Abdiilcebbar’a gore esasen Zemahserinin
aciklamasinda fasit bir amag vardir, o da nimet verene sitkriin aklen vacip
oldugudur. Halbuki musannife s6yle cevap vermek daha giizel olurdu:

“Sen bunlar1 bosuna yaratmadin” ayetindeki anlamin, “Bizi cehennem aza-
bindan koru” ayetiyle tek bir bag: yoktur. Aksine bag hem goklerin ve ye-
rin bos yere yaratilmadigini hem de tertibi beyan etmek i¢in zikredilmis-
tir. O halde istidrake gerek yoktur; iki ctimle arasindaki bag da sadece bir
gayeye indirgenemez. S6ziinii ettigimiz gibi burada bir indirgeme yoktur.
Bu sebeple soyle soylemek gerekir: Allah Teala, gokleri ve yeri miikellefler
i¢in mesken, itaatin ve isyandan uzaklagmanin zorunluluguna ve nimeti

verene siikriin de seran vacib olduguna ibret ve delil kilmigtir.95

92 Istidrak: Onceki sdzden kaynaklanabilecek yanlis anlagilmay: ortadan kaldirmaktir
(Ref‘l tevehhiimin tevellede min kelamin sébik). Seyyid Serif el-Ciircani, et-Ta rifat,
haz. Adil Enver Hidir (Beyrut: Darirl-ma‘rife, 1428/2007), s. 24. Yani Zemahgeri “Biitiin
bunlar: bir hikmet olmaksizin bog yere yaratmadin” ctimlesini “Aksine bunlar1 biiytik
bir hikmetin geregi olarak yarattin; o hikmet de...” seklinde genisletmistir. Ikinci ciimle
Rézi tarafindan mistedrek olarak nitelendirilmistir.

93 Ibn Abdiilcebbar, el-Muhdkemat, vr. 190% krs. Altsi, Rithy’l-meani, 11, 371.

94 Ibn Abdiilcebbar, el-Muhdikemat, vr. 1902,

95 Ibn Abdiilcebbar, el-Muhdkemat,vr. 1903,
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Bu ornekte, Zemahserinin mezhep goriisine gore ayeti te'vil ettigini
ihsas eden ve bunu istidrak olarak degerlendiren Razi'ye karsi Aksarayi,
istidrakten s6z edilemeyecegini sGylemis ve fakat o da Zemahserinin ayni
climleyle mezhep goriisiinii dile getirdigini bir bagka acidan ifade etmistir.
Ibn Abdiilcebbar ise Razinin istidrak dedigi kelimenin 1stilah anlaminda ol-
madigini, Zemahserinin boyle bir climle sarf ederek zait bir yorum getirmis
oldugunu kastettigini soyleyerek Aksarayi'ye cevap vermis, Zemahseri'ye
verilebilecek alternatif bir izah da ileri siirmiistiir.”®

el-Kessdf tizerine serh ve hasiye kaleme alan miielliflerin hemen hepsinde
goriilen Zemahgerinin i‘'tizali goriislerini tespit cabasi, ele aldigimiz eserlerde
de kargimiza ¢ikmaktadir. Ornekten de anlasildig tizere, her {i¢ eserde de
tartiymanin zaman zaman bu zeminde siirdiiriildigii goriilmektedir. Ancak
Abdiilkerim b. Abdtilcebar, kitabinin mukaddimesinde de soyledigi tizere,
goriislerini daha ¢ok Razinin savunmasi niteliginde ortaya koymaktadir.
Sunu da belirtmeliyiz ki, ibn Abdiilcebbarin Raz{’yi savunan bu tiir yorum-
lar1, onun eserini bir muhakeme olmaktan ¢ikarmamaktadir. Son tahlilde
eserdeki amag, sarih tarafindan miifessirin yorumlarinin dogru anlagilip
anlagilmadigini, muterizin sarihe yonelik itirazlarinin hakli olup olmadigini
ortaya koymaya calismaktir.

2.3. Dil ve Belagat Uyusmazliklari: Zemahseri Lehine,
Ebt Hayyan Aleyhine Muhakemeler

Makalenin basinda kisaca temas ettigimiz Ebd Hayyéan el-Endeliisinin
ileri stirdigi dil ve belagat tenkitleri, Zemahseri/el-Kessdf tartigmalarinin
yriitildiigli ana damarlardan birinin tesekkiiliinde etkili olmustur. Kugku-
suz Zemabhgeri tefsirin dil, beyan ve meani ilimleriyle ilgili bahislerinde ve
Kur’an-1 Kerinv’in edebi giizelliklerini izah noktasinda kolay kolay agilamaya-
cak bir zirveye ulagsmistir. Kur’an tefsirinde sirf ge¢miste sdylenenleri tekrar
etmek yerine yeni seyler sdylenecekse, bunun ancak dil inceliklerini ortaya
koymakla miimkiin olacagini belirten Ebli Hayyén gibi alimler,’” ister iste-
mez Zemahserinin agtig1 yolu dikkate almak zorundaydilar. Kendi iddialarini
kimi zaman Zemahserinin gérislerini tasdik ederek, kimi zaman da elestire-
rek ispat etmeliydiler. Ama bir sekilde Zemahseri tartigmalarin merkezinde

96 Tibi, burada Mu'tezili bir yorum amaglandigindan s6z etmemisse de, Ebi Hayyéan bu
yorumun Mu‘tezile'nin goriislerine bir isaret oldugunu agike¢a sdylemis ve fakat o da
yorumun hangi yonden Mu'tezile’ye isaret ettigine deginmemistir. Bk. Tibi, Fiitithu’l-gayb,
1V, 383; Eb Hayyan el-Endeluisi, el-Bahrii’l-muhit fit-tefsir, haz. Sidki M. Celil (Beyrut:
Dariw’l-fikr, 1420), 1, 15; 111, 470.

97 Bk. Ebti Hayyan, el-Bahrii'l-muhit, 1, 17.
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bulunmaliydi. Ebt Hayyan'in, tefsiri boyunca binlerce kez Zemahgseri'ye atif
yapmasini bagka tlirlil izah etmek miimkiin degildir. Nitekim Ebt Hayyén
tefsir mukaddimesinde, Zemahseri'yi Ibn Atiyye el-Endeliisi (6. 541/1147)
ile birlikte zikrederek onlarin tefsir ilminin en iyileri, beyan ve fesahatin en
tecriibelileri olduklarini sdylemektedir.”®

Styati, Ebtt Hayyan'in el-Bahrii’l-muhit'in irap bahislerinde Zemahgeri ile
cok tartistiginy, iki 6grencisi Semin el-Halebinin (6. 756/1355) ed-Diirrii’l-
mastin,*® Sefakusinin (6. 742/1342) el-Miicid fi i‘rabi’l-Kur'ani’l-mecid'°° adl
eserlerinde tartigmay: siirdiiriip Zemahseri lehine goriis beyan ettiklerini,
diger bir talebesi Ahmed b. Mektiim'un da (6. 749/1348) ed-Diirrii’l-lakit
mine’l-Bahril-muhit adli eserinde hocasinin tartigmalarini 6zetledigini s6y-
lemektedir.!%! Semin’in s6z konusu eseri, Kur’an'in irap, sarf, liigat, meani ve
beyan ilimlerini igeren bagimsiz bir ¢alismadir. Ibn Hacer, Semin’in, hocasi
hayattayken bu eseri yazdigini, onunla ¢ok¢a miinakasa ettigini ve bu miina-
kasalarin cogunun da ileri seviyede oldugunu ifade etmektedir.!92 Miiellifin
bu eserinde Ebli Hayyan'a sert elestiriler yonelttigi, gerek hocasi gerekse diger

nahiv alimlerine karsi ciiretkar ve itici ifadeler kullandig1 da séylenmektedir. !0

Semin’in Ebli Hayyéan'a yonelik kati elestirileri karsisinda, Ebti Hayyan
adina diger ulemaya cevap hakki dogmustur. X. ylizy1l alimlerinden Bedred-
din el-Gazzi (6. 984/1577) bu alimlerden biridir. Gazzi, ed-Diirriis-semin fil-
miindkasa beyne Ebi Hayydn ves-Semin adli eserinde, Semin’in itirazlarinda
haksiz oldugunu cesitli drnekler iizerinden gostermeye calismistir.!94

Ayni dénemin Osmanh alimlerinden Kinalizdde (Ibni’'l-Hinnai) Ali Efen-
di (6. 979/1572)105 ise bu esere kars1, el-Muhdkematii'l-aliyye adli risalesini
kaleme almigtir. Kinalizade, Semin’in itirazlarindaki hakliligini, dolayisiyla

98 Ebt Hayyan, el-Bahrii'l-muhit, 1, 20.
99 Eser hakkinda ayrintili degerlendirmeler i¢in bk. Abdiilaziz Hatip, “Semin el-Halebi”,
DIA, XXXVT, 493.

100 Bk. Tayyar Altikulag, “Sefakusi’, DIA, XXXV, 287, 288; el-Fihrisiis-samil, 1, 387-89.

101 Stytti, Nevahidii’l-ebkar, 1, 10, 11; Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 11, 1477. StiyGtinin ad1
gecen eserinde Ebi Hayyan'in Zemahserf'ye yonelik itirazlarina karsilik Sefakusi ve
Semin’in verdigi cevaplara fazlasiyla rastlanir. Bk. II, 121, 179, 248, 345, 393, 456; 111, 67,
75, 85, 86, 90.

102 Ibn Hacer, ed-Diireriil-kdmine, 1, 403.

103 Eserle ilgili degerlendirmeler icin bk. Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 1, 122; Hatip, “Semin
el-Halebi”, s. 493.

104 Miiellifin Kinalizade ile aralarinda gegen miinazara ve eserin telif sebebi i¢in bk. Katib
Celebi, Kegsfii'z-zuniin, 1, 122; Fatih Collak — Cemil Akpinar, “Gazzi, Bedreddin’, DIA,
X111, 538.

105 Bk. Hasan Aksoy, “Kinalizade Ali Efend”, DIA, XXV, 416, 417; Demir, Osmanls Miifessirleri,
S. 430, 431.
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Ebt Hayyan'in Zemahgeri’ye yonelttigi tenkitlerin yersiz oldugunu ortaya
koymay1 amaglamistir.!%¢ Kendi ifadesine gore Kinalizide, eserini, Ebil
Hayyan tarafindan el-Kessdf a yoneltilen itirazlara Semin el-Halebi'nin verdigi
cevaplarla alakali bir temyiz denemesi (sey’tin minen-nakdi ve’l-ibram) olarak
yazmigtir. “Asrimizin gozdesi” ve “sehrimizin [$am] allamesi” diye soz ettigi
Seyh Ibn Radiyyiiddin [el-Gazzi], Semin el-Halebi'nin ed-Diirrii’l-masiin adli
eserinden bazi ¢ikarimlar yapip bir muhakemét yazmais, bu da Kinalizdde’yi

bir bagka eser yazmaya sevk etmistir.!%”

Semin ve Sefakusinin eserlerini de degerlendiren Kinalizade, Stiyatinin
iddia ettigi, Sefakusi’nin I[rab’min Semin’in ed-Diirrii’l-masiin’unun 6zeti
oldugu goristinii reddederek her ikisinin kaynaginin da EbG Hayyan oldu-
gunu, ayrica Semin’in eserinin digerine tercih edilecegini ifade etmektedir.198
Semir’in el-Kessdfa destek c¢iktigini, galip bir insana destek olmanin da
galibiyeti getirecegini, giigliilere destek olanin isteklerini elde edecegini; Ebti
Hayyan'in ise Zemahseri'yi 6vmekle birlikte tenkit de ettigini, ancak tenkit-

lerinde insaf sinirlarini agmadigini sdylemektedir.!%?

Kinalizdde, benzer muhakemelerini siirdiirerek Ibn Mektim'dan
Zemahseri-Ebt Hayyéan arasindaki bir ihtilafi nakletmistir. Ibn Mekttim,
Zemahserinin kem-i haberiyyenin sifat alabilecegi yontindeki goriisiinii ve
ona yonelik baz itirazlar1 hocas1 Ebi Hayyan'a sormusg; Ebti Hayyan, nahiv-
cilerin Zemahser{'yi nahivci olarak gérmediklerini, nahiv konularinda ¢ikan
goris ayriliklarinda ona ve haleflerine bagvurulamayacagini séylemistir. Ebai
Hayyan’a gore Zemahserinin nahiv eseri olan el-Mufassal'1 nahivde hicbir de-
ger tastmamaktadir; alimler bu kitaba sadece onu elestirmek ve kiiclimsemek

icin bagvurmuglardir.!1©

Kinalizade, Ebti Hayyan'in Zemahseri ile goriis ayriliklarinin temel sebebi-
ni de tespit etmistir. Bu sebep, Ebi Hayyéan'in bir nahiv alimi olmasi sebebiyle,
beyan alimlerini ¢okgca elestirmesi, onlarin goriislerinin mezhep olarak gorii-
lemeyecegi kanaatini tasimasidir. Zira Ebtt Hayyan'a gore beyan alimleri go-
riglerini zihni kurgular ve eksik tiimevarimlara (istikra) dayandirmaktadirlar.
Kinalizade’ye gore Ebi Hayyan, Zemahserinin de s6z konusu alimlerden biri
oldugunu diisiindigii i¢in, onun hakkinda keskin bir dsltip kullanmigtir. Bu
sebeple Semin, Sefakusi ve digerleri, hocalarinin Zemahseri hakkinda ileri
stirdigl goris ve tenkitlere kolaylikla cevap verebilmislerdir. Kinalizdde’nin

106 Kétib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 1, 122.

107 Kinalizade, el-Muhdkemdtiil-aliyye, s. 254.
108 Krs. Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 1, 122.
109 Kinalizade, el-Muhdkemdtiil-aliyye, s. 256.
1o Kinalizade, el-Muhdkematii’l-aliyye, s. 256.
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Ebt Hayyan hakkindaki son hiikmii ise soyledir: “Ebtt Hayyan'in celiskisi
el-Kessdf sahibinin gayesini tam anlamamaktan; bu da ya onun 1stilahlarim

bilmemekten ya da baska bir anlama yorumlamaktan kaynaklanmaktadir”!!!

Zemahseri ile Ebli Hayyan arasindaki anlagmazliklarin ¢6ztimiinde
sOzii edilmesi gereken bir bagka eser, Yahya b. Muhammed es-$édvinin
(6.1096/1685) el-Muhdkemdt beyne Ebi Hayydn ve’z-Zemahseri’sidir. Mitellif
eserde Ebti Hayyan'in ibn Atiyye ve Zemahseri'ye kars1 itirazlarini topladigini
ve bunlarin dogru olup olmadiklarin: incelemeye ¢alistigini sdylemektedir.
Sekil yoniiyle eserde, () harfiyle Zemahseri'nin, (¢ ) harfiyle Ibn Atiyyenin,
(¢) harfiyle EbG Hayyanin, (<) harfiyle de miiellifin kendi goriisleri veril-
mistir.!12 Savi bu yontemle soz konusu tefsirlerdeki goriig ayriliklarini stire

stire ele almugtir. 113

Savinin ele aldig: ilk konu, besmeledeki eksiltili fiilin 6nce mi yoksa
sonra mi takdir edilecegidir. Daha 6nce de isaret ettigimiz gibi, Zemahseri
“vurgulamanin (ihtisas) Allah’in ismine olmasi sebebiyle”, “Bismillahi ekraii
ve etl” seklinde, fiili ciimlenin sonuna takdir etmistir. Dolayisiyla buradaki
“bismillah”, amil (etken) konumundaki fiillerden 6nce getirilerek vurgu
saglanmis olmaktadir. $avi, Zemahserinin gorisiini, “Besmelenin fiili tehir
edilmistir; ¢iinkéi ma‘miilin (etkilenen) takdim edilmesi ihtisas1 gerektirir”
biciminde 6zetlemistir. Ebli Hayyén ise “Mesele Zemahserinin iddia ettigi
gibi degildir” diyerek Zemahserf'ye itiraz etmis, Sibeveyhiden “mef‘aliin
(nesne) fiile takdiminin de tehirinin de iyi bir Arap¢a oldugu, 6nem vermenin
de 6zen gostermenin de (ihtimam ve inayet) her iki durumda ayni oldugu”
goriigiinii nakletmigtir.!!'* Savi ise besmelede 6nemin (ihtimam) vurguya
(ihtisas)!1>tercih edilecegini, ¢iinkii ihtisasin fail (6zne) ve mef“al gibi nispetin
farkli oldugu durumlar i¢in s6z konusu oldugunu, miibteda (6zne) ve haberin
(yiiklem) birlestigi durumlarda bdyle olmadigini diisinmektedir. Ona gore
mef‘Glin takdiminin ihtisas ifade etmesi, nahivcilerin degil, belagatgilerin
goriisidiir.! 16 Boylelikle o, Sibeveyhi’nin Eba Hayyan'in naklettigi ciimlenin
pesi sira soyledigi, “Sanki Araplar, hem féile hem mef‘tle 6nem verip 6zen
gosterseler de, sdylenmesi kendilerince daha dnemli olan seyi takdim

11 Kinalizade, el-Muhdkematiil-aliyye, s. 256.

112 Yahya es-Savi, el-Muhdkemat beyne Ebi Hayydn ve’z-Zemahseri, el-Mektebetirl-Ezheriyye,
nr. 26641, vr. 24

113 Adi gegen niisha toplam 316 varaktir. Ayrica eserin Muhammed Osman tarafindan 2
cilt halinde tahkikli nesri yapilmistir (Beyrut: Darirl-kiitiibi’l-ilmiyye, 1430).

114 Ebl Hayyan, el-Bahriil-muhit, 1, 29.

115 Thtimam ve indyet, teberriiken; ihtisas ise muhatabin inkérini reddetmek amaciyla
mef Gl 6ne almaktir. Tibi, Fiitihul-gayb, 1, 687, 688; Styti, Nevdhidiil-ebkdr, 1, 89, 9o.

116 Savi, el-Muhdkemat, vr. 23,
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ediyor ve ona 6zen gostermis oluyorlar”!!” hitkmiinii esas alarak burada
Zemahgserinin soyledigi gibi ihtisas yoksa da “ihtimam” vardir, seklinde bir

karara varmakta, dolayistyla bir kavram farkliligindan soz etmektedir.!18

Savinin yer verdigi diger bir goris ayrilig1 ise Zemahseri'nin es-Saffat
47/37°de gegen “La fiha gavlin® (O “igkilerde” asla karin agrisi yoktur)
ifadesinden farkli olarak el-Bakara 2/2’deki “La raybe fihi” (Higbir “siiphe”
yoktur onda) ifadesindeki “fihi” zarfinin sonra getirilmis olmasidir. Zemahseri
bunu, “Kur’anda degil baska bir kitapta siiphe vardir gibi bir vehmin olus-
masint ortadan kaldirmak i¢indir (vurgu stiipheyedir); halbuki ilk ayette
maksat tam da budur: Diinya sarabinin aksine &hiret sarabinin sarhos edici
olmadigini beyan etmek (vurgu sarabadir, sarhos edicilige degil)” diye izah
etmektedir.!'® Eba Hayyan, bir énceki 6érnege géndermede bulunarak
Zemahserinin, mef‘Gliin takdimiyle ihtisas meydana gelecegi iddiasindan
haberin takdimi iddiasina gectigini sdylemektedir.
(Evde ‘hi¢ kimse’ yok) ile ‘Leyse fid-dari raciiliin’ (‘Evde] hi¢ kimse yok) arasin-

«c

Leyse raciiliin fid-dar’

da fark oldugunu bilmiyoruz” diye de itirazin1 gerek¢elendirmektedir.!2° Savi,
bu meselede Zemahserinin hakli oldugu kararina varmakta ve “Zemahseri
haberle ilgili séylediklerinde yalniz degildir” demektedir. Yap: bilgisi (bina)
okuyan herkesin bunun béyle oldugunu bildigini, ibn Malik'in de meseleyi
boyle agikladiginy; dolayisiyla bu gibi durumlarda Zemahser?'yi elestirmeye

gerek olmadigini ifade etmektedir.!2!

Tabiatiyla bu tiir eserlerde daha ¢ok nahiv ve belagatle ilgili ihtilaflar tar-
tisilmakta, keldmi konulardaki tartigmalara ise ¢ok az deginilmektedir. S6z
gelimi, Zemahgeri el-A‘raf 7/143’te “rir'yetullah” konusunu islerken, Allah’in
azameti karsisinda daglarin bile yerinde sabit kalamadigini, durumun cid-
diyetini géren Hz. Miisénin hemen ona yonelip tovbe ettigini ve dilinden,
“Ben buna inananlarin ilkiyim” sdzlerinin dékiildiigiinii soylemektedir. Sonra
da, “Hayretler olsun, kendilerini Miisliiman ve Ehl-i slinnet ve’l-cemaat diye
adlandiranlara! Nasil olur da bu biiytkligii (riyeti) kendilerinin mezhebi

117 Krs. Sibeveyhi, el-Kitdb, haz. Abdiisselam M. Hartn (Kahire: Mektebeti’'l-Hanci,
1408/1988), s.128; Abdiilkahir el-Ciircani, Deldilii’l-icdz, haz. Mahmad M. $akir (Cidde:
Dari’l-medeni, 1413/1992), s. 107.

118 Esasen burada “ihtimam” m1 yoksa “ihtisas” m1 oldugu konusunda uzun tartismalar
yapilmustir. Meseleyi en esasli bir bicimde Tibi ele almus, “ihtimam’da teberriik, “ihtisas’ta
ise inkara karsi reddin s6z konusu oldugunu, burada ihtisasin degil, ihtimamin olmasi
gerektigini soylemistir. Tibi, Fiitithu’l-gayb, 1, 687, 688; diger sarihlerin goriisleri i¢in bk.
Stiytti, Nevihidii'l-ebkar, 1, 89, 9o.

119 Bk. Zemahseri, el-Kessdf, 1, 34.

120 Bk. Ebti Hayyan, el-Bahrii’l-muhit, 1, 63.

121 Savi, el-Muhdkemat, vr. 2b, 33,

27



islam Arastirmalan Dergisi, 33 (2015): 1-37

olarak goriirler? Sakin onlarin ‘keyfiyetini bilmedigimiz bir sekilde” soziiyle
gercegin Uizerini ortmeleri seni aldatmasin; bu sadece onlarin hocalarinin
uydurduklaridir” demekte ve Mu'tezili bir sairin Ehl-i siinnete yonelik agir
ithamlar iceren bir beytine yer vermektedir.'?? Eb Hayyan, ayetin bu se-
kilde tefsirinin, Mu'tezile’nin yontemi oldugunu, Zemahserinin her zaman
oldugu gibi Ehl-i siinnete hakaret ettigini sdylemekte ve s6z konusu siire
Stinni bir sairin bir siiriyle karsilik vermektedir. EbG Hayyén, Ehl-i siinnet
kelamcilarinin, Mu‘tezilenin rir'yet konusundaki iddialarina karsi sem ve
akli deliller ileri stirdiiklerini, konunun yerinin kelam kitaplar1 oldugunu
soylemekle yetinmektedir.!?3 Savinin ise bu meseleyle ilgili herhangi bir
yorumda bulunmadig: goriilmektedir.!24

Ebt Hayyan, tefsirinin mukaddimesinde, Zemahserinin Kur’anl tefsir
icin olmazsa olmaz olarak gordiigii beyan ve meani ilimleri de dahil olmak

125 miifessirin bilmesi gereken yedi ilim siralamis; ancak bu ilimleri

lizere,
tahsil etmis bir kimsenin Kur’an tefsire yetkili olabilecegini soylemistir.
Bununla birlikte o, bir kimsenin s6ziinii ettigi yedi ilmi tahsil etse bile tefsir
ilminde zirveye ancak dil ilimlerinde derinlesmekle ulasilabilecegini, bunun
digindaki ilimlerle yetinen ve dil ilimlerini ihmal eden kimsenin Kur’an'in
kapali noktalarini anlamaktan, inceliklerini kesfetmekten uzak olacagini
sdylemistir.12® Boylelikle Ebti Hayyan, tefsirin merkezine liigat, sarf ve nahiv
gibi dil ilimlerini yerlestirmis; Kinalizadenin de dikkat ¢ektigi iizere, beyan
ve meéni ilimleri merkeze alinarak yazilmis olan el-Kessdf tefsirini bu bakis
acisiyla okuyup elestirmistir. Bir bagka ifadeyle Ebl Hayyan, fikih usultn,
dil ilimleriyle harmanlanmus birtakim akli hiiccetler olarak gordiigii gibi,'2”
belagat ilimlerini de “zihinsel kurgular ve eksik tiimevarimlara” dayali ilimler
olarak nitelendirmis; kendisi tefsir i¢in “beyan, meani, bedi” ilimlerini gerekli
gorse de, bunlarin dil ilimleri kadar énem arz etmedigini diisinerek “Ehlirl-
beyan”, “Beyaniyy(in”128 vb. isimler verdigi Zemahgeri gibi dil ve belagat
alimlerini tenkit etme yoluna gitmistir. Dolayisiyla onun, Zemahseri tefsirini

bu perspektiften ele alip degerlendirmesi, dil-belagat eksenli tartigmalara bir

122 Zemabhseri, el-Kessdf, 11, 156.

123 Ebt Hayyan, el-Bahrii'l-muhit, I, 63. Onun bu tavry, her ilmin kendi usul ve fiirt kitapla-
rinda tartigilmasi, bu tartismalardan ancak Kur’an ve tefsirle dogrudan baglantisi olan
Ozlerinin tefsirlere alinmasi gerektigi diisiincesiyle de alakalidir. Bk. el-Bahrii’l-muhit,
I,13.

124 Savi, el-Muhdkemadt,vr. 120°-1212,

125 Zemabhgeri, el-Kessdf, el-Mukaddime, s. 2.

126 Ebt Hayyan, el-Bahrii’l-muhit, 1, 13.

127 Ebt Hayyan, el-Bahrii'l-muhit, 1, 15.

128 Ebl Hayyan, el-Bahrii'l-muhit, 1, 49, 69; 1, 82; I1I, 148.

28



Kaya: Islam Ilimler Tarihinde Muhakemat Gelenedi

zemin olusturmustur. Bahse konu muhakemeler bu zemin tizerinde yiiksel-
me imkani bulmuglar, muhakeme yazarlar: ¢ogu zaman da Ebi Hayyanin
aleyhine kararlar vermislerdir.

2.4. Beyzavi Tefsiri Baglaminda Yazilan Muhéikemeler'>?

Beyzavinin Envdriit-tenzil adli tefsiri, kaleme alindigi hicri VII. yiizyilldan
itibaren, tefsirde asli bir kaynak olma hiiviyeti elde etmis, asirlarca medre-
selerde en cok tercih edilen tefsir olmugtur.!39 Siiphesiz Beyzaviyi tefsir
tarihinde zirve kabul edilen bir tefsir yazmaya gotiiren bir arka plan vardir.
Bu arka plani sadece, Kur’an'in beyan, meani ve bedi’ glizelliklerini benzersiz
sekilde agiklayan el-Kessdfin onun temel kaynag: olmasiyla agiklamak dogru
degildir. Bunun yani sira Beyzavi, aradan gecen yaklagik bir buguk asirlik
zaman zarfinda, Fahreddin er-Razi'nin Mefitihu’l-gaybinda oldugu gibi el-
Kessdf a yoneltilen tenkitlerden de istifade etmistir. Ote yandan bu dénemde
el-Kessdf tefsiri ulemé nezdinde ¢ok itibar gormiis, eserin ilk ihtisarlar1 da
yapilmustir. Bu ihtisarlarda el-Kessdf'taki fazlaca ayrintili kisimlarin yani sira
miellifin i‘tizali fikirlerini iceren kisimlarin ¢ikartildigi, tefsirin daha kulla-
nigh hale getirilmek istendigi ifade edilmektedir.!3! Beyzavinin tefsiri boyle
bir siirecin eseridir.

Beyzavi, tefsirini yazarken i¢inde yasadig: ilmi muhite hakim olan “Acem
usuli’nii, kaynak olarak da Zemahgseri ve Rézi tefsirlerini esas almistir. O, lafiz
ve terkiplerin agiklanmasi, beyan niiktelerinin ¢ikarimi, yapilarin tahlili ba-
kimindan Zemahseri'ye; Kur’ani hikmeti ortaya ¢ikarmak, felsefe, ustiliidddin
(kelam) ve fikih usulii agisindan bu hikmetin nazariyelerini ortaya koymak

bakimindan da Rézi'ye dayanmistir.!32

Beyzavi, belagat ilminin teknik terimlerinden istifade etme &zelliginden
farkli olarak el-Kessdftaki i‘tizali yaklagimlar1 da ayiklamaya ¢aligmigtir. Ne
var ki o, tefsirine serh ve hasiye yazan pek ¢ok alimin belirttigine gore, kendi
mezhebi Egarilik ya da Ehl-i sinnete aykir1 oldugu halde, bazi konularda

129 Bu boliimde Beyzévinin kronoloji gozetilmeksizin sona birakilmasinin sebebi, ge-
rek StyGtinin Beyzavi hasiyesinin (hicri X. yiizy1l) gerekse bunun iizerine yazilan
muhékemelerin geg bir dénemde (hicri XII. ve XIII. yiizyillar) yazilmis olmasidir.

130 Bk. Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 11, 528-35; Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, 11, 267, 268; Baltaci,
Osmanli Medreseleri, 1, 125, 126; Ozyllmaz, Osmanli Medreselerinin Egitim Programlari,
s. 23, 33; Demir, Osmanli Miifessirleri, s. 92.

131 Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, 11, 1481; Zehebi, et-Tefsir ve'l-miifessirtin, 11, 74; Bilmen,
Biiyiik Tefsir Tarihi, 11, 477. Ayrica bk. Bagdath Ismail Pasa, Hediyyetii'l-drifin, 1, 8205 11,
128; Kohlberg, “al-Tabrisi (Tabarsi)” s. 40; Oz, “Tabersi, s. 324.

132 M. Fazil b. A§ﬁr, et-Tefsir ve ricdliih, s. 92; krs. Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, 11, 267, 268.
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Zemahser{yi izlemistir. Dolayisiyla Beyzavi tefsiri, el-Kessdftaki i‘tizali yak-

lagimlardan biitiiniiyle arindirilmamugtir.!33

Stytti, 6nemli dlgiide el-Kessdfin serh ve hésiyelerinden yararlanarak,
“el-Kessaf muhtasarlarinin efendisi’!3* diye niteledigi Beyzavi tefsiri {izerine
Nevahidii’l-ebkdr adli bir hasiye kaleme almigstir. el-Kessdf tizerine yazilan
serh ve hagiyeleri kaydedip tek tek ozelliklerinden séz eden,!3> ayni za-
manda bu serh ve hasiyelerin bir 6zeti niteliginde olan ¢aligma, Beyzavinin
Zemahser?yi izleyerek tefsirine aldig1 bazi i'tizali goriisleri tartigma 6zelligine
de sahiptir. Stiyt'nin talebelerinden biri olan Muhammed b. Ytisuf es-Sami
de (6. 942/1536) hocasinin s6z konusu hésiyesinde daginik vaziyette bulu-
nan tartigmalary, el-Ithdf bi-temyizi ma tebia fihi'l-Beyzavi sahibe’l-Kessaf adl

risalede bir araya getirmistir.!3¢

Osmanli alimlerinden Hocazide Muhammed Vecih el-izmiri
(1196/1782°de sag), StiyGtinin itirazlarina karsi Zemahseri ve Beyzavinin
goriiglerini savunmak amacryla Isdfii'l-Ithaf fi muavenetil-Kadi ve'l-Kessaf
adinda bir bagka risale yazmistir. Hocazade, mukaddimede belirttigi iizere,
el-Ithaf adli eseri dikkat ve insafla incelemis, ittifak ettikleri bazi tartismali
konularda Kadi ve el-Kessdfin elestirildigini goriince, kitabin ¢eliskili nokta-

larina cevap verme geregi duymustur.!3”

Hocazade'nin gagdasi ve Tacii’l-artis yazar1 Murtaza ez-Zebidi de (0.
1205/1790), el-Insaf fi'l-muhdkemeti beyne’l-Is‘af ve’l-Ithaf adli risalesini,
isminden de anlasildig: {izere, Zemahseri - Beyzavi ile StiyGti arasinda
muhakemede bulunmak tizere yazmigtir.!3® Zebidi, Hocazade’ye yonelik
6vgl dolu ifadelerinden sonra, onun iki imami savunmak amaciyla ka-
leme aldig1 risalesinin pek ¢ok yerinde isabet ettigini ve fakat bazi zayif

133 M. Fazil b. Astir, et-Tefsir ve ricaliih, s. 92, 97, 98.

134 SuyUti, Nevahidii'l-ebkar, 1, 13; Katib Celebi, Kesfii’z-zuniin, II, 1481.

135 Katib Celebi, Kegfii’z-zuniin’a “Kegsaf” maddesini yazarken, bizzat kaynagini zikrederek
onemli 6l¢tide bu eserden istifade eder. Bk. II, 1476-84.

136 el-Fihrisiis-samil, V11, 1865-73; StiyGti, Nevahidii’l-ebkar, 1,13 dn. 2, 465; Bilmen, Biiyiik
Tefsir Tarihi, 11, 626; Celil Kiraz, “Suyttinin Hasiyesi, S$ami, Hocazade ve Zebidinin
Risaleleri Baglaminda Beyzavi Tefsiri ve I'itizal Tartigmalart”, Uludag Universitesi [lahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 19/2 (2010): 156, 157.

137 Hocazade M. Vecth el-1zmiri, Is4fii’l-Ithaf fi mudveneti’l-Kadi ve'l-Kessdf, Siilleymaniye
Ktp., Esad Efendi, nr. 3531, vr. 90P.

138 Goldziher, eserin ismini el-insdf fil-muhdkeme beyne’l-Beyzavi ve'l-Kessaf diye vermekte,
“Anlasildig1 kadariyla eser Ehl-i siinnet ile Mu‘tezile arasindaki tartismali konulari ele
almaktadir” demekte, Zebidinin yazdig1 [hyd’serhinde bu esere referansta bulundugunu
ifade etmektedir. Die Richtungen der islamischen Koranauslegung (Leiden: Brill, 1920),
s.124 dn. 2.
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gorislerinin de bulundugunu sdyleyerek sebeb-i telifini ayrintili bir bi-

¢imde agiklamigtir.!39

Mesela, Zemahseri el-Bakara 2/19°da gegen “6liim” kelimesini, “cismani
yapinin yok olmasi” seklinde acgiklamis; “araz denilmistir” diyerek ikinci bir

>

goriis de nakletmistir.!4? Beyzavi de 6liimii, “canliligin ortadan kalkmasr’
(zevalirl-hayat) diye agiklamis, ayni sekilde “Oliimii ve hayati yaratan O'dur”!4!
ayetindeki hayatin ziddinin “araz” oldugu da séylenmistir; zira ayetteki
“yarattik” ifadesi “takdir ettik” anlamina gelmektedir, demistir.!4? Siiy(iti ise

“kiyamet giinii 6liimiin bir kog geklinde getirilip kurban edilecegi”143

mea-
lindeki hadislerden hareketle 6limiin “cisim” olduguna kani olmusgtur. Stiytti,

degerlendirmelerinin sonunda sunlar1 sdylemistir:

Beyzavi bu konuda el-Kessdfin yoluna uymus, hatta onun mezhebi tizere
yurtimistiir. Maziri (6. 536/1142), Miislim serhinde, 6limtin Ehl-i siinnete
gore bir araz, Mu‘tezile'ye gore biitiiniiyle yokluk (ademiin mahd) oldugunu
sOylemistir. Goraldagh gibi Beyzavi, Mu'tezile'’nin goriisiine 6ncelik verip
onu tercih etmekte, Ehl-i stinnet’in gériistinti ise ikinci sirada ve zayiflik ifade

eden (kile) soziiyle vermektedir”144

Hocazade ise Beyzavinin, 6limi “canliligin yok olusu” (zevéli'l-hayat)
seklinde agiklamasinin, muhtemelen kendisine ait bir goriis oldugunu, ¢iinkii
onun hayatin ziddi olan bir sifat ya da sirf yokluk anlaminda bir 6liim tarifine
razi olmayacagini, ona goére 6liimiin “durumu (sen) canli olmay: gerektiren
bir seyden canin (hayat) yok olmas1” oldugunu ileri siirmektedir. Clinki
burada yokluk ve meleke birbirine karsilik gelmektedir. O zaman sirf bir
yokluktan degil, izafi bir yokluktan s6z edilebilir ki, aralarindaki fark aciktir.
Hocazade, Beyzavinin Mu‘tezile’nin izinden gittigi goriistinii ise kesin bir
dille reddederek soyle demektedir: “Onun Mu'‘tezile'yi izledigi kabul edilse
bile, bazi meselelerde ve goriislerde tevafuk olmasi kemal ehline zarar vermez.
Zira Mu'tezilenin her ne kadar bazi konularda hatalar1 olsa da, isabet ettigi
konular da olabilir. Itibar goriigleredir; goriis sahiplerinin durumuna degil”
Hocazade bu degerlendirmelerinin ardindan, StiyGti'nin rivayetlere dayanarak

139 M. Murtaza ez-Zebidi, el-Insdf fi'l-muhdkeme beyne’l-Is 4f ve'l-Ithaf, Mahttatii Mektebeti’l-
Ezherfi’s-serif, nr. 335389, vr. 1.

140 Zemabhgeri, el-Kessdf, I, 8s.

141 el-Milk 67/2.

142 Beyzavi, Envdriit-tenzil ve esrdriit-te’vil, haz. Muhammed Abdurrahman el-Mar‘asli
(Beyrut: Daru Thyai’t-tiirsi’l-arabi, 1418), I, 52.

143 Taberani, el-Mu'‘cemiil-evsat, haz. Tarik b. frazullah — Abdiilmuhsin b. Ibrahim (Kahire:
Daril-Harameyn, t.y.), IV, 83; Ebll Ya‘la, Miisned, haz. Hiiseyin Selim Esed (Dimask:
Dartl-Me‘min li’t-tiiras, 1404/1984), V, 278; Stiytti, Nevahidiil-ebkdr, 1, 449.

144 Stytti, Nevahidiil-ebkdr, 1, 449, 450.
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benimsedigi 6liimiin bir cisim oldugu gorisiine deginmekte ve bu tiir hadis-
lerin 6limiin bir araz olarak tasvirine engel olmadigini belirtmektedir. Zira
kiyamet glintinde biitiin arazlar ve kelam, hatta insanlarin kalbindeki biitiin
niyetler tecessiim edecektir; su durumda gaip sahide kiyas edilmemelidir.'4>

Zebidi'ye gore Siiytinin ifadelerinden 6liimle ilgili Gi¢ ayr1 goriis or-
taya ¢cikmustir: {lki “hayatin zevali” anlaminda Kadinin goriisii, ikincisi
“araz” anlaminda Ehl-i stinnet’in goriisii, iglinciist “cisim” anlaminda Ehl-i
hadis’in goriigiidiir. Zebidi konuyla ilgili Zemahgseri, Ibni’l-Miineyyir, Egari
(6. 324/936) ve Isferayininin (6. 418/1027) goriislerini de degerlendirmis-
tir. Es‘ari’ye gbre 6lim, “hayatin zidd: olan varliksal bir nitelik” (keyfiyye
viictdiyye); Zemahseri'ye gore “durumu (sen) canli olmay1 gerektiren bir
seyden canin (hayat) yok olmasi”dir. Isferayini, Zemahseri ile ayn1 goriisii
benimsemis hatta bunun Ehl-i siinnet’in ¢ogunun goriisii oldugunu soyle-
mistir. Mazeri ve Ibnii’l-Miineyyir, Mu‘tezile'nin gériisiiniin ise “sirf yokluk”
oldugunu ifade etmislerdir. Su durumda Zemahseri, Mu‘tezilenin “sirf yokluk”
goriistinden farkli olarak “izafi bir yokluk” gériisiinti benimsemis olmaktadir
ki, boylelikle Beyzavi ile aralarinda “yokluk ve meleke tiirinden” miisterek bir
nokta meydana gelmektedir. O halde Beyzavi, Isferadyini'nin de benimsedigi
bu goriise uydugu icin ayiplanmamali ve bu goriisii sebebiyle hicbir sekilde
yadirganmamalidir. Gortldigi gibi Zebidi, mukaddimesindeki takdirkar
sozlerinin de isaret ettigi tizere, Hocazade'nin buradaki izahlarini ikna edici
bulmakta, meseleye farkli bir acidan baksa da Hocazade ile ortak bir noktada

bulusmaktadir.4¢

Zemahgeri, “Yakit1 insanlar ve taslar olan cehennem azabindan korkun!”14”
ayetinin tefsirinde, “Bu taslarin kibrit taslar1 oldugu sdylenmistir” demekte ve
bunun delile dayanmaksizin yapilmis bir tahsis (ayeti tek bir anlama indir-
gemek), Kur'anin anlamlari arasinda var olan, bilinen, sahih anlamdan yiiz
cevirmek oldugunu soylemektedir.!4® Zemahgeri'nin son ciimlesinden mak-
sadi, “Siz ve taptiklariniz cehenneme yakit olacaksiniz’4? ayetinde, putlarin
veya inangsizlarin biriktirdigi altin ve giimiisiin cehenneme yakit olacagi,
dolayisiyla ayetteki taglarin sadece kibrit taglariyla sinirlandirilamayacagidir. >0
Beyzévi, Zemahserinin ilk cimlesini tekrar ettikten sonra, “Bu sinirlandirma-
nin ayetteki maksad: ortadan kaldirdigini” séylemektedir. Zemahserinin de

145 Hocazade, Isafiil-ithaf, vr. 90, 91°.
146 Zebidi, el-Insaf; vr. 1°, 22,

147 el-Bakara 2/24.

148 Zemabhseri, el-Kessdf, I, 103.

149 el-Enbiya 21/98.

150 Bk. Tibi, Fiitithu’l-gayb, 11, 342.
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diger bir ayet dolayisiyla ibn Abbas’a nispet ettigi “bu taslarin kibrit taglar ol-
dugu” rivayetini!>! Beyzavi, “Sayet bu hadis sahih ise, o atege gore biitiin taslar,
diger ateslere gore kibrit tag1 gibidir diye anlagilir” seklinde te'vil etmektedir.!>2
Styti, “Beyzavi bu hususta Zemahseri'ye tabi olmugtur. Bu tavir, sahih bir
hadisin, merft ve sabit tefsirlerin re’ye dayanarak inkéar1 demektir” ciimlesiyle
konuya girerek “Buradaki taglarin, kibrit taglariyla tefsirinin rivayetlerle sabit
oldugunu” ifade etmektedir. Sity{iti’ye gore bu rivayet pek ¢cok kaynakta ibn
Mes‘id ve ibn Abbas’a nispet edilmistir. Ahiret isleriyle alakali bu tiir sahabe
rivayetlerinin merfd hiikkmiinde oldugunda hadis ehli icma etmislerdir. Bu
konuda Taberi gibi miifessirlerden de aykir: bir gériis gelmemistir. Onlar
buna gerekge olarak s6z konusu taglarin daha ¢cabuk tutustugunu, kokusunun
daha pis, dumaninin daha ¢ok ve atesinin de daha kizgin oldugunu, bu sebeple

ayetin bu anlama tahsis edildigini ileri siirmislerdir.!>3

Hocazade, StiyGtinin bu itirazina, sayet rivayet miitevatir seviyesinde
olsaydi, dedigi kabul edilirdi, ne var ki naslar miitevatir disindaki rivayetler
esas alinarak zahirleri tizere birakilmazlar, seklinde cevap vermektedir. Ayrica
Styhtnin giindeme getirdigi, “ahiret konulariyla alédkali bu tiir sahabe riva-
yetlerinin merf hitkmiinde oldugunda hadis ehlinin icma ettigi” ve “rivayet
ve hadislerin ¢oklugunun tahsis delilini giiclendirdigi” goriisleri hakkinda ise
sunlar1 sdylemektedir: “Bize gore delilin kuvvetlenmesinde esas olan, hadis
metni Gizerinde ravilerin ittifak etmeleridir. Te'vil imkéani bulunan ahad ha-
berleri nasil olur da kendilerine delil olarak goriirler? Zira kendileri de o giin
biitlin taslarin kibrit tas: gibi olacag: seklinde bir te’vilde bulunmaktadirlar.
Kald1 ki Ibn Mes‘id da o giin Allah Tealadnin taglar1 diledigi gibi yapacagini
sOylemistir, bu da aleyhlerine bir delil degil midir?” Hocazade, SiiyGtinin
“Tefsirlerde bunun (taslarin kibrit taslar1 olacagi) disinda bir yorum yoktur”
gorisiiyle alakali olarak da boyle sdylemenin “bir aragtirma krizi” (ezmetii’t-
tahkik) oldugunu, bunun ancak onlarin hem Kur’an1 hem de Beyzavinin s6z
konusu ayeti tefsirini okumamis olmalariyla izah edilebilecegini sdylemek-
tedir. Zira Kur’anda “Siz ve taptiklariniz cehenneme yakit olacaksiniz” ayeti
ve Beyzavinin bunun agiklamasinda séyledigi, misriklerin ve putlarinin ya
da biriktirdikleri altin ve giimiisiin de cehenneme yakat olacag: tefsiri, tahsisi
biitiiniiyle ortadan kaldirmakta, bu durum tabii olarak bagka tiirlii tefsire de

imkan tanimaktadir.1>4

151 Zemabhgeri, el-Kessdf, IV, 568.

152 Beyzavi, Envdrii't-tenzil, 1, 58, 59.

153 Stytti, Nevahidii'l-ebkdr, Dirase kismyu, I, 42, 43; 11, 117, 118.
154 Hocazade, Isafiil-Ithaf, vr. 912P.
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Zebidi'ye gore ayetteki taslarin kibrit taslar1 oldugu, pek ¢ok tarikten sahih
olarak gelmis stinnetle sinirlandirilmistir. Bundan daha kuvvetli ve daha giizel
delil bulmak miimkiin degildir. Ustelik bu goriis, Zemahseri ve Beyzavi tara-
findan dile getirildigi gibi “delilsiz bir tahsis” de degildir; aksine miifessirlerin
bu konudaki yorumlar1 “akli bir istinbat”a dayanmaktadir.!>> Delilleri biitiin
ayrintilariyla tartisan Zebidi, bu konuda Zemahgseri ve Beyzavinin yani sira
Hocazédenin goriislerindeki zafiyete dikkat cekmekte, StiyGti'nin goriislerini

daha isabetli, delillerini de daha giilii bulmaktadir.!>®

Yukarida yer verdigimiz her iki drnekte de StiyGtinin meselelere ehl-i
hadisin rivayetlere agirlik veren nokta-i nazarindan baktigi, bu sebeple
Zemahseri ve Beyzavinin goriislerine muhalif bir tutum takindig gortilmek-
tedir. Bir bagka deyisle, SiiyGti'nin naslara ve ¢cogu kez onlarin zahiri anlamla-
rina siki sikiya bagliligi, onu Beyzavinin kimi meselelerde, rivayetlere aykiri
olarak Zemahsert'nin akilc yaklagimlarina uydugu elestirilerine yoneltmistir.
Hocazade ise Zemahseri ve Beyzavi gibi bir kelamci tavriyla meselelere
yaklagmakta, bu bakimdan SiiyGtinin iddialarini yerinde gdrmemektedir.
ZebidT'nin meselelere yaklasgiminda -deyim yerinde ise- bir hakimin tavrina
uygun bir tarzda, delil ve goriislerin elekten gecirildigi, tutarlilik ve tutarsiz-
liklarin tespit edilmeye calisildig1 bir bakis agis1 kendini géstermektedir.

Ayrica belirtmek gerekir ki gerek Hocazddenin gerekse Zebidinin
riséleleri, dini ilimlerle mesgul olan ge¢ dénem alimlerinin, klasik meseleleri,
bunlarin delillerini tahlil ve mukayeseye dayali tartisma kabiliyetini hala
stirdirdiginiin iki 6nemli drnegini olusturmaktadir. Dolayisiyla bu eserler
dinamik yapilariyla, ge¢ donem alimlerinin ilmi gelenege faal bir bigimde
eklemlenebildiklerinin énemli gostergeleri olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
Bu 6rnekler ayn1 zamanda, hem reddiye hem de muhakemat geleneginin
kendine has 6zelliklerini etkili bir bigimde gostermeleri bakimindan da énem
arz etmektedir.

155 Zebidi, el-insdf, vr. 32-4°.
156 StiyGtinin diger bazi itirazlari, Hocazade ve Zebidinin degerlendirmeleri i¢in bk. Stiyti,
Nevahidii’l-ebkdr, Dirdse kismy, I, 40-51; Kiraz, “Suyttinin Hésiyesi’, s. 158-82.
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Sonug

Muhékemat tiirii eserler her ne kadar serh ve hésiye geleneginin bir
devamu niteliginde olsalar da, serh ve hasiyelere gore ok daha esasly, delil
getirme, delilleri degerlendirme ve goriisler arasinda mukayese becerisi
gerektiren bir telif tiirtidiir. Ayrica insaf 6l¢iistinti ve 4dabtl-bahs cercevesini
g6z 6niinde bulundurma zorunlulugu gibi 6zellikler, bu ¢alismalara daha ¢ok
6zen gosterilmesini gerektirmekte, bu bakimdan da s6z konusu eserler gele-
neksel Islam telif geleneginde nispeten kendine 6zgii bir tiir olarak kargimiza
cikmaktadir.

Islami ilimler icinde hicri VIIL yiizyila dogru yayginlik kazanmaya
baslayan bu eserler, Islami ilimlerin kendisine her zaman 6zgiin alan agma
potansiyelinin de bir gostergesidir. Dolayisiyla bu tiir eserler, klasik donemde
ilmi canlilik, siireklilik ve akigskanligi saglamada 6nemli roller iistlenen
metinler olarak gorilmelidir.

Muhéakemat literatiirii, séz konusu fonksiyonuyla, Islam ilim ve diigiince
geleneginin tirettigi hemen her alanda kendini gdstermekte, bakir bir alan
olarak arastirmacilarin tevecciithiinii beklemektedir. Bizim bu ¢alismada yap-
maya calistigimiz sadece bu alana dikkat cekmek ve Islam’in temel metinleri
arasinda tartisilmaz bir yeri bulunan ve iizerine en ¢ok ¢aligma yapilan el-
Kessdf, Envariit-tenzil ve el-Bahrii'l-muhit tefsirleri tizerine yazilmis tigiincii
/ dordiincti kusak ¢aligmalarin serh ve hésiye alanindaki yer ve degerlerini
tespite ¢alismaktir. Makalenin amaci bu eserlerin derinlikli tahlili olmadig:
icin, sadece ¢esitli 6rnekler tizerinden bu tiir eserlerin mahiyeti ortaya ko-
nulmaya ¢aligilmigtir.

Son olarak sunu da belirtmek gerekir ki, dini ve felsefi ilimlerin her ala-
ninda, Islam ilim ve disiincesine yon veren her bir eser istikametinde telif
edilmis muhékemeleri tespit etmek ve iizerlerinde miistakil ¢aligmalar yap-
mak elzemdir. Ancak yontemi, muhtevasi ve ilmi degerleri tek tek arastirildig
zaman, muhakemelerin Islam ilim ve diisiince gelenegindeki yeri daha agik
bir bigimde ortaya konabilecek ve bu takdirde, sliphesiz, alanla ilgili daha
saglikli degerlendirmeler yapilabilecektir.
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islam ilimler Tarihinde Muhakemat Gelenegi: Tefsir Hagiyeleri Merkezli Bir
Deneme

Serh ve hasiye yazicihgmin kékleri, Islam’in erken dénemlerine kadar uzansa da,
daha ¢ok hicri VII. yiizyilldan sonra yayginlik kazanmigtir. Bu tiiriin yayginlik
kazanmasi, Islami ilimlere ait temel metinlerin bu déneme kadar 6nemli Slcude
yazilmis olmasi ve bunlarin dogru bir bi¢imde anlasilmasi ve yorumlanmasi
zorunlulugu; medrese egitiminin ortaya ¢ikardigi muhtasar metinler, bunlarin
actklanmasi ve tartigilmasi; temel bir metin tizerinden diisiincenin siirekliliginin
saglanmasi gibi sebeplerle agiklanabilir. §erh ve hasiyeler i¢cinde degerlendirilebile-
cek bir tir de, muellif-sérih, sarih-muhagsi arasindaki ihtilaflara ¢6ztim arayisinin
bir {irtinii olan muhékemat ¢alismalaridir. Diger bir ifadeyle bu eserler, dlimler
arasinda ¢ikan goriis ayriliklarinda hakemliklerin yapildigi, goriis ve delillerin
dogruluk ve yanlishiklarinin belirlenmeye ¢alisildig1 eserlerdir. Biiyiik ihtimalle
Ibn Sin&nin el-fnsdf adli eseriyle baslayan bu tiir, daha sonra biitiin Islami ilimler-
de yaygin bir yazim tarzi olarak tebariiz etmistir. Geg donem Islami telif gelenegi
icinde kayda deger bir yeri olan muhakemat yazimi, {slimi ilimlerdeki canlilik ve
stireklilik kavramlarinin izlenebilecegi 6nemli metinler olarak da karsimiza ¢ik-
maktadir. Bu makale tefsir ilminde 6nemli yere sahip olan Zemahgseri, Beyzavi ve
Ebti Hayyanin tefsirleri ve onlar tizerine yazilan hasiyeler baglaminda, muhakemat
gelenegini incelemeyi amaglamaktadir.

Anahtar kelimeler: Tefsir, hasiye, muhikemat, el-Insdf, el-Kessdf, Envariit-tenzil,
el-Bahrii’l-muhit.
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Klasik Donem Kelaminda
Dakiku’l-Kelamin Yeri ve Rolii

Mehmet Bulgen*

The Place and Role of Daqiq al-kalam in the Classical Period of Kalam

One of the most important aspects of classical kalam is that the topics related
to physics and cosmology, namely daqiq al-kalam, have an important place in
it. The reason why the mutakallimiin deal with these kind of issues is commonly
regarded as an effort to defend Islamic belief against other religions and ideas.
On the other hand, the relationship between kalam and physical sciences is not a
single-sided one in which theology completely governed physical theories. In the
long run, physical theories, such as atomism, started to affect the theological ideas
of the mutakallimiin and in the end kalam gained its distinct character, based on
physics and cosmology. In this article, I will try to present the place and role of
physical topics, namely daqiq al-kalam in classical kalam. Firstly, I will show how
classical mutakallimiin divided kaldam into two parts, namely jalil al-kalam, which
is related to the theological problems, and daqiq al-kalam, which is related to the
cosmological problems. Secondly, I will examine to what extent mutakallimiin
dealt with physical science and what kind of topics were mostly discussed in the
daqiq al-kalam. Finally, how physical theories, in turn, influenced the theological
side of kalam, namely jalil al-kalam, will be discussed.

Key words: Kalam, daqiq al-kalam, jalil al-kalam, cosmology, atomism.

Klasik dénem kelaminda fizik ve kozmolojiye iligkin konularin ne
tiir bir rol stlendigi, Islim diisiincesi arastirmacilarinin ortak tartisma
bagliklarindan biridir. Kelam kitaplarinda cevher, araz, bosluk, hareket ve
nedensellik gibi fizige dair konularin genelde itikadi meselelerle i¢ ice olmast

*  Tavsiye ve tenkitleriyle makalenin daha anlasilir hale gelmesini saglayan anonim ha-

kemlere, ayrica hocalarim Prof. Dr. Ilyas Celebi, Prof. Dr. Metin Yurdagiir ve Prof. Dr.
Muhammed Basil et-Tai ile meslektaglarim Dog. Dr. Osman Demir ve Ar. Gor. Dr. Metin
Yildiz’a tesekkiirii bir borg bilirim.

** Yrd. Dog. Dr., Marmara Universitesi {lahiyat Fakiiltesi (mehmet.bulgen@marmara.
edu.tr).

© ISAM, Istanbul 2015
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ve bunlarin goriintirde daha ¢ok dini konulardaki gorisleri desteklemek
i¢in kullanilmalari, kelamcilarin fizige dair konularla birer hakikat arayicisi
olarak degil de, itikadi esaslar1 savunma (apolojetik) amaciyla ilgilendikleri
sonucuna gotirmektedir. Ancak meseleye yakindan bakildiginda,
kelamcilarin kullandiklar: kavram ve teorilerin gelismisligi, ayrica bu tiirden
konular1 sadece karsit diisiince sistemleri tizerinden degil, birbirleriyle de
tartismalari, keldm-kozmoloji iliskisi konusunda tasvir edilen tek tarafli ve
sinirl iligkinin yeterli olmadigini géstermekte, gok daha kapsamli ve karsilikli
bir iligkiyi giindeme getirmektedir.

Kelam kitaplarinda fizige dair konularin itikadi konularla birlikte ele
alinmasi, kelam-fizik iligkisini tasvir etmeye calisan arastirmacilar arasinda
da zihin karisikhigina sebep olmaktadir.! Bu baglamda bazi arastirmacilar,
kelamin tabiat bilimleriyle iligkisini sinirli ve yiizeysel bir sekilde tasvir
ederken, bazilar1 da keldmcilarin fizik bilimleriyle mesguliyetinin ¢ok daha
derin oldugunu iddia etmektedir. Ornegin, {inlii miistesrik Montgomery Watt
(6. 2006), erken donem kelamcilarinin kelimeler arasindaki iligkiyi nesneler
arasindaki nedensellik iliskisinden daha ilgi ¢ekici bulduklarini, bu baglamda
mantik ve gramer bilimlerine, tabiat bilimlerinden daha fazla ilgi gésterdik-
lerini belirtmektedir.? Seyyid Hiiseyin Nasr ise Mu‘tezili alimlerin cogunun
sirf teolojik, politik-teolojik ve etik konulara angaje oldugunu; fizik ve tabiat
felsefesi gibi konulara ilginin ise Ebi'l-Hiizeyl el- Allaf (6. 235/849-50 [?]) ve
Nazzam (6. 231/845) gibi kelamcilarla sinirl kaldigini belirtmektedir.

Ote yandan Georges Anawati (6. 1994), Gerlof van Vloten (5. 1903),
Anton M. Heinen ve Alnoor Dhanani gibi isimler, kelam-bilim iligkisini ¢ok
daha derin ve kapsaml bir sekilde tasvir etmektedir. Ornegin van Vloten,
Ein arabischer Naturphilosoph im 9. Jahrhundert el-Dschahiz (IX. Yiizyilda
Bir Arap Tabiat Filozofu: el-Cahiz) isimli kitabinda “miitekellim” kelimesinin

1 Ornegin Albert N. Nader, Le systéme philosophique des Mu‘tazila adl kitabinin koz-
molojiye iliskin boliimiinde Mu‘tezilenin kozmolojik konularda ilgisini metafiziksel
ve ahléki sonuglara ulagmak olarak tasvir ederken, hemen sonrasinda teolojinin esas,
fizigin ise onun hizmetinde bir vasita oldugu tek tarafli bir iliskiye kendisi itiraz etmekte,
kelamcilarin fizik ve teolojinin esit ve dengeli bir sekilde bir araya getirdigini soyle-
mektedir. Bk. A. N. Nader, Le systéme philosophique des Mu'tazila (Beyrout: Editions les
letteres orientales, 1956), s. 217, 218. Bu konuda ayrica bk. Anton M. Heinen, “Kelamcilar
ve Matematikgiler”, cev. Mehmet Bulgen, Marmara Universitesi I lahiyat Fakiiltesi Dergisi,
43 (2012): 307.

2 W. Montgomery Watt, Free will and Predestination in Early Islam (London: Luzac &
Comany Ltd., 1948), s. 88.

3 Seyyed Hossein Nasr, Islamic Philosophy from its Origin to the Present (New York: State
University of New York Press, 2006), s. 123.
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“tabiat bilimcisi” anlamina geldigini belirtmekte; # benzer sekilde Anawati de
erken donemde keldmcilara bazan “fizik¢i” (el-miitekellimtin fi't-tabiiyyat)
denildigine isaret etmektedir.®

[slam diisiincesinde kozmoloji sahasindaki arastirmalariyla taninan
Heinen ise “Kelamcilar ve Matematikgiler” isimli makalesinde, kelami Islam’in
skolastik teolojisi olarak gosteren ve onun daha ziyade savunmaci (apolojetik)
yoniini one ¢ikaran yaklagimlarin tarihsel kelamla uyusmadigini iddia
etmekte; buna paralel olarak Islim bilim tarihi ¢aligmasi yapacak olanlari
kelam kitaplarini mutlaka dikkate almaya cagirmaktadir. Zira ona gére Islam
bilim tarihi arastirmacilari, fizikle ilgili problemlere klasik anlamda bir teolo-
gun tabii fenomenlere duyabileceginden ¢ok daha 6tesinde ilgi gostermisler-
dir. Hatta ona gore, Nazzam (6. 230/845) ve Céhiz (6. 255/869) orneklerinde
oldugu gibi, bazi kelamcilar yaptiklar1 “deney-gozlemlerle” ve gelistirdikleri
teorilerle yasadiklar: ddnemde tabiat bilimlerinin gelisimine 6nemli katkida
bulunmuglardir. Yine ona gére, islim diisiincesinde Birtni (6. 453/1061 [?])
gibi 6nemli ilim adamlarinin Aristo-Batlamyus astronomisine elestirel gozle
bakmalarinin arka planinda da kelamcilarin etkisi bulunmaktadir. Heinen, bu
sekildeki yorumlarini abartili bulanlarin, kelamcilarin goriis ve teorilerinin
temsili bir koleksiyonu olan Ebi’l-Hasan el-Es‘arinin (6. 324/935-36)
Makalatii’l-Islamiyyin isimli eserine bir goz atmalarinin yeterli olacagini ileri
siirmektedir.®

Erken donem kelam tarihi arastirmacilarindan Josef van Ess ise
keldmcilarin tabiat felsefesi ve kozmolojiye ilgi duymalarinin en temel sebe-
binin, Islam’ yeni fethedilen bélgelerdeki diger din ve diisiince sistemlerine
karst savunma ihtiyact oldugunu sdylemekle birlikte, kelamcilarin bu mes-
guliyetlerini, daha sonrasinda alemin temel unsurlar ve igleyisine yonelik bir

4 Gerlof van Vloten kelamcilari su sekilde tasvir etmektedir: “Kelamcilarin galigmalar:
temelde dogmatik alanla ilgili olmakla birlikte, ¢alisma tarzlar1 onlar1 biiytik fen so-
runlarina da temas etmek durumunda birakmigtir. Fen bilimleriyle ilgili hi¢bir madde
(sorun/problem) yoktur ki onlar tarafindan agikliga kavusturulmaya ¢aligtimamis olsun.
Yunanlilarin atomlari, elementlerin dogal sifatlar1 ve ruh hakkindaki 6gretileri, miite-
kellimlerce de tartisiimistir. Nitekim psikolojik sorunlar da ilgi odag1 olmustur. Kisinin
kendini tanimasiyla, aligkanliklarinin dogasiyla ilgili yazilar yazilmis; ates ve havanin
etkisi, elementlerin birbirleriyle iligkileri konularinda 6zgiin kuramlar gelistirilmistir.
Yer yer ‘miitekellim’ kelimesinin ‘tabiat bilimcisi’ anlamina geldigi ve ‘kelam’in ‘felsefe’
demek oldugu gorilmektedir” Gerlof van Vloten, Ein arabischer Naturphilosoph im 9.
Jahrhundert el-Dschahiz (Stuttgart: W. Heppeler, 1918), s. 13 vd. Almancadan Tiirk¢e’ye
ceviri konusundaki katkist icin Nuri Omiire tegekkiir ederim.

5 Bk. Georges C. Anawati, “Kalam”, Encyclopedia of Religion, ed. Lindsay Jones (Detroit:
Macmillan, 2005), VIII, 5059.

6 Heinen, “Kelamcilar ve Matematikgiler”, s. 305 vd.
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hakikat arayisina dontistirdiiklerini belirtmektedir. Bu baglamda, ozellikle
Mu'tezile kelamcisi Nazzam’in “deve kuslarinin sindirim sistemi tizerinde yap-
t1g1 deneylerden”, ayrica Bagdat ve Basra Mu'tezile okullarinin bosluk (hala)
konusunu agirlikli olarak tecriibi delillerden yola ¢ikarak tartismalarini 6rnek
gosterip Ronesans’tan énce deneysel bakis agisinin Islam kelamcilari arasinda
yaygin oldugunu belirtmektedir.”

Kelam fizik teorisi konusunda énemli arastirmalar1 bulunan Alnoor Dha-
nani ise Abdiilhamid I. Sabra (6. 2013) danismanliginda hazirladig: “Kalam
and Hellenistic Cosmology: Minimal Parts in Basrian Mu'tazili Atomism”®
isimli doktora tezinde o6ncelikle kelamcilarin fizik teorilerinin dini esas-
larin temellendirilmesi ve savunulmasi konusunda oynadig1 rolii ortaya
koymaktadir.® Ayrica, Josef van Ess'in de yaptig1 gibi, kelamcilarin Islam’
savunma adina diger din ve diislince sistemleriyle yaptiklar: tartismalarda
kozmolojinin merkezi konumda olduguna dikkat ¢ekmektedir.!® Ancak
Dhanani’ye gore kelamcilarin tabii fenomenlere ilgisini sadece teolojik ve
apolojetik miilahazalara indirgeyen bu tarz bir yaklagim, onlarin bu sahadaki
faaliyetlerini tam olarak yansitmada yeterli degildir. Zira ona gore kelamcilar,
tabiat bilimleriyle sadece teolojik sonuglar elde etmek igin ilgilenmemisler,
fizik problemlerine birer hakikat arayicisi olarak da yaklasmiglardir. Dhanani
bu tezini 6zellikle Ibnirn-Nedinr’in (6. 385/995 [?]) el-Fihrist' inde kelamcilara
atfettigi fizik kitaplar: tizerinden temellendirmeye ¢aligmistir. Ona gore
kelamcilarin amaci sadece dini savunmak olsaydi fizige dair konularda ayni
mezhebin mensuplar: olarak birbirlerine karsi teoriler gelistirmez, hi¢bir te-
olojik y6nii olmayan fizik problemlerini ¢6ziimlemeye kalkismaz, hepsinden
onemlisi de bu derece kompleks ve kapsamli bir kozmoloji ingad edemezler-
di.!! Sonug itibariyle Dhanani, 6zellikle Messai filozoflarinin, kelami sirf bir
“savunma ilmi” olarak niteleyerek onlarin tabiat konusundaki faaliyetlerini
kiigiimseyen yaklagimlarinin gegerli olmadigini iddia etmektedir.!?

7 Josef van Ess, “Ebl Ishak en-Nazzam Ornegi Uzerinden Keldm-Bilim liskisi”, gev.
Mehmet Bulgen, Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 46 (2014): 267-86.

8 Alnoor Dhanani bu ¢alismasini The Physical Theory of Kalam: Atoms, Space and Void
in Basrian Mu'‘tazili Cosmology adiyla yayimlamistir (Leiden: E. J. Brill, 1994).

9 Alnoor Dhanani, “Kalam and Hellenistic Cosmology: Minimal Parts in Basrian Mu'tazili
Atomism” (doktora tezi, Harvard University, 1991), s. 31. vd.

10 Dhanani, “Kalam and Hellenistic Cosmology, s. 46.

11 Dhanani, “Kalam and Hellenistic Cosmology”, s. 36, 43 vd.

12 Ayrica bk. Alnoor Dhanani, “V./XI. Yiizyil Kelam Fiziginin Problemleri’, ¢ev. Mehmet
Bulgen, Kelam Arastirmalart Dergisi,13/2 (2015): 862-85. Dhanani bu makalesinde Islam
bilim tarihgilerini klasik kelam kitaplarini da dikkate almaya ¢agirmaktadir. Bu konuda
benzer bir yaklagim i¢in bk. A. L. Sabra, “Science and Philosophy in Medieval Islamic
Theology,” Zeitschrift fiir Geschichte der Arabisch-Islamischen Wissenschaften, 9 (1994):
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Kelamcilarin kozmolojik meselelere ilgisi konusunda orta yol teklif
eden aragtirmacilarin da bulundugunu belirtmek gerekir. Ornegin kelam-
kozmoloji iligkisi konusundaki ¢alismalariyla taninan Muhammed Basil
et-Tai (Altaie), kelamcilarin fizik teorilerini glinimtiz bilimi agisindan deger-
lendirdigi “The Scientific Value of Daqiq al-Kalam” isimli makalesinde klasik
donemde kelam ilminin, Allah’in varligs, sifatlari, vahiy, niibiivvet ve ahiret
gibi konularin islendigi “celiltl-kelam” ile tabiati, onun yapisini ve isleyisini
inceleyen “dakiku’l-keldm” olmak tizere iki ana béliime ayrildigini ileri stir-
mektedir. Celili']l-kelam béliimii kelamin “teoloji” kismiyken, dakiku'l-kelam
bolimiinde tabiat felsefesi yapiliyordu. Ancak Tai'ye gore kelamcilar, tabii
fenomenleri inceleme hususunda filozoflar gibi degillerdi. Onlar sirf tabiattan
ya da akildan yola ¢ikarak Tanr1 hakkinda konusmuyor, Kur’ani da dikkate
aliyor, bu baglamda tabiat1 vahiyle uyumlu bir sekilde anlamaya calisiyorlarda.
Bununla birlikte Tal'ye gore zamanla kelamin tabiati inceleyen boliimii ihmal
edilmeye, buna kargilik kelamin daha ziyade teoloji kism1 6n plana ¢ikarilma-
ya baslandi. Dakiku’l-keldmin ihmal edilerek celilir]l-keldma agirlik verilmesi,
uzun vadede kelamin gergek degerinin ve bu ilmin bir biitiin olarak derin
teorik koklerinin kaybolmasina sebep oldu.!?

1.Klasik Donem Kelaminda Celilii’l-Kelam ve
Dakiku’l-Kelam Ayrimi

Keldm aragtirmacilarinin yukarida aktardigimiz tiirden degerlendirmeleri,
kelam-kozmoloji iliskisi konusunda genel bir bakis acis1 saglasa da, s6z konusu
meselenin en saglikli ¢6ziimii, bizzat eldeki klasik kaynaklar tizerinden bir de-
gerlendirme yapmakla miimkiin olacaktir. Ancak baslangicta da belirttigimiz
gibi IL-IIL./VIIL-IX. ytzyillara tekabiil eden kelam ilminin erken dénemine
ait herhangi bir eser bugiin mevcut olmayip bu doneme ait bilgilere daha
¢ok geg¢mis ulemanin goriislerinin aktarildigi makalat tiiriinden eserlerde
ulagilmaktadir.!* Kelamcilarin kozmoloji konularindaki goriisleri hakkinda
bilgi alabilecegimiz glintimiize ulagsmis en eski eser, tinlit Mu'‘tezile kelamcist
Cahiz'in Kitdbii'l-Hayevandir. Cahiz, zooloji sahasinda'® yazdigi bu eserinin

1-42. Bu makalede de Ortagag kelaminin felsefe ve bilimle iliskisi kapsamli bir sekilde
ele alinmaktadir.

13 Muhammed Bisil et-Tai, “Kelam Kozmolojisinin (Dakiku’l-Kelam) Bilimsel Degeri”, gev.
Mehmet Bulgen, Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 39 (2010):150.

14 Ebirl-Hasan el-Egari'nin (6. 324/935) Makaldtii'l-Islamiyyin’i; Abdiilkahir el-Bagdadinin
(0. 429/1037) el-Fark beyne’l-firak’; Sehristaninin (6. 548/1153) el-Milel ven-nihali ile
Ibn Hazm’in (8 456/1064) el-Fasl fil-milel ve'l-ehvd’ ve'n-nihal gibi eserlerini bu sinifta
zikretmek mimkindiir.

15 Cahiz’'in bu eseri, zoolojinin ¢esitli boliimlerine, hayvan tiirlerinin evrimine, bunlar
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besinci cildinde hocast Nazzam’in kozmolojik gériislerine yer vermekle bir-
likte, onun burada aktardig: goriisler kiimtin-zuh(ir nazariyesiyle sinirli olup
genel bir kozmolojik sisteme isaret edecek ayrintilar igermemektedir. Ayni
eserin ikinci cildinde Céhiz “Kelamcilarin Vasiflar1” baslig altinda sunlar:
soylemektedir:

Miitekellim, din (kelamiid-din) konusundaki uzmanhgin: felsefe (kela-
mir’l-felsefe) alanindaki uzmanhg: seviyesine getirmedik¢e kelamin bii-
tiin sahalarini kapsayamaz ve bu disiplinde uzmanlagmak ya da reis mer-
tebesine gelebilmek i¢in gerekli niteliklere de sahip olamaz. Bizim nezdi-
mizde alim, her ikisini de kendisinde birlestirebilen kisidir...®

Kelamin oldukga erken sayilabilecek bir déneminde Cahiz’in kelamin
konularimi dini ve felsefi konular olarak ikiye ayirmasi, bu baglamda kelamci
olmanin sartin1 her ikisinde de uzman olmaya baglamasi dikkate degerdir.
Yazinin devaminda Céhiz’in “keldmi’l-felsefe’den kastinin “tabiat felsefesi”
oldugu anlagilmaktadir. Cahiz'e gore sadece tabiat konusunda uzman olmak,
tevhid akidesini gerceklestirmek icin yeterli olmadig: gibi, sadece din ko-
nusunda uzman olmak da bu konuda yeterli degildir. Zira tevhidi, tabiatlar:
inkér ederek ya da Tanrry: agir1 6ne ¢ikarip O'nun digindaki seyleri (dlem)
onemsizlestirerek gerceklestirebilecegini zannedenler, aslinda farkinda ol-
madan tevhid konusundaki fikirlerini zayiflatmaktadir. Ciinkii Tanrr'ya ve
O’nun birligine aldmet tegkil eden en giiclii ipuglar: alemde bulunmaktadur.
Dolayisiyla delilleri ortadan kaldirmak, onlarin isaret ettigi seyi de (medlal)
ortadan kaldiracaktir.!”

Kelam ilminde kozmolojinin yeri ve rolii konusuyla ilgili olarak de-
gerlendirecegimiz eserlerden biri de Bagdat Mu'tezile ekolii seyhlerinden
Ebi’l-Hiiseyin el-Hayyatin (8. 300/913 [?]) Kitabii'l-Intisaridir. Bu eser,
Mu'tezileden ayrilan, bu sebeple eski arkadaslarinca “el-miilhid” diye anilan
[bnii’r-Ravendi'nin (8. 301/913-14 [?]), genel olarak Islam’, ézel olarak da
Mu'tezile’'yi hedef alarak yazdig1 Fazihatii'l-Mutezile adli kitabina bir reddiye
mahiyetindedir.'® Hayyat, eserinde yeri geldik¢e kozmolojik tartismalara

tizerinde iklim ve ¢evrenin tesirini agiklamaya dair ansiklopedik bir eserdir. O donemde
bir kelamcinin ilgi alaninin dini konularla sinirli olmadigini, bilimsel konular: da igine
aldigini géstermesi agisindan bu kitap basli bagina 6nem tagimaktadir. Cahiz hakkinda
ayrintili bilgi icin bk. Yusuf Sevki Yavuz, “Cahiz”, TDV Islam Ansiklopedisi (DIA), V1L, 24.

16 Cahiz, Kitabiil-Hayevdn, haz. Abdiisselam M. Hartin (Beyrut: Déaru ihyai't-tiirasi’l- Arabi,
1388/1969), I1, 134.

17 Cahiz, Kitabii'l-Hayevin, 11, 135.

18 Ebi’l-Hiiseyin el-Hayyat hakkinda bilgi igin bk. Serafettin Golciik, “Hayyat”, DIA, X VII,
103.
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temas etmekle birlikte, bunlar daha ziyade savunma amach olup pargaci bir
goriiniime sahiptir. Bununla birlikte Hayyéatin, Ibni’r-Ravendinin Mu'tezile
mezhebini tahkir amaciyla yaptig: elestirilere verdigi cevaplar, bize kelam
ilminde dakik ve latif konularin kozmolojiyle iliskisi konusunda énemli bil-
giler saglamaktadir. Bu elestirilerinden birinde Ibni’r-Ravendi, Mu‘tezile’yi
tabiatla ilgili konularda tutarli olmamakla, stirekli birbirlerini nakzeden
goriisler savunmak ve birbirleriyle tartisip durmakla su¢lamaktadir. Hayyéat
ise onun bu elestirisine, Mu‘tezilenin aralarinda anlagsmazliga dustiikleri
konularin “tali” meseleler oldugunu, dinin asillar1 konusunda ise onlarin bii-
yiik bir ittifak sagladiklarini séyleyerek cevap vermektedir.!® Hayyat'a gore
Mu'tezile alimlerinin kendi aralarinda anlagsmazliga diistip tartigtiklar: bu tali
meseleler, esyanin fena ve bekasi, hareket eden ve duran bir cismi agiklamak
i¢in gelistirilen méana teorisi, nesnelerin kategorilendirilmesi (miicanese),
i¢ ice girip girmedikleri (miidahale), insanin tabiat1 ve bilgisinin olusumu
gibi kelamin zor/karmagik ve derin meseleleridir (min gamidi’l-kelami ve
latifihi). Mu'tezileden olmayanlar, Mu‘tezileden intihal disinda, bu tiirden
derin konular1 anlama ve tartisma seviyesinde degillerdir. Dolayisiyla bu
zor meselelerde, diger mezhepler goriis belirtemezler ki Mu'tezile onlarla da
tartigsin. Mu‘tezile ulemési, bu tiirden konularda kendi kendilerinin rakibi-
dir ve bu sebeple birbirleriyle tartismak durumunda kalmaktadir.?% Kitabin
ilerleyen boliimlerinde Hayyat, goriislerine daha da agiklik getirmektedir.
Ornegin Ibnii'r-Ravendinin, Nazzam'in seslerin i¢ ice girmesi (miidahele)
konusundaki goriisiine yonelik elestirisini cevaplarken sunlari soylemektedir:

Seslerin tabiati ve isitmenin ne sekilde gerceklestigi konusu keldmin
ince/derin ve anlagilmasi gii¢ (min latifi'l-kelami ve gamizihi) meselele-
rindendir. Bu konuda Mu'tezileden baskasindan aktarilmis tek bir goriis
yoktur. Sadece Mu'tezile bu konuda konusabilir; ¢linkii onlar, kelamin
biiytik ve a¢ik konularinda yetkinlige ulastiktan sonra (ba‘de ihkdmi
celilil-kelami ve zahirihi) ince/derin ve kapali/anlagilmas: gii¢ konula-
rinda da (bi-dakiki’l-kelami ve gamizihi) nazar ve marifet sahibi olmus
kelam erbabidirlar.?

Burada dikkatimizi ¢eken husus, Hayyatin Mu'tezilenin ittifak icinde
oldugunu belirttigi ve dinin asillarindan saydig1 konular1 “celili’l-kelam”
diye isimlendirirken; aralarinda anlagmazliga diistigi seslerin tabiati ve

19 Ebirl-Hiiseyin el-Hayyat, Kitdbii’l-intisar, haz. Albert Nasri Nader (Beyrut: el-Matbaatir’l-
Katulikiyye, 1957), s. 13.

20 Hayyat, el-Intisdr, s. 14.

21 Hayvyat, el-Intisdr, s. 43.
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isitmenin nasil gergeklestigi gibi fizige dair konulari ince, derin, anlagilmasi
giic ve karmagik anlaminda “dakiku’l-kelam”, “latifi’l-kelam”, “gamizi’l-
kelam” gibi yakin anlaml terkiplerle isimlendirerek bunlarin tali meseleler
oldugunu belirtmesidir. Bu durum, kelamda celili’]-kelam ve dakiku’l-kelam
ayriminin, II1./IX. yiizyila kadar gerilere uzandigini gostermesi agisindan
onemlidir. Ayrica onun Islim felsefesinin daha giindemde olmadig1 bir do-
nemde, “IslAim diisiincesinde fizige dair konularla sadece kelamcilar mesgul
olabilir” diyerek 6viinmesi de kelamcilarin fizige dair konularla ne derece
yogun iliski iginde olduklarini gostermesi agisindan dikkate degerdir. Ote
yandan Hayyatin, kelamin dakik ve latif meselelerini “tali konular” olarak
isimlendirmesi, onlarin énemsiz oldugu anlamina gelmemektedir. Zira ona
gore kelamcilar parga-biitiin, stireklilik-stireksizlik gibi meseleleri, “tevhid”i
temellendirme ve inkarcilar: (miilhid) reddetme hususunda yardim almak
tizere kullanmaktadir.

Keldm ilminde dakiku’l-kelam-celilir]l-keldm ayrimu ile ilgili olarak bilgi
alabilecegimiz {igiincii kaynak Esari'nin Makalatii’l-Islamiyyin’idir. Imam
Esar’nin bu kitaby, eserleri giiniimiize kadar ulagmayan bir¢ok erken donem
kelamcisinin goriislerinin 6grenilmesinde essiz bir 6neme sahiptir. Ayrica
Esar’nin burada kelamcilarin itikadi ve alemle ilgili konulardaki goriislerini
aktarirken yapmis oldugu tasnif oldukea dikkat ¢ekicidir. Esari, kitabinin
miislimanlarin farkli mezheplere mensup olmalarina yol acan gorislerini
aktardig bolumiint “bu bitytk (celil) meselelerdeki tartismanin sonu (haza
ahiru’l-kelam fi’l-celil)” seklinde bitirmekte; farkli mezheplere ayrilmaya yol
agmayan tali konulardaki goriislerini aktardigi béliime baslarken ise “Bu, ince/
derin (dakik) meselelerdeki tartismalarin baglangicidir (hazé zikru ihtilafin-
nas fid-dakik)” demektedir. Her iki boliimde aktardig1 gorislerin igerigine
baktigimizda, “Celilirl-kelam” béliimiinde Allah’in zaty, sifatlari, niibiivvet ve
vahiy gibi “teolojik” goriisleri aktardigini, “Dakiku’l-kelam” bolimiinde ise
atom, cisim, hareket ve nedensellik gibi kozmolojik goriislere yer verdigini

goriiriiz.?3

Imam Egari’nin, kitabin1 kisimlara ayirirken yapmis oldugu bu tasnif,
Hayyatin yukarida zikrettigimiz yaklagimiyla bariz bir uyum arzetmektedir.
Buna gore kelamin, dinin esaslar1 kabul edilen celil konular: vardir; bir de
dinin esaslarindan sayilmayan ve dakik/latif olarak isimlendirilen tali konular
bulunmaktadir. Celil konular, daha ziyade vahye dayanan itikadi konularken;
dakik konular akla dayanan epistemolojik ve kozmolojik konulardir. Bu

22 Hayyat, el-Intisdr, s. 15.
23 Ebi’l-Hasan el-Es‘ari, Makaldtii'l-Islamiyyin ve ihtilafiil-musallin, haz. Hellmut Ritter
(Wiesbaden: Franz Steiner Verlag, 1963), s. 181-82.
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itibarla celil konularinda farkli gériise sahip olmak, mezhep ayriliklarina
sebep olurken; dakik konularinda farkli diisinmek mezhep ayriliklarina
sebep olmamaktadir.?4

Kelam ilminde kozmolojinin yeriyle ilgili olarak degerlendirecegimiz bir
diger eser, Ibn Farek’in (6. 406/1015) Miicerredii Makalatis-Seyh Ebi’l-Hasan
el-Esari isimli kitabidir. Ibn Flirek’in bu eseri Imam Es‘ari’nin goriislerinin de-
taylandirilmasi konusunda 6nem tagimaktadir. Zira Esari Makaldtinda ¢ag-
das1 ve kendinden 6nceki bir¢ok kelamcinin goriislerini aktarmakla birlikte,
tarafsizlik ilkesi geregi kendi goériisiiyle ilgili bir ipucu vermemektedir. Ayrica,
kelamcilarin savundugu kozmolojik goriislerin teolojik arka plani hakkinda
herhangi bir yorum da yapmamaktadir. Ibn Flirek'in s6z konusu eserinin
37. boliimii “Esarinin Latif ve Dakik Konulardaki Gériislerinin Izahina Dair
Diger Bahis” bagligini tasimakta ve bu boliim, biitiintiyle Earinin cevher ve
araz konularindaki goriislerine tahsis edilmektedir. Onun aktardigi goris-
lerden, Imam Egari’nin atomculugu benimsedigi, boslugun varligini kabul
ettigi, ayrica zorunlu nedensellige (determinizm) kars: ¢iktigini gormekteyiz.
Ayrica Ibn Farek burada, Egarinin savundugu kozmolojik goriislerin teolojik
arka planini da vermektedir. Ona gore Imam Es‘ari “cevher-i ferd”i tevhid
ilkesi ile iliskilendirmekte, bu ilkeyi reddedenleri miilhidlerle ayn: konumda
gormekteydi.?>

Kozmolojik konular1 dakik ve latif diye isimlendirme hususunda Ibn
Fareke benzer bir yaklasim Sii miellif Seyh Mifidde de (6. 413/1022) yer
almaktadir. O, Evailii’l-makaldt isimli eserinin cevher, araz, cisim, hareket,
alem, mekan, felekler ve hareketleri, hala-mela gibi konular: igledigi bolii-
miini, tipki Ibn Farek’te oldugu gibi, “Babii’l-kavl fil-latif mine’l-kelam” diye
isimlendirmektedir.?® Cevher-i ferd’in (atom) varligini kabul etmekle birlikte,
boslugun yoklugu vb. gibi konularda Bagdat Mu‘tezilesinden etkilendigi acik-
ca gorilen Seyh Miifid de kozmolojik meseleleri “tevhid” ile iliskilendirmekte,
ornegin atomun varligini reddedenleri Imam Egarinin yaptig1 gibi miilhid
saymaktadir.?”

24 Imam Es‘ar’nin, cisimler, atomlar, insanin tabiati, uzay, arazlar ve hareket gibi konular:
tartistig1 Kitabiin-Nevadir fi dekaiki’l-keldm isimli giiniimiize ulagmayan bir eser yazdig:
belirtilmektedir. Bu konuda bk. Dhanani, “Kalam and Hellenistic Cosmology’, s. 28, 29.

25 Ibn Flrek, Miicerredii Makalatis-Seyh Ebi'l-Hasan el-Esari, haz. Daniel Gimaret (Beyrut:
Dari’l-Megsrik, 1987), s. 202.

26 Seyh Miifid, Evdilii'l-makalat, haz. Mehdi Muhakkik (Tahran: Danisgah-1 Tahran, 1372
hs./1993), s. 40 vd.

27 Sunu séylemektedir: “Cisimler (ecsam) daha kiigiige boliinemeyen atomlardan olusur.
Bazi miilhid Mitezililer disinda Allah’in birligine inanan herkes bunu kabul eder” Bk.
Seyh Miifid, Evdiliil-makaldt, s. 40. Seyh Miifid’in kozmoloji anlayis: ile ilgili olarak

47



islam Arastirmalan Dergisi, 33 (2015): 39-72

Keldm ilminde dakik konularin yeri ve rolii ile ilgili olarak simdiye kadar
rastladigimiz en agik ifadeler ise Basra Mu‘tezililerinin meshur keldmcisi
Kadi Abdiilcebbérin (6. 415/1025) el-Muhit bit-teklif isimli eserinde bulun-
maktadir. O, burada Allah’in varlig: ve birligi (tevhid) konusunda miikellefin
bilmesi gereken bes esas (usiil) oldugunu belirtmekte ve meseleyi su sekilde
izah etmektedir:

Bu asillar ancak, tali konularla tamamlanir. Dostlarimizin dakik mesele-
lerde keldm etmesinin sebebi budur. Ciinkii aslin agiklamasi, ancak delili
diizeltmek, suali cevaplandirmak ve siipheyi ortadan kaldirmak i¢in yapi-
lir. Bu da Allah’in varligina delélet eden hadislerin ispati, cisimler ve cisim
disindakilerin hudtsu hakkinda konugmay: icerir. Dakik meselelerden
sayilamayacak kadar pek ¢ok konu da buna dahil olur. Ornegin birisi ci-
simlerin kidemine sayilarin sonsuzlugu ile istidlal etse, bunu iptal etmek
ancak atom (ciiz) ile olur. Yaraticinin varligini ispat etmek istediginde
de durum aynidir. Bu konuda Allah’in, maddenin 6ziint yaratmaya giig
yetiremeyecegini iddia eden Zekeriyya er-Razinin karsisina ¢ikip onunla
miikaleme edebilmen gerekir. Ayni sekilde [onun ezeli saydig1] zaman ve
mekan konusunu da onunla tartigabilmen gerekir...28

Gorildigii gibi burada Kadi Abdiilcebbar alemin yaratilisi, cisim, atom,
uzay ve zaman gibi kozmolojik konular1 dakik konular olarak isimlendir-
mekte; bunlarin tevhidin esaslarinin temellendirilip savunulmasinda kulla-
nilan téli konular oldugunu belirtmektedir. Dolayisiyla onun bu meseleye
yaklagimi, kendinden énce gelen Cahiz, Hayyat ve Imam Eg‘ari gibi alimlerle
ortismektedir. Ote yandan Kadi Abdiilcebbar “dakiku’l-kelam” tabirini
diger kelamcilar: zikrederken de kullanmaktadir. Ornegin Fazlii’l-itizdl ve
Tabakatii'l-Mu'tezile isimli kitabinda Ebw’l- Huzeyl el-Allaf’tan sézederken,
onun Hisam b. Hakem ve bagka kisilerle karsilastigini ve onlarla dakiku’l-
kelam konularinda tartistigini belirtmektedir.?® Yine Ebi’l-Hiizeyl'in kuzeni
ve 0grencisi Nazzam hakkinda da soyle demektedir:

[brahim en-Nazzam onun [Ebii'l-Hiizeyl] 6grencilerinden biridir. Hacca
gidisi sirasinda Mekke yolunda ilerlerken Hisam b. el-Hakem ve diger
bazi kimselerle kargilasti. Onlarla kelamin “dakik” konularin: tartist. Ayni

ayrica bk. Martin J. McDermott, The Theology of al-Shaikh al-Mufid (Beyrouth: Dar
al-Machreq, 1978), s. 189 vd.

28 Kadi Abdiilcebbar, el-Mecmii® fi’l-muhit bi't-teklif, haz. J. J. Houben (Beyrut: Dari’l-
Mesrik, 1986), s. 26-27.

29 Kadi Abdiilcebbar, Fazliil-i'tizdl ve Tabakatiil-Mu tezile, haz. Fuad Seyyid (Tunus: Dari’t-
Tanisiyye, 1393/1974), s. 254.
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zamanda [kadim] filozoflarin kitaplarini da okudu. Daha sonra, kelamin
kendisinden 6nce hi¢bir kimsenin ¢6zemedigi zor ve karmasik konulari-
n1 (min latifi’l-kelam) anlayip ¢6zdiigiine inanarak Basra’ya dondd. 3°

Mu‘tezili biyografi yazar1 Hakim el-Clisemi de (6. 494/1101), Kadi
Abdiilcebbarn mezhep igindeki sayginligini ve etkisini degerlendirirken,
keldmin celil ve dakik konular1 arasinda ayrim yapmaktadir:

Erdem ya da bilgelikte kendisinin ihraz ettigi yiiksek mevkiye iliskin ola-
rak Kadi Abdiilcebbéarin mertebesini zedeleyecek herhangi bir rivayete
rastlamadim. Ciinkii o, keldm1 a¢ip gozler 6niine seren ve bu baglamda
onemli eserler telif eden bir kisidir. Onun sayesinde kelam doguya ve
batiya, uzak-yakin diinyanin dort bir yanina yayildi. O, bu kitaplarinda
kelamin biiyiik (celil) meseleleri yaninda, bu ilmin dakik konularin: da
daha 6nce hi¢ kimsenin basaramadig: bir sekilde ele ald1.3!

Buradaki “dakik konular” soziiyle tam olarak neyin kastedildigine ise
Kadi Abdiilcebbéar’in 6grencisi Ebli Resid en-Nisaburi’ye (6. 415/1024) nis-
pet edilen bir rivayet agiklik kazandirmaktadir. Onun Abdiilcebbarin ders
halkasinda bulundugu bir dénemde, hocasinin kelam fetvalarini bir kitapta
(Divanii’l-usiil) tasnif ettigi ve bu kitapta ilk olarak cevher ve araz konularina,
daha sonra da tevhid ve adalet konularina yer verdigi belirtilmekte; ancak
Kadi Abdiilcebbarin bu tasnifi uygun gormeyerek celil konularin dakik
konulardan daha 6nce ele alinmasini istedigi sdylenmektedir. Bu durumda
Kadfi’ye gore cevher ve araz gibi konularin dakik konulara; tevhid, adalet gibi
konularin ise celil konulara tekabiil ettigi sdylenebilir.>?

Kelam ilminde ele alinan kozmolojik konularin “latif” ya da “dakik”
olarak isimlendirilmesine bir baska 6rnek, Kadi Abdiilcebbar’in bir diger
ogrencisi olan Ibn Metteveyh’in (8. V. [XL] yiizyilin ortalari) et-Tezkire fi
ahkami’l-cevahir ve'l-a‘rdz isimli kitabinin Tezkire f1 latifi’l-kelam olarak maruf
olmasidir.?? Buradan hareketle cevher-araz gibi kozmolojiye dair konularin
latifirl-kelam anlamina geldigi s6ylenilebilir.

Kelamda celil ve dakik ayrimina Zeydiyye Imami Ibnir'l-Murtazada da
(6. 840/1437) rastlanmaktadir. Ibnir'l-Murtaza, kelamcilarin yazdig: kitaplar

30 Kadi Abdiilcebbar, Fazliil-i‘tizdl, s. 26.

31 Hakim el-Cisemi, Serhu’l-Uyiin, Fazliil-itizal ve Tabakatii'l-Mu‘tezile iginde, s. 365.

32 Bukonuda bk. Ebl Resid en-Nisaburi, el-Mesdil fi’l-hilaf beyne’l-Basriyyin ve'l-Bagdadiyyin
(haz. Ma‘n Ziyade-Ridvan es-Seyyid), Beyrut: Ma‘hedit’l-inmai’l- Arabi, 1979, nesreden-
lerin girisi, s. 6.

33 Bu konuda bk. Dhanani, “Kalam and Hellenistic Cosmology”, s. 26.
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hakkinda bilgi verirken dakiku’l keldm ve celili’]l kelam ayrimi yapma yoluna
gitmektedir; el-Miinye’sinde Ca‘fer b. Harb’i (6. 236/850) tanitirken, onun za-
manin ¢ok bilgili ve zahid kisilerinden biri oldugunu, kelamin “celil” ve “dakik”
kisimlarina dair birgok kitap yazdigini belirtmektedir.3* Ayrica Ebii’l-Hiizeyl
hakkinda da “Ebir’l-Hiizeyl el-Allaf’in kendi muhaliflerine dakiku’l- kelam ve
celilitl-kelam ile ilgili olarak altmis civarinda eser yoluyla reddiyede bulun-
dugu, Yahya b. Bisrden rivayet edilmistir” demektedir. 3°

Ote yandan klasik donem kelamindaki dakik ve celil ayrimi, bu ilmin
digindaki kisiler tarafindan da s6z konusu edilmistir. Ornegin Arap nesir sa-
natinin 6nemli temsilcilerinden olan Eb{i Hayyan et-Tevhidi de (6. 414/1023)
Risale fi semerdtil-uliim’unda, kelami1 tanitirken bu ilmin “akla dayanan”
(yeteferradirl-aklii bihi) dakik ve “vahye dayanan” (yiifze‘u ila kitabi'llahi fihi)
celil olmak iizere iki kissmdan miitegekkil oldugunu séylemektedir.3°

Son olarak dakiku'l-kelam ve celilil-kelam ayriminin kelamcilar: tenkit
amaciyla kullanildigini da belirtmeliyiz. Zeydi-Selefi alimlerden Ebti Ab-
dullah Ibnii’l-Vezir (6. 840/1436), Hakim el-Ciisemi ve Ibn Metteveyh gibi
kelamcilarin atomcu kozmolojiden yola ¢ikarak ruhu nefes ve havadan ibaret
olarak gormelerini elestirmekte, problemin kaynagini kelamecilarin dakiku’l-
kelam alaniyla mesgul olmalarina baglamaktadir.3” O, ibn Metteveyh’in
et-Tezkire isimli eserini de zikrederek “kelam alimlerinin dakiku’l-kelama
dalmaktan vazgecmeleri” seklinde bir baglik agmakta, burada kelamcilarin
dakiku’l-kelam kismindan uzak durmadike¢a kurtulusa ulagamayacaklarini
iddia etmektedir:

Hékim el-Mu'‘tezili marifetullah hakkindaki seckin risalesinde soyle di-
yor: “Kelam alimlerinden Ca‘fer b. Harb ve Ca‘fer b. Miibegsir dakiku’l-
kelama dalmaktan vazge¢miglerdir. Gazzali de [hydii ulimid-din adl

34 Ibnill-Murtaza, Babu Zikri’l-Mu'tezile min Kitabi'l-Miinye ve'l-emel, haz. Thomas Walker
Arnold (Leipzig: Harrassowitz, 1902), s. 41.

35 Ibnirl-Murtaza, Tabakatii'l-Mu'tezile, haz. Susanna Diwald Wilzer (Beyrut: Darii’l-
mektebetl-hayét, t.y.), s. 44.

36 Ebt Hayyan et-Tevhidi, Kitabiil-Edeb ve'l-insd fis-saddika ve's-sadik (Kahire el-Matbaatii'l-
amireti’s-sarkiyye, 1323/1905), s. 192.

37 Ebt Abdullah ibniv’l-Vezir, Isdrul-hak ale’l-halk, haz. Ebii Abdurrahman Nebil Salah
Abdiilmecid Selim (Semenud: Mektebetii Ibn Abbas, 2010), 1, 59; Ibn Metteveyl'in ruh
konusundaki gériisleriyle ilgili olarak bk. Ibn Metteveyh, et-Tezkire fi ahkdmi’l-cevahir
ve'l-a‘riz, haz. Daniel Gimaret (Kahire: el-Ma‘hetii’l-Fransi, 2009), I1, 380, 386-87. Ibn
Metteveyh’'in kozmolojik goriisleri igin bk. Metin Yildiz, “Ibn Metteveyh’'in Kozmoloji
Anlayig1” (doktora tezi, Van Yiiziincii Yil Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2015).
Imam Esari de ruh konusunda Ibn Metteveyhe benzer diisiinmektedir. Bk. ibn Fiirek,
Miicerredii’l-Makaldt, s. 267.
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eserinde bu konuda benzer bir durus sergilemis, bu konular1 ayrintili bir
sekilde ele alma geregi duymamistir”’38

Ibnir'l-Vezir, “Kelam iIminden Kurtulmanin Yolu” adli bir diger baglikta
ise et-Tezkire ve Fahreddin er-Rézinin el-Muhassal adl1 eserini isaret ederek
dakiku’l-kelam ile ugrasmanin gereksiz oldugunu iddia etmektedir.>® Ibnii’l-
Vezire gore ulvi konularin diisiik seviyeli metotlarla ispatlanmasi saglikli
bir yol degildir. Zira bu metotla derin konulara dalmak ne vesveselere fayda
saglayabilir ne de onlar1 ortadan kaldirir. O, bu konuda devamla soyle de-
mektedir: “Rabbani ve nebevi tedavinin fayda vermedigi kimseye Ciibbéi ve

Metteveyhi tedavinin bir faydas: dokunmaz.”4°

Hiilasa edecek olursak, biitlin bu eserlerden konumuz itibariyle ¢ikaraca-
gimiz sonug, erken dénemlerden itibaren kelam ilminin konular: itibariyle
celilirl-kelam ve dakiku’l-kelam/latifii'l-keldim olmak iizere ikiye ayrildigidir.4!
Buna gore kelamin Allah’in zat1 ve sifatlari, peygamberlik, ahiret ve vahiy
gibi dinin asillarina miinhasir meseleleri celilirl-keldm olarak adlandirilir-
ken; epistemoloji, ontoloji, fizik ve kozmolojiye dair konularin ele alindig:
bolimlere ise dakiku’l-kelam ya da latifirl-kelam gibi isimler verilmektedir.
Birinci kisim (celil) daha ¢ok vahye dayanirken, ikinci boliim (dakik) akla
dayanmakta ve bu bolim dogrudan inang esaslarindan olmadig: ve tali ko-
nular sayildig1 i¢cin mezhep ayriliklarina sebep olmamaktadir. Yukarida Cahiz,
Hayyat, Es‘ari, ibn Farek, Seyh Miifid ve Kadi Abdiilcebbar gibi kelamcilardan
da iktibas ettigimiz tizere, kelamin bu ikinci bolimiiniin amaci, basta “tevhid
akidesi” olmak tzere, celil konularin temellendirilmesi ve savunulmasinda
birer arag (vesail) vazifesi gormektir.

2. Kelamcilarin Mesgul Oldugu Baslica
Dakiku’l-Kelam Konular:

Klasik donem kelaminda dakiku’l-kelam ve celili‘'l-kelam ayrimini ortaya
koyduktan sonra, kelamcilarin “dakiku’l-kelam” baslig1 altinda ne tiirden
konulara ilgi gosterdikleri sorusu ortaya ¢ikmaktadir. Bu bolimde, 6zellikle
Imam Egartnin Makaldtinin dakiku’l-kelim béliimiinden yola ¢ikarak,

38 Ibnirl-Vezir, Isaru’l-hak, 1, 60.

39 Ibnivl-Vezir, Isaru’l-hak, 1, 60.

40 Ebt Abdullah 1bniv'l-Vezir, Tercihu esdlibi’l-Kurdn ala esalibil-Yinan (Beyrut: Dariyl-
kiitiibi'l-ilmiyye, 1404/1984), s. 91. Detayl: bilgi i¢in bk. Yildiz,“Ibn Metteveyh’in Kozmoloji
Anlayis1’ s. 35.

41 Céhizde bu ayrim, “kelami’d-din - kelami’l-felsefe” seklindedir. Bk. Kitdbiil-Hayevin,
11, 134.
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eserleri giiniimiize ulasmamig IIL./IX. ve IV./X. ylizy1l kelamcilarinin daha
¢ok hangi konulara ilgi duyduklar1 ve genel olarak hangi gériisleri savunduk-
lar1 tespit edilmeye ¢alisilacaktir. Ancak bunu yaparken yaklasik ayni dénemi
yansitan ¢ok 6nemli bir kaynaktan daha istifade etme yoluna gidilecektir.
Bu amagla Ibni’'n-Nedim’in el-Fihrist'inde kelamcilara nispet edilen fizik
ve kozmolojiye dair kitaplarin bir listesi gikarilacaktir. Esasen bu yontem,
kelamcilarin yazdig: iddia edilen dakiku’l-keldma iliskin kitaplar hakkinda
da bilgi sahibi olmamiz1 saglayacaktir.

[bnii'n-Nedim’in el-Fihrist'inde kelaimcilara nispet edilen kitaplar1 {ig
baslik altinda toplamak miimkiindir:

a.Kelamcilarin belirli fizik konularina miinhasiran yazdiklar: kitaplar:
Ibni’n-Nedim’in, 6zellikle Hisam b. Hakem (6. 179/795) ve Dirar b. Amrdan
(6.200/815 [?]) itibaren, kelamcilara yogun bir sekilde fizik kitabi nispet ettigi
goriilmektedir. Ornegin, Dirdr b. Amr’in cisimleri olusturan ciizlerin farkl
ozellikte olmalar1 iizerine yazdig Kitabii Ihtilafi'l-eczd ile yine onun cisim-
lerin hadis olduguna dair yazdig1 Kitabiid-Deldle ald hadesi’l-esyd;** Basra
Mu'tezile okulunun kurucusu Ebir'l-Hiizeyl'in cevherler ve arazlar hakkinda
yazdig1 Kitabii'l-Cevdhir ve'l-a‘rdz, hareket konusunda yazdig1 Kitdbii'l-Mesdil
frl-harekdt ve gayrihd ve Kitabii’l-Harekdt, arazlarin varligini tasdik konusun-
da yazdig Kitabii Tesbitil-a‘rdz, sesin tabiat1 lizerine yazdig Kitdb fis-savt
ma hiive, insanin tabiat1 tizerine yazdig1 Kitabii'l-Insan ma hiive,*> Nazzam’in
atom Uzerine yazdig1 Kitabii’l-Ciiz’, dolayli fiil (tevlid) teorisi konusunda yaz-
dig1 Kitabii't-Tevelliid, sigrama ile hareket konusunda yazdig1 Kitabiit-Tafra,
cisimlerin i¢ ice girmesi konusuyla ilgili olarak yazdig1 Kitabii’l-Miidahale,
hareket tizerine yazdig1 Kitdbii’l- Harekat, cevherler ve arazlar {izerine yazdig1
Kitabii'l-Cevahir ve'l-a‘rdz, insanin tabiati iizerine yazdig1 Kitabii'l-Insan;**
Muammer b. Abbad’in (6. 215/830) boéliinemeyen en kiigiik parga iizerine
yazdig1 Kitabii’l-Ciiz’illezi ld yetecezze’, atomlar ve arazlar hakkinda yazdig:
el-Kavl bi'l-a‘rdz ve'l-cevahir, dengeler ve aynalar {izerine yazdig1 Kitabii [leli’l-
karastiin ve'l-mire;*> Ebli Bekir el-Esamm’in (6. 200/816) hareket hakkinda

t;46

yazdig1 Kitdbii’l-Harekdt;*° yine Muammer b. Abbad’a atfedilen ve onun,

arazlarin varligin1 dogrulama tizerine yazdig Kitabii Tesbitid-delaleti’l-a‘raz

42 Ibni’n-Nedim, el-Fihrist, haz. Riza Teceddiid (Tahran: y.y., 1971), s. 215.

43 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 204.

44 Ibni’n-Nedim, el-Fihrist, s. 206.

45 Ibnin-Nedim, el-Fihrist, s. 207; ayrica krs. i¢in bk. Mustafa Oz, “Muammer b. Abbad’,
DIA, XXX, 324.

46 Ibni’n-Nedim, el-Fihrist, s. 214; krs. i¢in bk. Yusuf Sevki Yavuz, “Esam, Eb(i Bekir”, DIA,
XI, 353-55.
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ile boliinmez atomlarin varhigini ispat konusunda yazdig1 Kitabii Isbati’l-

ciiz’illezi 14 yetecezze’.*”

b.Keldmcilarin kozmolojinin gesitli konularinda birbirlerine kars: yazdik-
lar1 reddiyeler: Bisr b. Mu‘temir’in Nazzam'in dolayl yaratma goriigiine karsi
yazdig1 Kitdbii't-Tevelliid ale’n-Nazzdm; Ebivl-Hiizeyl'in Nazzam'in dolayl
yaratma goriisiine kars1 yazdig Kitdbii't-Tevlid ale’n-Nazzdm, onun bolinme-
nin sonsuz oldugu goriisiine karg1 yazdig Kitdbii'l-Had ald Ibrahim, sigrama
ile hareket goriistine kars1 yazdig Kitabii't-Tafra ald Nazzam, insanla ilgili
goriislerine karsi yazdig1 Kitdb ale'n-Nazzam fil-insan;*® Nazzam'in Muam-
mer b. Abbad’in mana teorisine kars1 yazdig1 Kitdbii'l-Ma ‘na alé Muammer;*°
Hisam b. Amr el-Fuvatinin (6. 218/833) Ebii Bekir el-Esamm’in arazlar1 kabul

etmemesine karsi yazdig1 Kitdbii'r-Red ale’l-Esam fi nefyi’l- harekat.>®

c.Keldmcilarin farkli din ve diigiince sistemlerine kars1 yazdiklar: kozmo-
loji eksenli kitaplar: Dirdr b. Amr’in atomlar ve arazlar hakkinda Aristotelese
kars1 yazdig1 Kitabiir-Red ald Aristotdlis fi'l-cevahir ve'l-a‘rdz, tabiat filozoflarina
kars1 yazdig1 Kitabii'r-Red ald ashdbit-tabdi‘, Hisam b. Hakem'in tabiat filozof-
larina kars1 yazdig1 Kitdbiir-Red ald ashdbit-tabai; Aristotelese karsi yazdigt
Kitdb ala Aristotdlis fit-tevhid, sapkinlara (zenadika) kars1 yazdig Kitdbiir-
Red ale’z-zenddika, diialistlere kars1 yazdig1 Kitdbiir-Red ald ashabi'l-isneyn;>!
Ebi'l-Hiizeyl'in siiphecilere kars1 yazdig Kitdb ale’s-stifistdaiyye, Mectsiler'e
karst yazdigi Kitdb ale’l-mectis;>? Nazzam'in ilk maddeye inananlara karsi
yazdig1 Kitdb ala ashdbi’l-heyiild, alemin ezeli oldugunu savunanlara kasi
yazdig1 Kitdbiir-Red aled-dehriyye ve yine dualistlere kars1 yazdig1 Kitdbii'r-
Red ald ashabi’l-isneyn;>3 Ca‘fer b. Harb'in (6. 236/850) tabiat filozoflarina
kars1 yazdig Kitdbii'r-Red ald ashabi’t-tabai>* Ebl Bekir el-Esamm’in dlemin
ezeli oldugunu savunanlara kars1 yazdig1 Kitdbii'r-Red aled-dehriyye;>> Eba
Hésinr’in Aristotelese kars1 olus ve bozulus tizerine yazdig Kitabiin-Nakd ald
Aristotdlis frl-kevn ve'l-fesdd, yine onun elementler tizerine tabiat filozoflarina
kars1 yazdig1 Kitabii't-Tabai‘ ve'n-nakd ald’l-kailin biha.>®

47 Ibnin-Nedim, el-Fihrist, s. 215.
48 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 204.
49 Tbnivn-Nedim, el-Fihrist, s. 206.
5o Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 214.
51 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 224.
52 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 204.
53 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 206.
54 Ibnin-Nedim, el-Fihrist, s. 213.
55 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 214.
56 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 236 vd.
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Goriildiigt gibi Ibni'n-Nedim'in aktardigi kitaplar, kelamcilarin fizik
konularina ilgisinin sadece Nazzam ve Céhiz gibi birka¢ isimle sinirlandi-
rilmayacagini, bunun o dénemde her kesimden kelamcinin aktif bir sekilde
katkida bulundugu bir arastirma alani oldugunu agik¢a ortaya koymaktadir.

Diger taraftan, Imam Egari'nin Makaldtnin dakiku’l-kelim béliimiine
bakildiginda da benzer bir durumla kargilagilmaktadir. O, burada Ibnii'n-
Nedinr’in kendisine fizik konusunda kitap atfettigi kelamcilara yogun bir
sekilde kozmolojik goriig atfetmektedir. Ornegin, cisimlerin neden yapilmig
oldugu konusunda kelamcilarin on iki firkaya ayrildigini belirtmekte; bu
baglamda Higam b. Hakem, Dirar b. Amr, Hafs el-Ferd (6. 195/810), Ebti Bekir
el-Esam, Bisr b. Mu‘temir (6. 210/825), Ca‘fer b. Harb, Muammer b. Abbad,
Ebirl-Hiizeyl el-Allaf, Hiiseyin en-Neccar (8. 220-230/835-845), Ibrahim b.
Seyyar en-Nazzam ve daha birgok kelamciya goriis atfetmektedir.>” Imam
Esar’nin son derece tarafsiz bir sekilde vermis oldugu bu maltmatin zengin-
ligi, kelamda II. (VIIL.) yiizyilin sonlarindan IV. (X.) yiizyila uzanan dénemde
alem konusunda adeta Sokrat dncesi donemi aratmayacak derecede bir ilgi
ve arastirma seriiveninin varligini géstermektedir.

Bu tespitin ardindan keldmcilarin “dakiku’l-kelam” baglig: altinda daha
cok ii¢ problematik alan {izerinde durduklari gériilmektedir. >3

a. Alemin temel bilesenleri: Bu boliimde kelAmcilar, lemin nihai unsurlar
nelerdir; bu bilesenler cevherlerden mi, arazlardan mi, yoksa sonsuza kadar
bolinebilen cisimlerden mi olusmaktadir sorular: tizerinde durmuslardir.
Ayrica nesnelerin i¢ ige girip girmedikleri (miidahale), ayni cins (miitecanis/
miitemasil) olup olmadiklari, esyadaki farklilagmaya temelde neyin sebep
oldugu, hareket-siik(in, birlesme-ayrilma (ekvan), sicaklik-sogukluk, kuru-
luk-yaslik, renk gibi fiziksel olus ve nitelikler (araz), sesin ve 15181n tabiati,
isitme ve gormenin nasil gerceklestigi gibi konular tartisilmistir.>®

b.Alemin isleyisi: Bu baglamda nedensellik problemi, dolayli yaratma
(tevlid), tabiattaki nesnelerin tabiatlara sahip olup olmadigi, esyadaki sii-
rekliligin nasil saglandigi, hareket ve degisimin tabiati, olus-bozulug gibi
meseleler tartisilmistir. Kelamecilar genel olarak zorunlu tabii nedenselligi
reddetmekle birlikte, dlemdeki sistematik isleyisi a¢iklamak i¢in kiimin-
zuhtir, mana, iktiran, itimad, ddet, tevlid gibi teori ve modeller gelistirmis-
lerdir.

57 Es‘ari, Makalat, s. 74 vd.

58 Bu konuda ayrintili bir degerlendirme i¢in bk. Dhanani, “Kalam and Hellenistic Cos-
mology’, s. 40 vd.

59 Hayyat, el-Intisar, s. 15; Es‘ari, Makaldt, s. 74.
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c.Insanin tabiat1 problemi: Kelaimcilarin énemle iizerinde durduklar1 bir
baska konu ise insanin yapisi, onun psikolojik ve fizyolojik 6zellikleri, bilgi
ve aligkanliklarinin nasil olustugu gibi konulardir. Kelamcilarin insanla ilgili
goriigleri 6nceki iki ilkeyle uyum arz etmektedir. Alemin temel bilesenleri
ve isleyisi konusunda bir kelamci hangi gériisleri savunuyorsa, onun insan
hakkindaki goriigleri de bununla uyumludur. Ornegin, dlemin arazlardan
meydana geldigini savunan Dirar b. Amr, ayni sekilde insanin da renk, tat,
koku, kuvvet vb. arazlardan olustugunu; onda bunlardan bagka bir cevherin
olmadigini savunmaktadir.°© Alemin cevher ve arazlardan meydana geldigini
iddia eden Imam Es‘ari ise ruhun soluk ve nefes tiiriinden bir cism-i latif
hava oldugunu iddia etmekte; hayat, irade ve bilgi gibi unsurlari ise araz
saymaktadir.®!

Ote yandan Ibni’'n-Nedim'in el-Fihrist'i ile Imam Es‘arinin Makalat™,
kelam ilminde kozmolojik tartismalarin baslangici konusunda bazi ipuglar:
vermektedir. Zira her iki eserde, kelamin ilk kuruculari olarak taninan Vasil b.
Ata (0. 131/748) ve Amr b. Ubeyd (6. 144/761) gibi miitekellimlere herhangi
bir kozmolojik goriis ya da kitap atfedilmemektedir.®> Ancak Hisim b.
Hakem ve Dirar b. Amr gibilerine gelindiginde, bunlara yogun bir sekilde
pek ¢ok kozmolojik goriig®® ve eser®* atfedildigi goriilmektedir. Burada
dikkati ¢eken husus, Hisdm ve Dirar’in, terciime faaliyetlerinin sistematige
déniigmesinden daha énce yasamis olmalaridir. Ote yandan bu sahislarin
Aristotelese reddiye yazmalari®>, onlarin Yunan filozoflarinin goriisle-
rinden bihaber olmadiklarini da géstermektedir. Bu durum, kelamcilarin
antik Yunan filozoflarinin kozmoloji konularindaki gériislerini, metinsel

60 Esari, Makaldt, s. 260.

61 Ornegin ibn Flirek, eserinin “Ruh, Hayat ve Bunlarla Hiskili Konular Hakkinda Esarnin
Gortgiiniin Agiklanmasi” baglig altinda sunlari sdylemektedir: “Egari soyle diyordu:
Bizim hayatimiz arazdir ve muhdestir... Ruha gelince o Esari’ye gore riizgardir (rih).
Latif bir cisimdir ve insanin uzuvlarinin oyuklarinda gidip gelir. insan ise ancak hayat
ile canli olur, ruh ile degil. Es‘ari s6yle diyordu: Bedenin ruh ile varligin1 devam ettirmesi
adet seklinde gergeklesir. Bu, bedenin gida, yiyecek ve igecekle varligini siirdiirmesi
gibidir. Buna gore insanin gidasiz yagamasi imkansiz oldugu gibi, ruh olmadan da
yasayamaz. Ciinkii canli, canli olmak bakimindan ruh ve gidaya ihtiyag duyar... Esari
ruhun hitkmiind, riizgarin (rih) hitkmii gibi diisiiniiyordu, hatta ruh, bizatihi rih demekti”
Bk. Ibn Farek, Miicerredii’l-Makaldt, s. 267.

62 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 202.

63 Es‘ari, Makaldt, s. 260.

64 Ibnirn-Nedim, el-Fihrist, s. 204, 224.

65 Ornegin, Hisam b. Hakem'in Aristotelese karsi yazdig1 Kitab ald Aristotdlis fi't-tevhid;
Dirdr b. Amrin atomlar ve arazlar hakkinda Aristotelese kars1 yazdig1 Kitabiir-Red ald
Aristotdlis fi'l-cevahir ve'l-a‘riz. Bk. Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 204, 224.
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bir etkilesimle olmasa da, sifahi temaslar yoluyla 6grendikleri sonucuna
gdtiirmektedir.

Sonug olarak hem Egarinin Makaldtn hem de Ibni'n-Nedim’in el-
Fihrist’ini birlikte degerlendirdigimizde, su tespitte bulunmamiz miimkiin-
diir: Kelamcilar II. (VIIL.) yiizyilin sonlarindan baglayip III. (IX.) yilizyilin
sonlarina kadar uzanan dénemde, kozmolojik konulara ¢ok yogun bir
sekilde ilgi gostermiglerdir. Bu ilginin temelinde islim dinini, basta diialistler
(ashabi’l-isneyn) olmak tizere, tabiat filozoflar1 (ashabir’t-tabéi), peripate-
tikler (ashabirl-heytla), materyalistler (dehriyytin), septikler (sofistaiyye) ve
sapkinlarin (zenadika) din ve diisiince sistemlerine karsi savunma ihtiyaci
bulunmakla birlikte, onlarin kozmolojik meselelere ilgisini sadece savunma
ya da karsit goriisleri reddetme olarak nitelemek dogru degildir. Zira her iki
eserden de agikea anlasilacag: iizere, kelamcilar sadece diger diistince sistem-
lerine kars: kitap yazmak ya da onlar1 elestirmekle kalmamuislar; alemin yapist,
isleyisi ve insanin tabiati gibi konularda da birbirlerine alternatif teoriler
gelistirdikleri gibi, hicbir teolojik baglami olmayan sadece belli fizik mesele-
lerini aydinlatmaya miinhasir kitaplar®” yazmislardir. Bu durum keldmcilarin
fizige dair problemlere sadece dini kaygilarla degil, birer hakikat arayigcilari
olarak da yaklastiklarini gostermektedir.

Son olarak sunu da belirtmeliyiz ki, kelamcilarin bilgi teorisi ve tabiat
felsefesine dair konulara olan meraki, sadece klasik dénemle sinirli kalmayip
Imam Gazzali (6. 505/1111) sonras1 donemde (miiteahhirin) artarak devam
etmistir.®® Ornegin Adudiiddin el-Ici'nin (8. 756/1355) el-Mevdikif adl ese-
rinin sadece besinci ve altinci boliimleri itikadi meselelerle ilgili olup diger
béliimler epistemoloji, ontoloji ve kozmoloji ile ilgilidir.®® Bu durumu Allame

66 Bu konuda 6nemli bir degerlendirme igin bk. Dhanani, “Kalam and Hellenistic Cos-
mology’, s. 112-13.

67 Ebl-Hiizeyl'in sesin dogas: tizerine yazdig1 Kitdb fis-savt ma hiive; Muammer b.
Abbad’in (8.215/830) dengeler ve aynalar iizerine yazdig1 Kitabii lleli'l-karastiin ve'l-mire
buna 6rnek olarak gosterilebilir. Bk. ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 204, 207.

68 Bu konuda detayl1 bir arastirma igin bk. Sabra, “Science and Philosophy in Medieval
Islamic Theology”, s. 1-42.

69 Kelam ilminde epistemoloji, ontoloji ve kozmolojiye dair konular ¢esitli donemlerde
farkl sekillerde isimlendirilmistir. Gazzali 6ncesi klasik donemde dakikul-kelam terimi
daha yaygin iken, miiteahhirin dénemde, 6rnegin Adudiiddin el-Ici bu tiirden konular1

“el-Umri’l-Amme” bashg altinda ele almaktadir. Bk. Adudiiddin el-Ici, el-Mevékif fi
ilmi’l-kelam (Beyrut: Alem{’]-kiitiib, t.y.), s. 41. Son dénem Osmanh kelamcilarindan
Ismail Hakk: Izmirli (1868-1946) ise Yeni Ilm-i Keldm isimli eserinde bu tiirden ko-
nular1 mebadi ve vesail olarak isimlendirmekte ve bunlarin mesail ve makasid olarak
isimlendirildigi itikadi esaslarin temellendirip savunulmasinda birer vasita oldugunu
sdylemektedir. [zmirli’ye gére dinin asillarini ve nihai hedeflerini olusturan mesail/
makasid hep ayni kalirken; onlar1 agiklayip daha iyi anlamaya yarayan vesail/mebadsi,
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Sa‘deddin et-Teftazani (6. 792/1390) “Sem‘iyyat bahisleri de olmasa kelam
kitaplarini felsefe kitaplarindan ayirt edebilmek neredeyse imkansizdir” s6-
ziiyle dile getirmektedir.”°

3. Klasik Kelam Eserlerinde Dakiku’l-Kelamin Roli

Kelamcilarin fizik ve kozmolojiye dair konularla ne 6l¢tide mesgul olduk-
larini ve “dakiku’] kelam” baghig: altinda ne tiirden konularla istigal ettiklerini
ortaya koyduktan sonra, onlarin fizik ve kozmolojiye dair konular: teolojik
baglamda (celili’l-kelam) nasil kullandiklar: sorusu ortaya ¢ikmaktadir.
Kuskusuz klasik donem kelaminin ruhunu en iyi yansitan eserler “tevhid
ve ustli'd-din” kitaplaridir. Kelam ilminin yaygin olarak kullanilan diger
isimlerinin “ilmi’t-tevhid” ve “ilmii ustlid-din” oldugunu dikkate alirsak,”!
bu eserleri dogrudan “kelam kitaplar1” olarak isimlendirmek yanlis olmaya-
caktir. Dolayisiyla bu kitaplar tizerinde yapacagimiz inceleme, kelam ilminde
“celiliv]l-kelam” konulari islenirken dakiku’l-kelama nasil bir yer verildigini
aydinlatmaya katk: saglayacaktir.

Imam Eb® Manstr el-Matiiridinin (8. 333/944) Kitdbii't-Tevhid’i bu
hususta ele alacagimiz ilk eser olup kitabi bilgi bahsi, ildhiyat bahisleri, nii-
biivvet bahsi, kaza ve kader bahsi, bityiik giinah isleyenlerin durumu, iman
ve Islam bahisleri gibi béliimlere ayirmak miimkiindiir. Matiiridi esere giris
mabhiyetinde bilgi bahsini isledikten sonra, Allah’in varligs, birligi, sifatlar
ve fiilleri gibi konular1 isledigi “Ilahiyyat” bahislerine cevher (a‘yan), araz
ve cisim gibi kozmolojik konular ele alarak baslamaktadir.”? Bu hususlar1
aciklayip “héadis bir alem tasavvuru” ortaya koyduktan sonra, bu tasavvur
tizerinden alemin kendisi digindaki bir yaraticiya (muhdis) ihtiyac1 oldugu,
bu muhdisin bir oldugu (aksi takdirde alemin diizeninin bozulacagi), onun
hadislere nispet edilen biitiin vasiflardan da nefyedilmesinin gerektigi, ayrica
alemin yaraticisinin hangi kemal sifatlariyla muttasif oldugu gibi bahislerle
bir Tanri tasavvuru olusturmaktadir. Bu izahlar diiz bir anlatimdan ziyade, ret
veya kendi gorislerini agiklamak maksadiyla karsit goriisteki din ve diistince

AAAAA

caga ve i¢inde bulunulan sartlara gére siirekli yenilenip degisir. Ismail Hakki Izmirli,
Yeni [lm-i Keldm (Istanbul: Evkaf-1 islamiyye Matbaasi, 41-1339), I, 8-7. Bu konuda
ayrica bk. ilyas Celebi, “Ortaya Cikisindan Giiniimiize Kelam [lminde ‘Konu’ Problemi”,
Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 28 (2005): 9.

70 Teftazani, Serhu’l-Akaidin-Nesefiyye, haz. Ahmed Hicézi es-Sekka (Kahire: Mektebetii
killiyyati'l-Ezheriyye, 1407/1987), s. 12.

71 Bekir Topaloglu, Keldm Ilmi: Giris, Istanbul: Damla Yayinlari, 2000, s. 44-45.

72 Matiridi, Kitdbii't-Tevhid, haz. Bekir Topaloglu-Muhammed Arugi (Ankara: ISAM,
2005), S. 25 vd.
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bu eserinden Ebir'l-Kasim el-Belhi el-Ka‘bi (6. 319/931) gibi Mu'tezililer’in
kozmolojik goriisleri hakkinda bilgi elde etmek miimkiin oldugu gibi, Aris-
toteles gibi Yunan filozoflarinin, Sofistéiyye, Seneviyye, Dehriyye, Deysaniyye,
Merkiniyye ve Siimeniyye gibi Islam dig1 firkalarin kozmolojik gériislerine
ulasmak da miimkiindir. Ancak bize gore bu eseri 6nemli kilan, ele aldig1-
miz klasik kaynaklar i¢cinde ilkler arasinda olmasina ragmen, igerik ve iislip
yontinden kendisinden sonra yazilmis kaynaklardan daha zengin olmasidir.
de, bir 6nceki konuda belirttigimiz, kelamin zengin, derinlikli, dinamik ve
cok yonli fikirlerin garpistigr bir ¢aga (III./IX. yiizyil) yakin olmasinin da
etkisi bitytiktiir. Ayrica Kitdbiit-Tevhid, o donemde fizik konulariyla teolojik
konularin ne derece i¢ ice girdigini ve bir kelamcinin yasadigi dénemin
kozmolojik konularini dinin temellendirilmesi ve savunulmasinda ne derece
etkin bir gekilde kullandigini gostermesi agisindan da 6nem arz etmektedir.

Klasik kelam eserlerinde kozmolojinin yeri konusunda bilgisine bagvura-
cagimiz bir diger eser, iinlii Egari kelamcis1 Kadi Ebat Bekir el-Bakillantnin
(6. 403/1013) Temhidii'l-evdil ve telhistid-deldil isimli kitabidir. Bakillaninin
bu kitabin1 bilgi bahsi, malimat, mevctidat, muhdesat, ulthiyyet, niibiivvet,
sem‘iyyat ve imamet seklinde boliimlere ayirmak miimkindiir. “Es‘ariligin
kozmolojisini sistematize eden kelamci” olarak da bilinen”? Bakillint’nin
bu kitabinin “muhdesat” bahsi, sirf kozmolojiye tahsis edilmis olup burada
ortaya konulan alem tasavvurundan yola ¢ikilarak yokken sonradan var
olan seylerin (muhdesat) kendi kendini yaratamayacagi, bu sebeple alemin
kendisi diginda onu yoktan varliga ¢ikaracak bir Sani‘e ihtiyaci oldugu, bu
Sani‘in hi¢bir sekilde muhdeséita da benzemeyecegi gibi séylemlerle kadim
bir Tanr: tasavvuru olusturulmaktadir. Ayrica gok cisimlerinin ezeli bir
deveranla dondiigii ve bunlarin diinyadaki olaylar1 kontrol ettigini savunan
Miineccimin, alemin nur ve zulmetten olustugunu savunan Ehl-i tesniye,
Allah’in bir cevher oldugunu ve ti¢ uknumdan olustugunu savunan Nasara
ve daha bagka Deysaniyye, Seneviyye, MecUsiyye ve Berahime gibi Islam
dis1 diisiince sistemleri ile tartismalara yer verilmektedir. Kitapta 6nemli bir
yekiin tutan bu tartismalar, Siimeniyye ve Berahime gibi firkalarla niibiivvet
konusu iizerine yogunlasirken; Sabiiler, Diialistler, Mectsiyye ve Deyséniye
gibi gruplara yonelik oldugunda kozmoloji agirliklidir. Bakillani, islam
filozoflarinin o dénemde yaygin bir sekilde kabul ettikleri ay {istii ve ay alt1
alem ayrimini, bu baglamda ay iistii alemin farkli hammaddeden olustugu

73 Bk. Alnoor Dhanani, “Islam Diisiincesinde Atomculuk’, cev. Mehmet Bulgen, Kelam
Arastirmalar Dergisi, 9/1 (2011): 393; Osman Bakar, “The Atomistic Conception of Nature
in Ash’arite Theology”, Tawhid and Science (Kuala Lumpur: Penang, 1991), s. 77.
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gortsiint reddetmekte; bir biitlin olarak alemde aymi fizik kanunlarinin
gecerli oldugunu iddia etmektedir. Bakillani, kozmolojiyi sadece ulthiyyet
bahislerini temellendirirken ya da diger diisiince sistemlerine karg1 Islam’
savunurken kullanmamakta, miicizenin imkani, istitdat, kullarin fiilleri,
irade hiirriyeti ve tevelliid gibi konular1 islerken de yeri geldik¢e kozmoloji
konularina temas etmektedir. Son olarak Temhidde “semi‘yyat” bahislerine
¢ok az yer verildigini, buna karsilik imamet bahislerine genis yer ayrildigin
belirtmek gerekir ki bunu, miiellifin siyasi konulara yonelik ilgisiyle agikla-
mak miimkiindiir.”#

Kelam ilminde kozmolojinin yeri konusunda degerlendirecegimiz bir di-
ger eser, meshur Esari kelamcis1 Abdilkahir el-Bagdadinin (6. 429/1037-38)
Usiiliid-din’idir. Ayn1 zamanda bir matematik bilgini olan Bagdadinin”> bu
eseri, gorebildigimiz kadariyla, kozmoloji konusuna en sistematik yaklasan
klasik eserlerdendir. Bagdadsi, kitabinin basinda bilgi teorisini ortaya koyduk-
tan sonra, kitabin ikinci béliimiinii 15 baslik halinde kozmolojiye ayirmakta;
daha sonra tipki Matiiridi ve Bakillant'nin yaptig1 gibi, olusturdugu hadis
alem tasavvurundan yola ¢ikarak Allahin varligi, birligi ve sifatlar1 gibi
ulthiyyet bahislerini temellendirmeye ¢alismaktadir. Kitabin diger klasik
kaynaklardan ayrilan yonii ise kelamcilarin sadece cevher, araz ve nedensellik
gibi fizik teorisine dair goriislerini aktarmakla kalmayip mineroloji, biyoloji
ve zoolojiye dair goriislerin yani sira, gk bilimleri konusundaki goriislere
de aciklik getirmesi; boylece en temelinden en geneline bir alem tasavvuru
ortaya koymasidir. Bunun yani sira Bagdadji, feleklerin ezeli bir deveranla
dondiiklerini iddia eden Miineccimin ile yogun tartigmalara girmekte,
astronomi konusunda kendi yazmis oldugu Kitdbii Heyetil-dlem isimli bir
caligmay1 da referans gostermektedir.”® Bagdadi, diinyanin sabit oldugu gé-
risiini kabul etmekle birlikte, Bakillanide oldugu gibi gok cisimlerinin farkl
hammaddeden olustugu goriistinii kabul etmemektedir. Hatta Bagdadi'ye
gore alemlerin sayisy, tefsircilerin de iddia ettigi gibi, on sekiz bin olsa bile,
bunlarin tamami yasanan diinyadaki gibi (4lem-i mahsus) cevher ve arazlar-
dan olugsmak zorundadir. Son olarak bu eserde dikkati ¢ceken hususlardan biri
de tekfirdir. Bagdadi cevher-i ferd teorisini kabul etmeyenleri Isldm dininin
kurallarina kars1 gelmekle suclayarak tekfir ettigi gibi, bu tekfir yelpazesini

74 Bakillani, Temhidii'l-evdil ve telhisiid-deldil, haz. Imadiiddin Ahmed Haydar (Beyrut:
Miiessesetill-kiitiibi’s-sekafiyye, 1407/1986).

75 Ornegin Fahreddin er-Razi onun hakkinda, et-Tekmile fi'l-hisab adl kitabindan baska
eseri olmasaydi ona yeterdi” demektedir. Bk. Miindzardtii Fahriddin er-Razi fi biladi
Maverdinnehr, haz. Fethullah Huleyf (Beyrut: Dart’l-mesrik, 1967), s. 39.

76 Abdiilkahir el-Bagdadi, Usiiliid-din (Beyrut: Dari’l-kiitiibi’l-Ilmiyye, 1401/1981), s. 65.
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biitiin arazlarin ayni cins oldugunu sdyleyenlere kadar genisletmektedir.””
Kelamcilarin bu sekilde fizik teorilerini adeta itikatlagtirmalari, bunlari kabul
etmeyenleri tekfir etmeleri, teoloji ile fizigin o dénemde ne derece ig ige gir-
digini gostermesi agisindan dnem tagimaktadir. Kanaatimizce bunun baglica
sebeplerinden biri, kelamcilarin imanin en temelde delil iizere olmas1 gerek-
tigini iddia etmeleri ve bu baglamda delilin butlaninin medlI{iliin de butlanini
gerektirecegine (in‘ikas-1 edille) inanmalaridir. Bu durum Tanrrnin varligini
ispatlamada kullandiklar: temel olan hudiss deliline ve bununla iligkili cevher,
araz, bosluk, hareket, degisim ve nedensellik gibi fizik kavramlarina biiyiik
énem vermelerine sebep olmustur.”®

Kadi Abdiilcebbar’in el-Muhtasar fi usillid-din’i de bu konuda ele alinacak
bir diger eserdir. Abdiilcebbarin bu kitabini tercih etmemizin sebebi, maka-
lenin “Klasik Kelam'da Dakik ve Celil Ayrim1” basligini tastyan ilk boliimiinde
onun goriislerine yer vermis olmamizdir. Hatirlarsak bu alim, tevhidi bes asla
ayirmis ve bu asillarin ancak “dakik” meselelerle temellendirilip ispat edilebi-
lecegini iddia etmisti.”® Abdiilcebbar burada tevhid konusunu, belirttigi gibi,
bes esasa ayirmakta ve bunlardan her birini ayri sekilde ele almaktadir. Bu
asillardan ilki alemin huddsunun ispati: hakkinda olup Abdiilcebbér burada
cisimlerin arazlardan héli olamayacag1 varsayimi tizerinden alemin sonradan
var (hadis) oldugunu gerekcelendirmeye ¢alismaktadir. Ayrica alemin hudasu
boliimiinde Mu'tezilenin bazi kozmolojik goriisleri hakkinda bilgi edinmek de
mumkundir. Ornegin, Kadi Abdiilcebbar, Esariler’in aksine, cisimlerin renk,
tat ve koku gibi arazlardan hali olabilecegini, cevherlerin haricte var olmalar:
icin sadece olus arazlarinin yeterli oldugunu iddia etmektedir.8% Daha sonra

77 Abdilkahir el-Bagdadi, Usiliid-din, s. 46, 231. Abdiilkahir el-Bagdadi, el-Fark beyne’l-
firak'inda da benzer bir yaklasim sergiler. Ehl-i siinnet’in arazlarin ayri cins oldugu
konusunda ittifak ettigini, bu sebeple arazlar1 sirf harekete indirgeyip hepsinin ayni
cins oldugunu savunan Nazzam tekfir ettigini belirtir. Bk. el-Fark beyne’l-firak, haz. M.
Muhyiddin Abdiilhamid (Kahire: Mektebetii dari't-tiiras, t.y.), s. 198. Esari kelamcilarinin
tabiat teorisi konusunda kendilerinden farkl: diisiinen kisileri tekfire varan bu tutumu,
daha sonra Ibn Hazm, Ibn Riisd ve Ibn Teymiyye gibi kisilerce kelamcilarin aleyhinde
kullanilacaktir.

78 Ornegin, Matiiridiyye kelimcist Ebii'l-Muin en-Nesefi bu konuda sdyle demektedir:
“Kelamcilarin ¢ogunlugu imanin siibatii veya fayda vermesi igin, itikadin tizerine bina
edilecegi bir delil bulunmas: gerektigi goriisiindedirler. .. Ebirl-Hasan el-Es‘arinin meshur
olan gorisiine gore ustl meselelerinden her birine akli bir delille inanmadik¢a miimin
olunmaz... Alemin hudfisu, yaraticinin varlig1 ve birligi ile peygamberligin siibtitu ko-
nusunda bilgisi olmayan bir kimsenin miimin olmasi imkéansizdir” Bk. Tebsiratii’l-edille,
haz. Hiiseyin Atay (Ankara: Diyanet Isleri Baskanligi, 1993), 1, 42,43.

79 Kadi Abdulcebbir, el-Mecmii; s. 26-27.

80 Kadi Abdiilcebbar, el-Muhtasar fi ustilid-din, haz. M. Imare, Resdilii’l-adl ve’t-tevhid
icinde (Kahire: Darirl-hilal, 1971), s. 176.
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»

Abdiilcebbar, tevhid konusunda ikinci esas olan “Alemi Var Edenin Ispati
bolimiine ge¢mektedir. Bu bolim tamamen bir 6nceki béliime yani alemin
hadis oldugu onciiliine dayanmakta olup eger alem sonradan olustuysa man-
tik olarak kendisi disindaki bir yaraticiya ihtiya¢ duyacagi sonucu tizerinden
Allah’in varligi ispat edilmeye ¢alisilmaktadir. Tevhidin tiglincl ashinin ele
alindig1 bolimde ise genel olarak “Allah hakkinda kullanilmas: uygun olan
sifatlar nelerdir?” sorusu cevaplandirilmaya caligilmaktadir. Abdiilcebbar’a
gore Allah alim ve kadirdir, ¢linkidi alim ve kadir olmayan bir varliktan bu
surette bir fiilin (alem) ¢ikmasi miimkiin degildir. Dolayisiyla tasidig: 6zel-
likleri itibariyle kdinat, Tanrrnin alim ve kadir olmasini gerekli kilmaktadir.
Abdiilcebbar, Allah’in hay, semi basir ve miidrik olusunu ise bilme ve giig
yetirme igin sart olmasi iizerinden temellendirmeye ¢alismaktadir. Dolayisty-
la ona gore Allah’in alim ve kadir olmast asil olup O’nun zatinda bu iki vasfin
varligini ispat eden, Allah’in alem seklinde bir fiil ortaya koymasidir. Tevhidin
dordiincti ash “Allah hakkinda kullanilmasi miimkiin olmayan sifatlar” konu-
sundadir. Burada Abdilcebbar, Allah akillarin tasavvur edebilecegi, zihinle-
rin canlandirabilecegi her seyden tenzih etmeye ¢aligmaktadir. Bu dogrultuda
Kur’an'da gegen istivd, vech ve yed gibi ifadeleri de antropomorfizmi (tesbih/
tecsim) cagristirmayacak sekilde tevil etmektedir. Boliimiin bir diger tartis-
ma konusu ise rir'yetullahtir. Abdiilcebbar’a gore Allah ¢iplak gozle gérmek
muhal, ilim ve marifetle gérmek miimkiindiir.3! Tevhidin besinci ve son esast
ise Allah’in birliginin ispat1 hakkindadir. Abdiilcebbar bu béliimii diialistlerin
(Seneviyye) “iki kadim” goriisiinii “burhan-1 temanu® delili tizerinden ¢liriit-
meye ¢alismaktadir. Abdiilcebbar’a goére sayet iki ilah olsayd, biri feleklerin
durmasiny, digeri hareketini irade eder; boylece dlemin diizeni bozulurdu.8?
Abdiilcebbér’n kitab: tizerine incelememizi sona erdirmeden 6nce dikkat
¢eken bir hususu paylagmakta fayda vardir. Kitabin agirlikli boliimiini tegkil
eden tevhid konusunda dordiinct asla gelinceye kadar neredeyse hicbir ayet
ya da hadis yer almamaktadir. Burada zikredilen ayetlerde gecen istiva, yed,
vech gibi ifadeleri de Abdiilcebbér daha 6nce kurdugu sistem dogrultusunda
antropomorfizmi ¢agristirmayacak bir sekilde tevil etme yoluna gitmektedir.
Dolayisiyla bir klasik dénem kelamcist Allah’in varligs, birligi, O'na lazim ge-
len/gelmeyen sifatlar1 ve biitiin bu vasiflarinda tek olmasi gerektigi seklinde
ifade edilebilecek “tevhid akidesi’ni, hicbir ayet ya da hadise bagvurmaksizin
ortaya koydugu bilgi teorisi (epistemoloji) ve alem modelinden (kozmoloji)
hareketle temellendirip savunabilmektedir.

81 Kadi Abdiilcebbar, el-Muhtasar, s. 190.
82 Kadi Abdiilcebbar, el-Muhtasar, s. 199.
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Klasik kelam kitaplarinda kozmolojinin yeri ve roliiyle ilgili ele alacagimiz
bir diger eser de Imami’l-Haremeyn el-Ciiveyninin (6. 478/1085) es-Sdmil
fi usilid-din’idir. $imdiye kadar inceledigimiz eserler arasinda en ayrintili
kozmolojik bahisler bu kitapta yer almakta; miellif eserin baginda bilgi ve
nazar bahislerini isledikten sonra atom, cisim, uzay, bosluk ve nedensellik
gibi konular1 oldukga teferruatl bir sekilde islemektedir. Cliveyni, ultihiyyet
bahislerine girmeden dnce, kozmolojik konulari bu derece ayrintili bir sekil-
de ele almasinin gerekgesini alem (havadis) hakkinda bilgi sahibi olmaksizin
Tanr1 hakkinda konugulamayacagi gercegiyle agiklamaktadir.®3 Ona gore
Allah’in varligr hakkindaki bilgi zorunlu (1zdirari) bilgi olmayip O’nun var-
ligina ancak havadis iizerinden nazar ve istidlal yoluyla ulagilabilir.34 Bu ise
her seyden once, istidlal kurallar1 geregi, topyekiin alemin ihata edilmesine
baglidir. Bu baglamda Ciiveyni, cevher-i ferd (atomculuk) ilkesine 6zel bir
o6nem vermektedir. Zira ona gore bu ilke kabul edilmezse, alem (havadis)
ihata edilemez hale gelecek; havadis ihata edilemeyince de alemin iizerinden
Tanrrnin varligina isaret eden deliller diigsecektir. Bu durumda da ihata edile-
meyen bir sey lizerinden Tanrr'nin varligina istidlal mimkiin olamayacaktir.
Ote yandan alemin ihata edilememesi, yaratma problemine de sebep olacaktir.
Sonsuz pargalar1 olan bir biitliniin yaratilabilmesi imkéansiz olacagindan ve
Allah’in yaratmas: da muhéle taalluk etmeyeceginden, alem Allah'in mahliku
olmaktan ¢ikacaktir. Cliveyni biitiin bunlar1 gerek¢e gostererek “havadisin
sonlulugu” ile 6zdes saydig1 atomculugun, dinin en 6nemli ilkelerinden biri
oldugunu séylemektedir.8> En temelde bir fizik teorisi olan atomculuk, bu se-
kilde Ciiveyni'nin elinde dinin olmazsa olmaz bir prensibine déniismektedir.

Unlii Matiiridi kelamcisi Ebii’l-Muin en-Nesefinin (6. 508/1115) Tebsiratii’l-
edille fi usiilid-din adl1 eseri, bu konuda zikredecegimiz son eserdir. Nesefi,
kitabinin giris kisminda bilgi konusunu ele aldiktan sora, “alemin hudtisu”
bahsinde alem, cisim, cevher, araz gibi kavramlarin agiklamasini yapmaktadir.
Nesefi, burada Imam Matiiridi'nin kozmolojiye dair bazi goriiglerini aktardig
gibi, yeri geldik¢e Esariyye ve Mu'‘tezilenin goriisleri hakkinda da bilgiler

83 Imami’l-Haremeyn el-Ciiveyni, es-Sdmil fi ustlid-din, haz. Abdullah Mahmad M. Omer
(Beyrut: Dar@l-kiitiibi’l-ilmiyye, 1999), s. 34.

84 Cuiveyniye benzer bir yaklasima Kadi Abdiilcebbar ve Bagdadide de rastladigimizi
belirtmek isteriz. Zira onlar da Allah’in varligina dair bilginin zorunlu bilgi olmadigini,
alim ve kadir bir Tanrr'nin varligina ancak havadis tizerinden bir istidlél ile ulagilabile-
cegini iddia etmektedir. Bk. Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-Usillil-hamse, haz. Abdiilkerim
Osman - Ahmed Ebt Hasim (Kahire: Mektebetii Vehbe, 1408/1988), s. 39; Abdilkahir
el-Bagdadi, Usiliid-din, s.13.

85 Cuveyni, es-Sdmil, s. 39. Bu konuda ayrintili bir degerlendirme i¢in bk. Mehmet Bulgen,

“Kelam Ilminin Kozmolojik Boyutlar1 ve Giiniimiiz Kozmolojisi”, Marmara Universitesi
llahiyat Fakiiltesi Dergisi, 39 (2010): 63 vd.
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vermektedir. Nesefi, bu sekilde temel kozmolojik kavramlar: acikladiktan
sonra arazlarin hudisu, arazlardan hali olamayan cevherlerin de hudtisu gibi
bahislerle hadis bir alem tasavvuru insa etmektedir. Sonrasinda insa ettigi
bu tasavvur iizerinden alemin bir muhdise ihtiya¢ duydugu, bu muhdisin
bir olmasinin gerektigi, O’nun ilim, irade ve kudret gibi sifatlara da sahip ol-
masinin lazim geldigi; ayrica O’nun araz, cevher ve cisim olmadigy; renginin,
tadinin, kokusunun ve suretinin bulunmadigi, herhangi bir mekan tutmadig:
gibi bahislerle bir Tanr1 tasavvuru olusturmaktadir.

Biitlin bu eserleri inceledikten sonra, klasik donem kelam kitaplarinda
izlenen metodolojiyle ilgili genel bir cerceve ¢izmemiz gerekirse, bu eserlerde
kelam meselelerinin alt1 temel boliim altinda sistematik bir sekilde ele alindig1
goriilmektedir. Bunlardan méltimat, mevctdat ve muhdesattan olusan ilk ti¢
konu, dogrudan dakiku’l-kelam ile iliskili olup burada kelamcilar daha sonra
isleyecekleri celilir]l-keldm konularina epistemolojik, ontolojik ve kozmolojik
bir zemin olusturmaktadur.

3.1. Bilgi ve Nazar Bahisleri (Epistemoloji)

Giris niteliginde olan bu boéliimlerde, bilginin anlami, hakikati, kisimlari,
bilgi edinme yollari, nazar ve istidlal yontemleri gibi konulara yer verilmek-
tedir. Kelamcilar bilgi teorilerini ortaya koyarken, “Esyanin hakikati sabittir”
ilkesiyle fiziksel alemin objektif gercekligini kabul ettiklerini belirtmektedir-
ler. Bu ilkeyle dis diinyanin varligindan siiphe duyan ve hatta bunu reddeden
septiklerden (Stifestaiyye) ayrilmaktadirlar. Ayrica kelimcilar, “Ilim maltima
tabidir”8® ilkesiyle, zihnimizdeki bilgilerin dis diinyayla &rtiistiigii 6lgiide
dogru oldugunu kabul ederek var olan her seyi zihne baglayip ondan tiireten,
diisiince disinda nesnel bir gercekligi kabul etmeyen idealist yaklagimlardan
ayrilmaktadir.”

Genel itibariyle kelam bilgi teorisi, realist bir karaktere sahip olmakla bir-
likte, insan bilgisinin Tanr’'nin (kadim) bilgisi gibi olmadig1,8® akillarin zeka

86 Bu ifade Bakillanide: “maltiim nasilsa onu oldugu gibi bilmek” seklinde gegerken (bk.
Tembhid, s. 6); Ka‘bi (6. 319/931) gibi Mu'tezililer ise bilgiyi: “bir seye oldugu gibi itikad
etmek” seklinde tanimlar (bk. Abdiilkahir el-Bagdadi, Usiliid-din, s. 14 vd.; Ebiv'l-Muin
en-Nesefl, Tebsiratiil-edille, I, 9-10).

87 Kelamcilarin biyiik ¢ogunlugu bilgiyi “oldugu hal izere maltimu idrak etmek” seklinde
tanimlamiglardir. Ehl-i siinnet’ten bilgiyi “maltiimu oldugu gibi kabul etmek” seklinde
tarif edenler de vardir. Bk. Ebi’l-Yusr Pezdevi, Usiiliid-din, haz. Hans Peter Linss (Kahire:
Daru ihyai’l-kiitiibi'l- Arabiyye, 1383/1963), s. 10.

88 Allah’in ilmi his, nazar ve istidlalle ortaya ¢ikmayan ve ayni zamanda zartri ve mitktesep
olmayan kadim bir ilimdir ve ayrintili bir sekilde tiim maltmat: kapsar. Allah biitiin
olmus, olmakta olan ve olmayanlari, sayet olmus olsalard1 nasil olacaklarini muhdes
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ve seviye itibariyle birbirinden farkli oldugu, duyularin da sinurli, hatalara agik
oldugu gibi hususlar1 kabul ederek insanin bilgisinin mutlak olmadigini dile
getirmektedir. Buna gore insanin bilgisi “hadis (yaratilmis) bilgi” olup zartri
ve iktisabi olmak tizere ikiye ayrilmaktadir. Zartri (1zdirari) bilgi duyular,
elemler, lezzetler, aclik, tokluk ve susuzluk gibi kiside kendi irade ve gayreti
olmaksizin Allah tarafindan dogrudan meydana getirilen bilgidir. Ayni sekilde
parganin biitiinden kii¢tik olmas, ictincii halin imkansizlig gibi gormeksizin
ve diistinmeksizin aklin ilk nazarda bildigi sey de zartri/bedihi bilgidir.

Hadis bilgilerden ikincisi ise iktisabi bilgi olup, kisi zartri bilgilerden
hareketle nazar ve istidlal gibi akli tefekkiir vasitalarini kullanarak bu bilgiyi
kazanmaktadir.”® Alemin muhdesligi, yaraticisinin varligi ve kidemi, O'nun
ezeli sifatlara sahip oldugu, zatinda ve sifatlarinda tek oldugu, adaleti, hikmeti,
ayrica mucizelerden istidlalde bulunarak peygamberligin ispati gibi hususlar
aklin hakimiyet alanindaki kesbi bilgi tiiriine 6rnek olarak verilebilir.”! Diger
taraftan aklin vakif olamayacagi, sadece peygamberlerin haber vermesiyle
Ogrenilen ibadetlerin niteligi, cdiz olmasinin sartlari, eda vakitleri, had ve
kefaretlerin takdiri gibi vahiy kaynakli konular s6z konusudur.”?

Burada dikkat ¢eken husus, kelamda iktisabi bilgi tiiriine ve onu elde etme
yolu olan nazar ve istidlale cok genis bir selahiyet alani taninmasidir. Gergekte
de bir kelamc1 -Kadi Abdiilcebbarin el-Muhtasarinda da gérdiigiimiiz gibi-
Allah’in varligy, birligi, O'nda bulunmasi ve bulunmamasi gereken sifatlar ve
niibiivvet konusunu tek bir ayet zikretmeden ortaya koyabilmektedir. Ote
yandan bu durum, kelamcilarin tabii teoloji (natural theology) yaptiklar1 ya
da felsefi anlamda rasyonalist olduklar1 anlamina gelmemektedir. Zira bil-
ginin olusmasinda tecriibe/duyu ve tevatiiriin 6nemli yeri bulundugu gibi,
gecerliligini kanitladiktan sonra vahye sistemlerinin saglamasini yaptirmakta,
goriiniir detaylari buna gore tezyin etmektedirler.” Diger taraftan kelamcilar
Arap diline de (nahiv) 6nem vermekte, dilciler kozmolojik kavramlarin
anlamlarini belirlemede otorite kabul edilmektedir. Mesela klasik dénem

olmayan ezeli bir ilimle bilir. Bk. Abdiilkahir el-Bagdadi, Usilliid-din, 18.

89 Pezdevi, Usiliid-din, s. 10-11.

90 Bu bilgi de insanda Allah tarafindan yaratilan bir araz olmakla birlikte, miiktesebe
eslik eden kuvvetle birlikte meydana geldigi i¢in zarGri bilgiden farklilasmaktir. Kelam
bilgi teorisiyle ilgili olarak bk. Matiiridi, Kitdbii’t-Tevhid, s. 11 vd ; Bakillani, Tembhid, s.
24; Clveyni, es-Sdmil, s. 21 vd.; Abdiilkahir el-Bagdadi, Usiliid-din, s. 12, 18 vd.; Nesef],
Tebsiratii’l-edille, 1, 8,15 vd.;

91 Abdiilkahir el-Bagdadi, Usiliid-din, s. 28, 40.

92 Nesefi, Tebsiratiil-edille, 1, 47.

93 Belki de nazar ve istidlale dayanan sistemlerinin goriiniirde son derece dini goriinme-
lerinin sebebi budur.
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kelaminda cevher, araz, hareket ve stikin gibi kozmolojik kavramlarin anla-
mi dilden hareketle belirlenmektedir.”* Biitiin bu siire¢ler sonucunda ortaya
¢ikan ilmi faaliyet, kelamin realizm, idealizm ve tabiat teolojisi gibi Batrda
ortaya ¢ikan kavramsal cercevelere dahil edilmesini zorlagtirmakta; ona nev-i
sahsina miinhasir bir 6zgilinliik kazandirmaktadir.

3.2. Mevciidat Bahisleri (Ontoloji)

Bakillantnin Temhid’inde oldugu gibi, bu hususun bazi klasik eserlerde
“mevcidat” basligiyla ayr1 bir bahis halinde ele alindig1 da vakidir. Bu bo-
limde 6ncelikle bilinenlerin (méltimat) var olan (mevctid) ve var olmayan
(ma‘dim) olmak tizere ikiye ayrildigi hatirlatilmaktadir. Daha sonra var
olanlar (mevctdat), varliginin baslangici olan (hadis) ve olmayan (kadim)
seklinde ikiye ayrilmaktadir. Dolayisiyla keldmin varlik anlayis, varligin iki-
ligine (diializm) dayanmakta olup sirf maddi alemi nihai gergeklik seklinde
gorerek onun disinda herhangi bir Tanrr'y1 kabul etmeyen materyalizmden
ya da Tanri ile alemi sadece zihinde birbirinden ayirip bunlarin gercekte bir
oldugunu iddia eden tekgi (monist) varlik anlayislarindan ayrilmaktadir.

3.3. Muhdesat Bahisleri (Kozmoloji)

Klasik dénem kelamcilar1 alemi “cevherleri ve arazlariyla birlikte
mahltkatin tamam1”®> geklinde tanimlamislardir. Bu tanimda cevherler
alemdeki birlesik cisimlerin en temel unsurlarini temsil ederken, arazlar
cevherlerin tasidig1 sifat ve niteliklere tekébiil etmektedir. Bu hususu biraz
acmak gerekirse, klasik donem kelamcilarina gére dlemdeki biitiin cisimler
iki parcaya boliinebilmekte, onlarin her biri de yine iki parcaya boliinebil-
mekte ve bu béliinmeler “el-cliz’ ellezi 14 yetecezze”™ (atom) diye isimlendirilen
ve artik boliinemeyen bir par¢cada duruncaya kadar devam etmektedir. Eger
bu son parca da boéliinecek olursa, ortaya ¢ikacak yeni pargalarin boliinme-
mesi i¢in hi¢bir gerek¢e kalmayacak, bu durumda teselsiil ortaya ¢ikacaktur.
Kelamcilara gore bu sekilde dlemin temel unsurlarini olusturan atomlarin
boslukta/yoklukta kendi baslarina, yani bir yere dayanmaksizin yer tutmalari
(miitehayyiz) disinda, hi¢bir zati vasiflar1 yoktur. Dolayisiyla insan, hayvan,
bitki, melekler ve ruh da dahil olmak uzere alemdeki butiin varliklar en
temel unsur olarak ayni cins ve 6zellige sahiptirler (temasiil-i ecsim).”® Bu

94 Bu konuda bk. Mehmet Bulgen, Keldm Atomculugu ve Modern Kozmoloji (Ankara:
Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaynlari, 2015), s. 219 vd.

95 Ibn Farek, Miicerrediil-Makaldt, s. 37.

96 Ciiveyni, es-Sdmil, s. 43; Ebti Resid en-Nisaburi, el-Mesdil, s. 29; Dhanani, The Physical
Theory of Kalam, s. 113-17.

65



islam Arastirmalan Dergisi, 33 (2015): 39-72

noktada kelamcilar, dlemde bulunan nesnelerdeki cesitlilik ve farkliliklar:
acitklamak icin “araz” diye adlandirdiklar: ve cismin hareket-siikiin, renk ve
koku gibi fiziksel niteliklerini tanimlamada kullandiklar: bir diger kavrami
6ne siirmisglerdir. Buna gore araz, cevherin kabul edebilecegi herhangi
bir 6zellik olup farkli cinsteki arazlar, cevherlerin tasidigi farkli niteliklere
tekabiil etmekedir.®” Arazlarin kendi baglarina var olamamalari, var olmak
icin bir tagtyiciya ihtiyag duymalarina sebep olmaktadir. Ornegin, “hareket”
arazini bir “atom/nesne/cisim/madde” ile iligkilendirmeksizin tahayyiil etmek
miimkiin degildir. Bir bagka deyisle, hareket ancak hareket edenle, kiyam
ancak kaimle birlikte olmaktadir.®® Diger taraftan cevherler de kendilerine
ilisen arazlar olmaksizin var olamamaktadir. Ornegin, bir cevher hareket
veya siikiin, birlesme veya ayrilma halinde olmaktadir. Cevherler bu sekilde
birbirine zit olus arazlarindan (ekvan) birini tasimaksizin var olamamaktadir.

Arazlarin en dikkat gekici 6zelligi ise varliklarinin devamli olmamasi,
siirekli yenilenme halinde olmalaridir. Buna goére arazlarin varligi sadece bir
an i¢in s6z konusu olup takip eden anda bunlarin yerini yaratilmis baska
arazlar almaktadir. Eger cevherler siirekli yaratilma halinde olan héadis araz-
lardan ayr1 olamiyorlarsa, bunun anlami topyekiin cevherler ve arazlardan
olusan alemin de hadis oldugudur. Eger topyekiin alem yokken sonradan
var oluyor (hadis) ise, kendisi disinda bir muhdise ihtiya¢ duyacaktir. Zira
yokluga diisen bir sey, tekrar kendi kendini var edemez. Alemin digindaki bu
muhdis, Tanrrdir (hudas delili).

Burada dikkat ¢eken husus, kelam huds delilinin, dlemin sadece ge¢miste
yaratilmis oldugu diistincesinden (halku’l-evvel) ziyade, su anda da yaratil-
makta (halk-1 miistemir) oldugu goriisiine dayali olmasidir. Buna gére Allah,
alemin yok olmasini istese, onu yeniden yaratmay1 kesmesi yeterlidir.””

3.4. Ulihiyyet Bahisleri

Bagdadi, Kadi Abdiilcebbar ve Ciiveyni 6rnekleri tizerinden de goriilecegi
tizere,'%0 kelam bilgi teorisinde insanin Allah’in varligina dair bilgisi aglik

97 Arazlara 6rnek olarak sicaklik-sogukluk, yaslik-kuruluk, renkler, agirlik-hafiflik, kevn/
olus arazlar1 (birlesme-ayrilma, hareket-siikiin), sertlik-yumusaklik, kokular, sesler;
ayrica hayat, bilgi, irade, sefkat vb. gibi insani nitelikler sayilabilir. Kelamcilar Nazzdm’in
sadece hareket ve stikiin arazini kabul etmesini, bunun digindaki her seyin cisim oldugu
gorisiini kabul etmemislerdir. Bk. Pezdevi, Usiliid-din, s. 12.

98 Pezdevi, Ustiliid-din, s. 12.

99 Bu konuda bk. Bulgen, Keldm Atomculugu ve Modern Kozmoloji, s. 311.

100 Cliveyni, es-Sdmil, s. 35; Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-Ustili’l-hamse, s. 39; Abdiilkahir el-

Bagdadi, Usilliid-din, s. 13.
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ve tokluk gibi zartri ya da par¢anin biitiinden kiicik olmasi gibi bedihi/
zorunlu bilgi olmayip insan bu bilgiyi akli tefekkiir yollarini kullanarak nazar
ve istidlal vasitasiyla kesbetmek zorundadir. Ancak bir kelamci, metodolojisi
geregi, sadece vahiyden yola ¢ikarak Allah’in var oldugu iddiasini gerekeelen-
diremez. Zira bu, Kur’an1 yine Kur’an ile temellendirmek olur ki bu durum

kisir dongiiye diigmek demektir.!0!

Keldm bilgi teorisine gore Allah'in varligina, birligine ve sifatlarina isaret
eden deliller, O'nun disindaki varliklarda yani alemde (muhdesat) bulunmak-
tadir. Insan ancak muhdesat tizerinden bir nazar ve istidlal yoluyla Allah'in
var oldugu bilgisini kazanabilmektedir. Kelamcilarin biiytik cogunlugu bu
sekilde nazar ve istidlalle ortaya konulan bir delil (hudts delili) olmaksizin
Tanrrnin varligina iman etmenin insana fayda saglamayacagini iddia etmis-
lerdir.

Inceledigimiz klasik kaynaklarin hemen hepsinde éncelikle hadis bir alem
tasavvuru olusturulmakta, daha sonra da olusturulan bu tasavvur iizerinden
Allah'in varligi, O'nda olmasi gereken sifatlar, olmamasi gereken sifatlar ve
bitin bu sifatlarin da tek olmasi seklinde 6zetlenebilecek bir Tanr1 tasavvuru
ortaya konulmaktadir. Ayni sekilde o giinkii Islim toplumundaki taraftarlar:
olan Seneviyye, Deysaniyye, Berahime, MecUsiyye ve Dehriyye gibi akimlarla
yine atomcu alem tasavvuru kullanilarak tartigilmaktadir.

3.5. Niibiivvet Bahisleri

Bu bélimde niibiivvetin imkéani, Hz. Muhammed’in peygamberliginin
ispat1, Kur’an’in i‘cdz1 gibi konular islenmektedir. Ancak kelamcilara gore
huds delili ortaya konulup Tanrr'nin varligi ispat edilmedikge, peygamberlik
hakkinda konugmak miimkiin degildir. Matiiridi kelamcisi Nesefi, bu duru-
mu Imam Egarf’ye ve Mu'tezile'ye nispet ederek su sekilde agiklamaktadir:

[Alemin yaratihgina ve Allahin varligina yonelik] Delilin akli olma-
st lazimdir. Ciink{i Peygamber’in soziini, alemin hudsi ve yaraticinin
varligina delil getirmenin bir anlami yoktur. Zira peygamberligi sabit
olmadik¢a Peygamber’in s6zii delil olmaz; onu Peygamber olarak gon-
deren bilinmedikge, kendisinin Peygamber oldugunu séylemenin bir an-
lam1 olmaz; alemin hudisiine dair bilgi gerceklesmedik¢e de onu Pey-
gamber olarak gonderenin bilgisine ulasilamaz. Durum bdyle olunca,
alemin hudist ve yaraticinin varhigina dair bilginin Peygamber’in s6-
ziiyle gerceklesmesi diistintilemez. Zira onun séziiniin dogruluguna dair

101 Nesefi, Tebsiratii'l-edille, 1, 44-45.
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bilgi, alemin hudisii ve yaraticinin varligina baghdir. Diger taraftan, akil
sahibi biri alemin yaraticisinin hakim oldugunu bilmedik¢e peygamber-
lik iddiasinda bulunan sahtekarin (miitenebbi) elinde miicize meydana
getirmeyecegini (bilmez)... Durum bu sekilde olunca; alemin hudasi,
yaraticinin varligi ve O’nun hikmet ve kudretinin kemaline dair bilginin,
Peygamber’in soziiyle gerceklesmesi diistiniilemez. Clinkii onun soziiniin
hticcet olduguna dair bilgi, bunlarin bilinmesine baglidir.**>

Gorildigi gibi Nesefi, hudiis delili ortaya konulup Tanrrnin varligi ispat
edilmedikge, peygamberlik hakkinda konusmanin miimkiin olamayacag:
noktasinda agiktir. Kanaatimizce kelamda genel olarak dakiku’l-keldmin,
6zel olarak da hudis delilinin bu derece dncelikli konuma yiikselmesinin
arkasinda da bu kabul bulunmaktadir. Bu baglamda onlar, imanin mutlak
suretle bir delil {izerine bina edilmesi gerektigini iddia etmisler ve in‘ikas-1

edille prensibine bityitk nem atfetmiglerdir.!03

Diger taraftan, keldmcilarin peygamberlik iddia eden bir kisinin hissi
miicize gostermesini kesin sart kogsmalari, konuyu yine dakiku’l-kelamla
iligkili hale getirmekte, bir bagka deyisle “Tabiatin isleyisinde istisna miimkiin
midiir?” sorusu giindeme gelmektedir. Kelamcilar, peygamberlerin niibiiv-
vet iddialarina paralel mtcize gosterdiklerinin haber vasitasiyla ulastigini
belirttikten sonra, bunun kozmolojik olarak da miimkiin oldugunu gesitli
fizik teorileri!%4
onlar, tabiatin isleyisinde bir istisna olamayacagini 6ngdren tabii nedenselligi
reddetmekte, bunun yerine ildhi nedenselligi (adetulldh) benimsemekte-
dirler. Buna gore tabiatta gozlemledigimiz kanuna bagli hadiseler, tabiatin
bizzat kendisinden kaynaklanan bir zorunlulukla degil, Allah’n ilim, irade

vasitasiyla temellendirmeye ¢aligmiglardir. Bu dogrultuda

102 Nesefi, Tebsiratii’l-edille, 1, 44-45.

103 Ornegin, Imamil-Haremeyn el-Ciiveyni, el-frsdd’inin “Onséz”iinde akil balig olan bir
¢ocugun ilk yapmasi gereken seyin alemin yaratilmis oldugunu ortaya koyan hudus
delilini 6grenmesidir der. Bk. Kitabii'l-Irsad, haz. M. Yasuf Miisa — Ali Abdiilmiin‘im
Abdulhamid (Kahire: Mektebeti’'l-Hanci, 1369/1950), s. 17.

104 Ornegin, micizenin imkanini reddedenlere kargi kelamcilar cisimlerin en temelde ayn1
cins (tecaniis-i ecsam) ve birbirlerine benzer olmasi (temastl-i ecsam) fikirlerinden
hareket ederek bir cisim i¢in muhtemel olanin diger cisim i¢in de muhtemel oldugu
argtimanini kullanirlar. Buna gére yeryiiziindeki cisimler dagilma ve pargalanmaya
elverisli oldugundan, Ay’in ikiye yarilmasi 6rneginde, Ay’ ve Giines'in de dagilma
ve par¢alanmaya elverisli oldugu, dolayisiyla mucizelerin ve peygamberlerin kiyamete
iliskin soylediklerinin caiz oldugunu dile getirir. Kelamcilarin fizik teorilerini fail-i
muhtér bir Allah’in varligi, mucizenin ispati, alemin sonlulugu (kiyamet) gibi dini
usullerin ispat1 konusunda kullanmalariyla ilgili olarak bk. Esref Altas, Fahreddin er-
Razi'nin [bn Sind Yorumu ve Elegtirisi (Istanbul: Iz Yayincilik, 2009), s. 202-5.
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ve kudretiyle yaratilis1 sistematik bir sekilde tekrarlamasindan kaynaklan-
maktadir. Allah isterse bunlari askiya alabilir, alemin isleyisini degistirebilir.

3.6. Sem‘iyyat Bahisleri

Bu bolimde &hiret ahvali, bityiikk glinah isleyenin durumu, sefaat ve
tovbe gibi konular yer almaktadir. Bu tiirden konularin sem‘iyyat, yani
“isitmeye, haber verilmeye dayal: bilgi” seklinde isimlendirilmesinin sebebi,
kelamcilarin 6liim ve 6tesi gibi gaybi konular: akla dayanan bilgiye degil de,
Peygamber’in haber vermesine dayanan bilgiye baglamalaridir. Buna gore
akil, ahiret dlemini miimkiin gérmekle birlikte, bu dlemin ayrintilarini ortaya
koyamaz. Bu sebeple Bakillaninin Temhid’ini incelerken de tespit ettigimiz
gibi, klasik donem kelam kitaplarinda sem‘iyyat bahisleri genel olarak fazla
yer tutmamaktadir. Ancak kelamcilarin mevcut alemin temel ilkelerini
Allah’in disindaki gaybi varliklara da genelleyip kiyas ettiklerini hatirda tut-
mamiz gerekir.%> Buna gore yasadigimiz dlem (ilem-i mahsus) nasil cevher
ve arazlardan miitesekkilse, ahiret dlemi de benzer sekilde atomlardan ve
arazlardan tegekkiil olacaktir.'%¢ Ornegin, Mu‘tezile mezhebi amellerin araz
oldugunu, bu sebeple tartilamayacaklarini iddia ederek dhirette gerceklesecek
mizani tevil etme yoluna gitmistir.'®” Bu durum dakiku’l-kelamin —semiyyat
meseleleri de dahil olmak tizere- celilil-kelami anlayip agiklamada ne derece
etkili oldugunu acik¢a ortaya koymaktadir.

Ozetleyecek olursak, klasik dénem kelamu, epistemoloji (bilgi teorisi),
ontoloji (varlik anlayis1), kozmoloji (dlem tasavvuru), uluhiyyet (tanr
tasavvuru) ve nitbiivvet (peygamber tasavvuru) gibi unsurlarin birbirine
simsiki bagl oldugu sistematik bir ilim goriinimi arz etmektedir. En
temelde kadim-hadis varlik anlayigina dayanan bu sistemde, bilgi kadimin
bilgisi ve hadisin bilgisi olmak tizere ikiye ayrilmakta; bu tarz dualist bir
ontoloji ve epistemoloji anlayisina gerekce olarak da topyekiin dlemin yok
iken sonradan var olmas: gosterilmektedir. Dolayisiyla bu sekildeki bir
sistemin i¢inde kozmoloji (muhdesat bahisleri) dyle énemli bir konum isgal
etmektedir ki, muhdes alem tasavvurunu (hudts delili) ¢ikardiginiz zaman
-ki Kadim’in (Allah) varligina da bu delil vasitasiyla ulagilmaktadir- biitiin
sistem ¢okmektedir.

105 Ornegin, kelamda ruh, melekler gibi algilanamayan varliklarin cism-i latif kabul
edilmesiyle ilgili olarak bk. ibn Fiirek, Miicerrediil-Makalét, s. 26;.

106 Abdilkahir el-Bagdadi, Usiliid-din, s. 34.
107 Bu konuda bk. Silleyman Toprak, “Mizan’, DIA, XXX, 211.
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Sonug

Bu makalede, giiniimiize ulagan klasik kelam kitaplarindan yola ¢ikarak
en erken donemlerden itibaren kelam ilminin konularinin dakiku’l-kelam
ve celilir]l-keldm olmak tizere iki temel boliime ayrildiginy; dakiku’l-kelamin
bilgi, varlik ve adlemle ilgili konulara (kozmoloji), celili‘]l-kelamin ise Allah'in
zati sifatlari, vahiy, peygamberlik, niibiivvet ve ahiret konularina (teoloji)
tekabiil ettigini ortaya koymaya ¢alistik.

Keldmcilarin tabiat felsefesi ve kozmolojiye dair konularla mesgul olma-
larinin sebebi, ilk bakista dinin asillar1 sayilan celil konular1 savunup karsit
goriisleri reddetmek seklinde goziikmekle birlikte, kanaatimizce kelamcilarin
dakik konularla mesguliyeti, iki sebepten dolay1 apolojetigin 6tesinde bir
aciklama gerektirmektedir. Bunlardan birincisi kelamcilarin dakiku’l-kelam
konularina klasik anlamda bir din &liminin duyabileceginden ¢ok daha
fazla ilgi gostermis olmalaridir. Ele aldigimiz klasik kaynaklar, kelamcilarin
fizige dair konular1 sadece karsit diisiince akimlariyla degil, birbirleriyle de
tartistiklarin, fizigin belli bagl problemlerini de ¢6zmeye yonelik teoriler

1108

gelistirdiklerini'®® ayrica fizigin hicbir teolojik baglami olmayan konularini

da aydinlatmaya yonelik kitaplar telif ettiklerini!®®

acik bir sekilde ortaya
koymaktadir. Bu durum, keldmcilarin dakik konular: dini savunmanin
Otesinde, bunlar1 birer hakikat arayisina doniistiirdiiklerini gostermektedir.
Esasen bu tespit, kelam-hudis delilinin basit bir teolojik varsayim olmasinin
6tesinde, dikkate alinmasi gereken bir arka planinin oldugunu ve en temelde
kelamcilarin tabiati arastirma faaliyetinden beslendigini gostermesi agisindan

biiyiik 6nem arz etmektedir.

Kelamcilarin dakikul-kelamla mesguliyetlerinin itikadi esaslari savun-
manin Otesinde bir agiklama gerektirmesinin ikinci sebebi ise, niibiivvet
konusunu islerken de belirttigimiz gibi, keldm metodolojisinde 4lemin,
Tanr1 hakkinda konusmada etkisiz bir unsur olmayip O’nun varligs, birligi
ve sifatlar1 hakkinda konusmada 6ncelikli hareket noktasi olmasidir. Kana-
atimizce bu durum, uzun vadede kelamcilarin itikadi goriislerinin dakiku’l-
kelama gore yorumlanip sekillenmesinde énemli bir rol oynamistir. Hatta
kelamcilarin fizik teorileri ile dini inang ve goriigleri zaman icinde birbirine
o derece ge¢mistir ki, atomculuk basta olmak tizere, fizik teorilerinin aksine
goriis belirtenler tekfir edilmeye baglanmistir.

108 Bu konuda detayli bilgi i¢in bk. Dhanani, “Kalam and Hellenistic Cosmology”, s. 36
vd.; van Ess,“Eb( Ishak en-Nazzam Ornegi Uzerinden KelAm-Bilim Iligkisi” s. 267 vd.;
Heinen, “Kelamcilar ve Matematikgiler”, s. 305 vd.

109 Ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s. 206.
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Kuskusuz kelamcilar baslangicta kadim medeniyetlerden miras alinan
fizik teorilerini devsirirken, bunlar1 kendi dini inanglar1 dogrultusunda
doénistirmiuslerdir. Ancak bu etkilesim tek tarafli olmamis, uzun vadede
fizik teorileri kelamcilarin teolojik goriis ve inanglarinin ayrintilarda belli
bir sekle biirtinmesine yol agmistir. Bu baglamda 6rnegin cevher-araz teorisi
dikkate alinmaksizin kelamcilarin Allah’in varligs, birligi, sifatlari, kullarin
fiilleri, ntiblivvet ve ahiret gibi konulardaki goriiglerini tam olarak anlayip
actklamanin miimkiin olmamasi bir yana; tabii nedenselligin reddi, siirekli
yeniden yaratma teorisi gibi klasik kelamda 6nemli yer tutan kuramlar, bize
gore atomculugun keldmcilar: o tarafa yonlendirmesiyle ortaya ¢ikan ku-
ramlar olmaktadir.

Burada son bir hususa daha dikkat ¢ekmekte fayda vardir. Ulkemizde
keldm ilminin ortaya cikisi ve gelisimini konu eden eserlerde, baslangicta bu
ilme “tevhid” ve “ustili'd-din” ilmi dendigi, genel olarak bu bagliklar altinda
Allah’in zat1 ve sifatlar1 gibi akdide dair konularin selefe yakin bir metotla
islendigi, bu ilmin imam Es‘ari'den itibaren niibiivvet ve ahiret gibi konulari
da icine alarak sahasinin genislemeye basladigi, Iimam Gazzali ile birlikte
“mevciid’un konusu igine girdigi ve boylece kelamin sahasinin daha da
genisledigi ve nihayet miiteahhir dénemde felsefe ile mezcoldugu seklinde
klasiklesmis bir anlatim s6z konusudur. Kelamin daha ziyade teolojik boyut-
larina (celili’l-kelam) dikkat ceken bu klasik anlatimda Cahiz’in “Kelamci
din ile bilimi kendisinde meczeden kisidir” tespitinden,!'? Hayyat'in “Islam
diinyasinda fizik teorilerine dair konular1 sadece keldmcilar tartigabilir” diye-
rek 6viinmesinden,!!! Egari’nin, dakiku’l-kelam basligiyla kelamcilara nispet
ederek aktardigi Sokrat oncesi donemi aratmayacak zenginlikteki goris
ve teorilerden, Ibni'n-Nedim’in kelamcilara atfettigi kozmolojik icerikli
sayisiz kitaplardan neredeyse hi¢ bahsedilmemekte, bunlarin yerine erken
donem kelami oldukga renksiz bir anlatimla ortaya konmaktadir. Bize gore
bu sekildeki bir anlatim, kelamin belki de hi¢bir déneminde yasanmayan
o yaratici ve dinamik asirlarinin gozlerden gizlenmesine, bdylece bu ilmin
gercek degerinin bilinmemesine sebep olmaktadir.

10 Céhiz, Kitabiil-Hayevin, 11, 134.
11 Hayyat, el-Intisdr, s. 14.
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Klasik Déonem Kelaminda Dakiku’l-Kelamin Yeri ve Rolii

Klasik donem (miitekaddiman) kelaminin en dikkat ¢ekici 6zelliklerinden biri
“dakiku’l-kelam” diye isimlendirilen fizik ve kozmolojiye dair konularin énemli
bir yer tutmasidir. Kelamcilarin bu tiirden konulara ilgi duymaya baslama sebebi,
islam dininin itikadi esaslarini diger din ve diisiince sistemlerine karsi savunma
ihtiyaci seklinde agiklansa da, aslinda bu iligki tek tarafli olmamus, tarih icerisinde
kelam ilmi, belli 6l¢tide fizik teorilerinin etkisi altinda kalarak cevher-araz dia-
litesine dayali atomculuk ekseninde bir keldm sistemi gelistirmistir. Bu makale,
klasik donemde “dakiku’l-kelam” diye isimlendirilen fizik ve kozmolojiye dair
konularin kelamda ne tiir bir rol iistlendigini ortaya koymayi amaglamaktadir. Bu
baglamda birinci bolimde klasik donemde kelam ilminin dinin asillar1 sayilan
“celiliv]-kelam” ile bu asillarin temellendirilip savunulmasinda kullanilan “dakiku’l-
kelam” olmak iizere iki temel kisma ayrildig1 ortaya konulacaktir. Tkinci béliimde
kelamcilarin fizik ve kozmolojiye dair konularla hangi él¢ekte mesgul olduklar: ve
dakiku’l-kelam baslig1 altinda daha ok ne tiir meseleleri ele aldiklar1 konusu ele
alinacaktir. Ugiincil ve son béliimde ise tarihsel siirecte celiliil-kelamin, dakiku’l-
kelamun etkisi altina nasil girdigi ve bu dogrultuda kelamin sistematik bir sekilde
kozmoloji eksenli olarak nasil yapilandig: ortaya konulacaktir.

Anahtar kelimeler: Kelam, dakiku’l-kelam, celili’l-keldm, kozmoloji, atomculuk.
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Goethe’s Werther at the Crossroads:
Love’s Agony in Tasawwuf and Metaphysica

Omer Kemal Buhari*

Johann Wolfgang von Goethe’s Die Leiden des jungen Werther! (The Sufferings/
Sorrows of Young Werther) has aroused the close interest of global literary critics
and lay readership since 1774, the year of its publication. Being a prominent text
of world literature, this thought-provoking epistolary novel lends itself to intel-
lectual theorizations on the metaphysics of love. The present paper provides a
cross-civilizational and interdisciplinary textual analysis of how the novel frames
the concept of love, or more precisely how it is undergirded by the conceptual
structure of love as illuminated by two paramount intellectual legacies, Islamic
mysticism (tasawwuf or Sufism) and continental metaphysics.? Therewith, a gen-

*

%

A less developed version of this paper has been written in German language within

the advanced seminar (Hauptseminar) “Laughing and Crying (Lachen und Weinen)”
during my graduate studies at the Faculty of Philosophy of Ruprecht-Karls Heidelberg

University and submitted to Professor Peter Konig. I would like to present my special

thanks to my venerable mentor Professor Ibrahim Kafi Dénmez, who generously offe-
red his help during the publication of the paper; to Professor Mahmud Erol Kili¢ who

encouraged me to publish it; and to my friend Ali Altaf Mian who revised the paper in

its different stages and shared his constructive criticism with me.

PhD Candidate, International Islamic University Malaysia (ITUM - ISTAC) (omerkemal@

gmail.com).

The revised 1787 version of Werther (abbreviated as W throughout the text) has been

used for the present paper. See Johann Wolfgang von Goethe, Die Leiden des jungen

Werther (Leipzig: Weygand, 1787).

It is possible to argue that there are multiple approaches to love within the colorful

spectrum of Sufi thought, yet there is a clearly a unanimous (quasi-orthodox) unders-
tanding and praxis of love as “submission to Allah” in Sufism, as we will try to establish

in the following sections. See also Louis Massignon, La passion dal-Hosayn-Ibn-Mansour
Al-Hallaj: Martyr Mystique de I'Islam (Paris: Geuthner, 1922), II vols; Helmut Ritter, “Phi-
lologika VII”, Der Islam, 21/1 (1933): 84-109; Annemarie Schimmel, “Zur Geschichte der
mystischen Liebe im Islam”, Die Welt des Orients, 6 (1952): 495-99; Annemarie Schimmel,
The Mystical Dimensions of Islam (Chapel Hill: The University of North Carolina Press,
1975), 130-48; Seyyed Hossein Nasr, The Garden of Truth: The Vision and Promise of
Sufism (New York: HarperCollins, 2007), 59-79. The same objection can also be made
for the concept of love within the heterogeneous heritage of metaphysical thought. This
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eral methodological clarification on the perspective of the paper and a concise
examination of Goethe’s relationship with Islam are also provided in the introduc-
tory section.

Key words: Goethe, Werther, Islam, Sufism, Continental metaphysics, love.

To compile a text within the constraints of contemporary academic norms
about a topic that is in part super-rational, even bordering on the metaphys-
ics of love, is not only difficult, but also can prove to be provocative due to
an underlying problem of methodological méfiance; thus, there is a need for
this problem to be deconstructed beforehand. The prevailing secularity in
post-Enlightenment philosophical traditions has been a key component for
establishing contemporary epistemological frameworks. This secularity has
generated a particular understanding of rationality that does away with the
intrinsic metaphysical element by encapsulating the latter into compartments
of subjectivity and normativity, hence an inability to falsify and an inadequacy
of methodology. According to this exclusionist policy, which is criticized as
one of the most conspicuous obstacles to the act of thinking, and which is
epitomized by Heidegger in the concept of self-withdrawal (Sich-entziehen)?,
the phenomenon of love, for instance, must be explained exclusively by mun-
dane and reified variables. The present paper, while not brushing aside the
mind-set of the contemporary spirit (Zeitgeist), takes the liberty of arguing
that the aforementioned variables lead to oversimplified formulas which fall
short of satisfactorily explicating the sufferings and suicide of Werther, and
proposes the employment of metaphysical elements from the Sufi heritage of
thought and continental philosophical tradition. In other words, the Schiller-
Weberian disenchanted (entzaubert) type of secular thinking about love, as
for instance represented in particular writings of Schopenhauer,* Freud and

paper attempts to demonstrate that among selected authors of metaphysics, there exists
an interpretation of love equivalent to that of Sufism.

3 Martin Heidegger, Was heifit Denken? (Tiibingen: Max Niemeyer, 1954), 5-6.

4 “For all love,however ethereally it may bear itself, is rooted in the sexual impulse alone,
nay, it absolutely is only a more definitely determined, specialized, and indeed in the
strictest sense individualized sexual impulse” Arthur Schopenhauer, The World as Will
and Idea, trans. and ed. Richard B. Haldane and John Kemp (London: Kegan Paul, Trench,
Triibner & Co. Ltd.,1909), III, 339 — “Denn alle Verliebtheit, wie atherisch sie sich auch
geberden mag, wurzelt allein im Geschlechtstriebe, ja, ist durchaus nur ein néher be-
stimmter, specialisirter, wohl gar im strengsten Sinn individualisierter Geschlechtstrieb.”
Arthur Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung, ed. Julius Frauenstddt (Leipzig:
EA. Brockhaus, 1888), III, 610. Obviously, Schopenhauer’s secular usage of the term

“metaphysics’, as outlined in Metaphysik der Geschlechtsliebe, in essence differs from the
Sufi approach.
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a number of their contemporaries, is challenged by the ascending ethos of
Sufism and metaphysics. The paper is written from the perspective that the
obviously transcendental texture of the work corrodes the limits of standard
positivistic thinking.> To genuinely understand the sufferings of Werther, one
needs a fresh approach, a deep-rooted® and not oversimplified perspective
that is accompanied by a profound sensation of Einfiihlung.

The core of the paper, dedicated to explaining the suffering of Werther,
is based upon three sequential stages of love in Sufism: “separation”, “sub-
mission” and “annihilation” The first section focuses on the reciprocity of
love and separation. It is argued that love is the agonizing aftermath of the
traumatic “ur-separation” of humans from their Divine Origin. Deliberating
on the delicate nexus between the Creator and the created, the intermediary
section deconstructs Werther’s profane love as submission to God. The final
section points to the annihilating objective and the resulting afflicting nature
of love, which acquits Werther’s suicide. And the following introductory sec-
tion contains relevant data on Goethe and his era, Werther’s background and
implications, and finally Goethe’s relationship with Islam.

Background, Reverberations and Initial Thoughts

Goethe’s Werther (1774; revised 1787) has been written as an epistolary
novel (Briefroman) consisting of two parts; the story centers on the pro-
tagonist’s (Werther) tragic love relationship to an affianced young woman
(Lotte). The story commences with a separation, as Werther relocates from
his hometown to another city, proceeds with his letters that contain the
sentimental accounts of his ambivalent and submissive passion to Lotte, and
ends with another separation of transcendental nature, i.e., Werther’s tragic
suicide. Classified by its subject, Werther is a standard love story in which
diverse phenomena, dimensions and stages related to love are reintroduced.

5 Goethe’s references to the contrast between “a scientific gardener” and “a feeling heart”
in the beginning letter of Werther (W, 8, am 4. Mai) demonstrates a more balanced
and rationalist attitude towards love and the absolute nature of love (W, 22, am 26.
Mai). In addition, his approach to reason and drunkenness (W, 86-87 am 12. August)
corroborates this position. See also Mahmud Erol Kilig, Tasavvufa Giris (Istanbul: Sufi,
2012), 16-19, 87-89.

6 As Schoffler, a trailblazing Werther-commentator, asserts, “There must be profound
reasons if a created [work] flashes across its time, if a work created in 1774 still lives
in all senses today” — “Es miissen tiefe Griinde da sein, wenn ein Geschaffenes seine
Zeit durchzuckte, wenn ein 1774 Geschaffenes noch heute in aller Sinnen lebt” Herbert
Schoffler, Deutscher Geist im 18. Jahrhundert (Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht,
1967), 158.
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Classified by the epoch, the novel is one of the archetypical works of the late
18" century German literary movement, Sturm und Drang; in this move-
ment the proto-romantic spirit is almost unanimously” construed as being a
sentimental reaction by the German literati to the rigorous rationalist tone
of the Aufklirung, which was dominant at that time. Young Goethe’s novel
granted him a considerable reputation throughout Europe within a relatively
short span of time. The resonances of his work were so compelling that
Thomas Mann, an eminent figure of the 20" century German literature and
a distinguished authority on Goethe’s work, regarded it as the most significant
accomplishment of Goethe’s entire life:

The little book “Werther” or in its full title “The Sufferings of Young
Werther: A Novel in Letters” was the greatest, most substantial and sen-
sational success Goethe ever experienced as a writer. The lawyer from
Frankfurt was twenty-four years old when he wrote this concise work,
which is outwardly less extensive, as well as restricted by youth in terms
of its world and life view, but incredibly loaded with explosive emotion.?

In view of the emotional pervasiveness and acute insight into the human
soul in Goethe’s powerful narration, it is not unexpected that we discover
this tragedy as inspired by real events in the young author’s life. As reported
by a number of his critics and biographers, and even Goethe himself in
Dichtung und Wahrheit, Goethe’s personal experiences,” such as Kestner’s

7 Itis worth noting that there are dissenting voices with this mainstream interpretation.
See Bruce Duncan, “Sturm und Drang Passions and Eighteenth-Century Psychology”,
Literature of Sturm und Drang, ed. David Hill (New York. Camden House, 2003), 48.

8 My own translation of “Das Biichlein ‘Werther’” oder, mit seinem ganzen Titel ‘Die
Leiden des jungen Werther, ein Roman in Briefen’ war der grosste, ausgedehnteste,
sensationellste Erfolg, den Goethe, der Schriftsteller, je erlebt hat. Der Frankfurter
Jurist war ganze vierundzwanzig Jahre alt, als er dies dusserlich wenig umfangreiche,
auch als Welt- und Lebensbild jugendlich eingeschrénkte, aber mit explosivem Gefiihl
unglaublich geladene Werkchen schrieb” Thomas Mann, “Goethe’s Werther”, Corona,
ed. Arno Schirokauer (Durham: Duke University Press, 1941), 186.

9 Goethe admits the relationship between Werther’s and his own sufferings in the following
remarks: “Rather it was owing to individual and immediate circumstances that touched
me to the quick, and gave me a great deal of trouble; which indeed brought me into the
frame of mind that produced ‘Werther’ I had lived, loved and suffered much! That was
it” Johann Peter Eckermann, Conversations of Goethe with Eckermann and Soret, trans.
and ed. John Oxenford (London: G. Bell, 1883), 53 — “Es waren vielmehr individuelle,
naheliegende Verhaltnisse, die mir auf die Nagel brannten und mir zu schaffen machten,
und die mich in jenen Gemiitszustand brachten, aus dem der ‘Werther’ hervorging. Ich
hatte gelebt, geliebt und sehr viel gelitten! Das war es.” Johann Peter Eckermann, Goethe’s
Gespréche mit J.P. Eckermann, ed. Franz Deibel (Leipzig: Insel, 1908), I, 101.
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letter acquainting him with details of Jerusalem’s suicide!©, as well as his

own sufferings that stemmed from his unrequited love to Charlotte Buff,!!

constituted the wellspring for Werther.!? Thus, the source of the graphic

narration becomes clear. Likewise, Goethe’s frank confessions exposing his

anxiety!3 about his own work at the same time reveal his relationship with
Werther:

That [...] is a creation which I, like the pelican, fed with the blood of my
own heart. [...] Besides, as I have often said, I have only read the book
once since its appearance, and have taken good care not to read it again. It
is a mass of congreve-rockets. I am uncomfortable when I look at it; and
I dread lest I should once more experience the peculiar mental state from
which it was produced.*4

10
11

12

13

14

Thorsten Valk, Melancholie im Werk Goethes (Tiibingen: Max-Niemeyer, 2002), 62-63.

Cf. August Kestner, Goethe und Werther: Briefe Goethe’s (Stuttgart und Tiibingen: Cotta,
1854).

Cf. Carl Maria Weber, “Zur Vorgeschichte von Goethes ‘Werther”, Jahrbuch der Go-
ethe-Gesellschaft, 14 (1928): 82-92.

Goethe shared the following remarks about his psychological state concerning Wert-
her:“That all the symptoms of this strange disease, as natural as it is unnatural, at one
time raged furiously through my innermost being, no one who reads Werther will
probably doubt. I know full well what resolutions and efforts it cost me in those days,
to escape from the waves of death; just as with difficulty I saved myself, to recover
painfully, from many a later shipwreck.” Carl Friedrich Zelter, Goethe’s Letters to Zelter,
With Extracts from those of Zelter to Goethe, trans. and ed. Arthur Duke Coleridge
(London: George Bell and Sons, 1887), 92 — “Dass alle Symptome dieser wunderlichen,
so natiirlichen als unnatiirlichen Krankheit auch einmal mein Innerstes durchrast
haben, daran lasst Werther wohl niemanden zweifeln. Ich weify noch recht gut, was
es mich damals fiir Anstrengungen kostete, den Wellen des Todes zu entkommen, so
wie ich mich aus manchem spéatern Schiffbruch auch mithsam rettete und miihselig
erholte” Carl Friedrich Zelter, Briefwechsel zwischen Goethe und Zelter in den Jahren
1796 bis 1832, Zweiter Theil, die Jahre 1812 bis 1818, ed. Friedrich Wilhelm Riemer (Berlin:
Duncker und Humblot, 1833), 44. A recent thought-provoking inquiry into Goethe’s
psycho-pathology has been carried out by Rainer M. Holm-Hadulla, Martin Roussel
and Frank-Hagen Hofmann, “Depression and Creativity: The Case of the German
Poet, Scientist and Statesman J.W. v. Goethe”, Journal of Affective Disorders, 127 (2010):
43-49; Rainer M. Holm-Hadulla, “Goethe’s Anxieties, Depressive Episodes and (Self-)
Therapeutic Strategies: A Contribution to Method Integration in Psychotherapy”,
Psychopathology, 46 (2012): 266-74.

Eckermann, Conversations of Goethe with Eckermann and Soret, 52 — “Das ist auch so
ein Geschopf, [...] das ich gleich dem Pelikan mit dem Blute meines eigenen Herzens
gefiittert habe. [...] Ich habe es seit seinem Erscheinen nur einmal wieder gelesen und
mich gehiitet, es abermals zu tun. Es sind lauter Brandraketen! - Es wird mir unheimlich
dabei und ich fiirchte, den pathologischen Zustand wieder durchzuempfinden, aus dem
es hervorging”. Eckermann, Goethe’s Gespréiche mit J.P. Eckermann, 1, 99-100.
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In addition to the literary works mentioned in Werther,!> it is clear that
forerunners to this novel were Richardson’s Pamela, or, Virtue Rewarded
(1740) and Clarissa, or, the History of a Young Lady (1748), Rousseau’s Julie,
ou, la Nouvelle Héloise (1761), Gellert’s Leben der Schwedischen Grifin von
G (1748) and La Roche’s Geschichte des Friuleins von Sternheim (1771). The
one brought most often to the fore in Werther-research is Rousseau’s work.!®
Moreover, Werther had a strong influence on its successors in literature. To
name a few examples, Karamsin’s Bednaia Liza (1792) is a Russian version
inspired by Werther, while Mann’s Lotte in Weimar (1939) is a response to the
work and Plenzdorf’s Die neuen Leiden des jungen Werther (1972) is an East
German montage of Goethe’s novel.

The consequences of Werther’s publication were overwhelming. As stated
in an anonymous review dated 1775, “Werther has presumably aroused the
curiosity of Germany’s entire readership”!” Swiftly traversing the German
borders, the tragedy achieved far more than this accurate but shortsighted
prediction. It triggered heated debates in the Anglophone world after 1779,
the year it was first translated into English,!® as well as in other nations
(translated into French in 1775, and into Italian in 1781),!° conceivably serv-
ing its author’s aspiration of originating a Weltliteratur. Werther’s readers,
enthralled by Goethe’s powerful expression, launched a suicide trend, which
was referred to in sociological and psychological circles as the “Werther-effect”
and/or “Werther-fever”.2% Numerous “copycat suicides” terminated their lives

15 These include Klopstock, Emilia Galotti, Homer and Ossian. For the extent of their
interaction with Werther, see Mary A. Deguire, “Intertextuality in Goethe’s ‘Werther”
(Ph.D. diss. University of Illinois, 2011).

16 Cf. Ellie Kennedy, “Rousseau and Werther, in Search of a Sympathetic Soul’, Lumen, 19
(2000): 109-19; Astrida Orle Tantillo, A New Reading of Werther as Goethe’s Critique
of Rousseau”, Orbis Litterarum, 56/6 (2003): 443-65.

17 Valk, Melancholie im Werk Goethes, 57.

18 Orie W. Long, “English Translations of Goethe’s Werther”, The Journal of English and
Germanic Philology, 14/2 (1915): 169-203.

19 Cf. Johann Wilhelm Appell, Werther und seine Zeit. Zur Goethe-Literatur, 3 ed. (OI-
denburg: Schulzesche Hof-Buchhandlung und Hof-Buchdruckerei, 1882), 8-50.

20 The pioneering study in social sciences about this phenomenon was written by David P.
Phillips, “The Influence of Suggestion on Suicide: Substantive and Theoretical Implicati-
ons of the Werther Effect”, American Sociological Review, 39/3 (1974): 340-54. For a more
recent and comparative analysis of the concept, see Walther Ziegler and Ulrich Hegerl,

“Der Werther-Effekt: Bedeutung, Mechanismen, Konsequenzen®, Nervenarzt, 73 (2002):
41-49. For a study concentrating on the nexus between media and violence with the
example of Werther, see Martin Andree, Wenn Texte téten: Uber Werther, Medienwirkung
und Mediengewalt (Miinchen: Wilhelm Fink, 2006); Finally, for a counter-voice which
argues that there was no such suicidal epidemic at all, see Jan Thorson and Per-Arne
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in a similar way to Werther, which alerted their societies and led to the ban-
ning of the novel in Leipzig, Copenhagen and Milan. As a consequence, the
book not only received approbatory and sympathetic reviews, but also cre-
ated vociferous and contemptuous reactions. The central points of criticism,
mostly issued by conservative circles, declared that it was the “justification/

glorification of suicide” as well as a “violation of Christianity and morality.”?!

Apart from religious presuppositions, as might be expected, an extensive
range of interpretations devoted to Goethe’s Werther and the reasons for his
sufferings has emerged.?? The majority comes from psychological and psy-
chiatric etiologists who underline Werther’s amour propre, his labile character
and poor skills of adaptability.> They usually predicate their opinions on the
diagnosis of Werther as a case history (historia morbi), which, according to La-
vater, was made by Goethe himself.24 However, Goethe himself also indicated
the timelessness of Werther,?® ruling out temporally limited interpretations.?®
Yet, other noteworthy critics have focused on Werther’s political aspects, based
on their theories of social history, mostly within a Marxist and Left Hegelian
paradigm.?” Although there might be a share of truth in the psychoanalytical

C)berg, “Was There a Suicide Epidemic after Goethe’s Werther?”, Archives of Suicide
Research, 7/1 (2003): 69-72.

21 Cf. Georg Jager, “Die Leiden des alten und neuen Werther”, Literatur: Kommentare
(Miinchen, Wien: Carl Hanser, 1984), XXI, 129-46; and Bruce Duncan, Goethe’s Werther
and the Critics (New York: Camden House, 2005), 10-23. One can observe a similarity
between these and the recurrent criticism of Sufi expressions by jurisprudential circles
in Islam, inasmuch as they both objectify the ubiquitous tension between esotericists
and literalists, in other words between ahl al-batin (people of the inward) and ahl al-
zahir (people of the outward), as we will discuss in the following sections.

22 For a detailed list of alleged reasons and their authors, see Glinther Sasse, “Woran
leidet Werther? Zum Zwiespalt zwischen idealistischer Schwéirmerei und sinnlichem
Begehren’, Goethe-Jahrbuch, 116 (1999): 246; and for a more extensive analysis, see
Duncan, Goethes Werther and the Critics.

23 Jager, “Die Leiden des alten und neuen Werther”, XXI, 12-107; Duncan, Goethe’s Werther
and the Critics, 61-65.

24 Johann Kaspar Lavater, Vermischte Schriften (Winterthur: Heinrich Steiner und Comp.,
1781), 11, 128.

25 Robert Ellis Dye, “Man and God in Goethe’s ‘Werther”™, Symposium 29 (1975): 318.

26 A general aside about Goethe’s remarks on Werther: Although these seem to ease the
problems of understanding his work correctly, it becomes obvious, again from these
remarks, that Goethe himself has not overcome the implications of the phenomenal
love incarnated in Werther. He rather adopted an avoidant attitude towards his Fran-
kenstein -angst; indeed this seems to be the most adequate word to describe his later
dissociation. Therefore, the horizon is not limited to the author’s remarks, but rather
an attempt to theorize further about the Wertherian love is made in order to decode it
more accurately.

27 An example of these would be the reading of the novel as a critique of nobility based
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and political approaches, one can discern in these frames of reference the
vestiges of a criticized shallow way of thinking which oversimplifies even the
purely transcendental passages in which Werther experiences a spiritual state
in the Divine Presence.?8 Hence, it would be distortive reductionism to read
Werther merely from a psychiatric or political aspect.

The popularity of Goethe’s oeuvre led to a large number of interpreta-
tions of Werther being made; as a result, it is now practically impossible to
make an overall view. An inquiry on the keyword “Werther” returns more
than five thousand results in Weimarer Goethe-Bibliographie Online, the most
comprehensive Goethe bibliography.?® Having said that, and while it is true
that commentaries which concentrate on the religio-mystical elements in
Goethe’s works are in abundance, the reading of Werther’s sufferings in light
of Sufi love,39 as done here, is a novel attempt. The religio-mystical elements
of Werther, based on the Old and New Testaments, as well as pantheism,
freemasonry and mythology, have been implemented by scholars. However,
generally speaking, while Goethe’s Faust and West-dstlicher Divan have been
studied in terms of their contextual relationship with Sufism/Islam, Werther

upon the passages in which Werther juxtaposes the noblemen with the ordinary people
around him. See also Georg Lukacs, Goethe und seine Zeit (Bern: Francke, 1947); Klaus
Scherpe, Werther und Wertherwirkung: Zum Syndrom der biirgerlichen Gesellschaftsord-
nung im 18. Jh. (Bad Homburg: Gehlen, 1970). For an overview, see Martin Swales, The
Sorrows of Young Werther (Cambridge: Cambridge University Press, 2008), 49-58.

28 For instance, Adams claims: “Werther cries out for interpretation as a narcissist, as
in the letter of 10 May 1771 when he identifies himself with ‘the All-loving One who,
floating in eternal bliss, carries and sustains us.” Jeffrey Adams, “Narcissism and Object
Relations in Goethe’s Creative Imagination”, Mimetic Desire: Essays on Narcissism in
German Literature from Romanticism to Post Modernism, ed. Jeffrey Adams and Eric
Williams (Columbia: Camden House, 1995), 65-85.

29 Weimarer Goethe-Bibliographie online (WGB) contains works on Goethe’s biography,
works and effects: Weimarer Goethe-Bibliographie online. Available from:
http://opac.ub.uni-weimar.de/LNG=DU/DB=4.1/. Accessed 10 October 2014. For other
Goethe bibliographies, see Hans Pyritz, Goethe-Bibliographie (Heidelberg: Winter, 1965);
Helmut G. Hermann, Goethe-Bibliographie: Literatur zum dichterischen Werk (Stuttgart:
Reclam, 1991); Siegfried Seifert, Goethe Bibliographie 1950-1990 (Miinchen: K.G.Saur,
2000), 3 vols.

30 We are aware of the fact that in nature there is no such thing as “Sufi love’, i.e., this
paper does not defend a sterilized and exclusive type of love, which is only known to
and experienced by Sufis. Instead, an attempt has been made to find common grounds
in various schools of thought. Therefore, what we mean by the term “Sufi love” is the
approach of Sufi poets and authors to love, one that still maintains its universal character.
On the other hand, since Sufis have given a core importance to love, both in theoretical
and practical terms, they have supposedly produced more crystallized ideas about it
throughout the history of ideas, as for instance epitomized in Ramf’s Mathnawi.
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has been a much neglected work, regardless of the large number of transcen-
dental references that appear to coincide with Sufi literature about love.

Trunz, the editor of Goethe’s Hamburger Ausgabe, postulates that Werther
has been “outlandish (fremdartig) from its choice of words to the ideas rep-
resented in it”?! Indeed, for Christian-Occidental cultural circles there is an
exotic and alien element in Werther, and it is this that deflects their vision
about the novel. Therefore, it is not surprising to see early commentators of
Werther making an emphasis on the deistic, pantheistic>? or even rational-
ist and impersonalized, thus that is, secular and non-Christian notions, of
God; these notions allegedly were inherited from the earlier works of Kant,
Descartes, Leibniz, Wolff, Bruno, Spinoza and Schleiermacher.3? Thus, in the
novel there is a secular and dissident substance, based first and foremost
on Werther’s profane love®* to Lotte®>, but also on “the [general] accusatory
tendency” in the book which is contextualized upon Leibniz’ theodicy.*® In
fact, as Schaeder indicates the esoteric nature of the novel with an empha-
sis on the Immanence of God, it is, he states, “not the Idea of God, but the
Presence of God inside human beings [that] is the highest value in Goethe’s
novel”3” In Werther one finds an austere life, a piety justified by sacrilegious
love, irrespective of whom he loved outwardly; rather this is a love liber-
ated from its initial object, combined with his rebellious expressions against
orthodoxy,?® a recurrent topic of tension between Sufis and outwardly circles
in Islam. Goethe was not unfamiliar to this schism as he regarded Hafez as
a spiritual relative who, despite his complete submission, occasionally was

»

31 Dye, “Man and God in Goethe’s ‘Werther”, 314.

32 “radikaler Gefiihlspantheismus” (radical emotional pantheism), Karl Griin, Ueber Goethe
vom menschlichen Standpunkte (Darmstadt: Carl Wilhelm Leske, 1846), 93. For an early
philosophical elaboration of the relationship between Goethe’s worldview and nature,
see Rudolf Steiner, Goethes Weltanschauung (Weimar: Emil Felber, 1897).

33 Schoffler, Deutscher Geist im 18. Jahrhundert, 170,178, 181.

34 —which, in fact, is not that profane, as we will see in the second section on “love as
submission”

35 Hermann Zabel, “Goethe’s ““Werther’: eine weltliche Passionsgeschichte?®, Zeitschrift
fiir Religions- Und Geistesgeschichte, 24/1 (1972): 60-61.

36 Dye, “Man and God in Goethe’s ‘Werther™, 316.

37 “Nicht die Gottesidee, aber die Gegenwart Gottes im Inneren des Menschen ist der
hochste Wert in Goethes Roman” (as cited in Zabel, “Goethe’s “Werther” - eine weltliche
Passionsgeschichte?“ 58).

38 The best example for these can be found in the final sentence of the book, which can
also be construed as Goethe’s prediction of the clerical reaction to Werther: “No priest
attended”” Johann Wolfgang von Goethe, The Sorrows of Young Werther, trans. and ed.
R. Dillon Boylan (Boston: Niccolls & Company, 1902), 135 — “Kein Geistlicher hat ihn
begleitet” (W, 252).
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cynical about the clerics.3? From this angle, Goethe and Werther carry the
hallmarks of Sufi iconoclasts, who, by attacking fixed, but often unquestioned
and imitated, hence unjustified and to-be-internalized beliefs, rituals, figures,
institutions and practices (briefly the “Establishment” in Schimmel’s words),
aim to revive the authentic faith (iman al-tahqiqi). The famous Gretchenfrage

in Faust reveals Goethe’s similar predilection towards religion.*?

While not necessarily gravitating towards an Islamic-exclusive judgment
about Werther, there are some historical facts to bear in mind: (1) Goethe’s
well-documented personal affinity for Islam:*! Luserke states that Goethe
started to study the Holy Qur’an towards the end of 1771, roughly three years
before the publication of Werther.*?> Goethe read Megerlin’s translation of the
Holy Qur’an;*3 this is a work which gives a rather malevolent anti-Islamic
portrayal. This is clear from the introduction about Prophet Muhammad,
who is described as Mahvmet: der Falsche Prophet. Goethe calls this work a
“miserable production”** and inferring from the bitter tone in his criticism,

39 Elisabeth Mommsen, Goethe und der Islam (Frankfurt am Main: Insel, 2001), 129.

40 “Nenns Gluck! Herz! Liebe! Gott! / Ich habe keinen Namen / Dafiir! Gefiihl ist alles /
Name ist Schall und Rauch / Umnebelnd Himmelsglut.” Johann Wolfgang von Goethe,
Goethes Werke: Faust (Weimar: Hermann Bohlau, 1887), X1V, 174.

41 Cf.Katharina Mommsen, “Goethe’s Relationship to Islam”, The Muslim, 4/3 (1967): 12-18;
Said H. Abdel-Rahim, Goethe und der Islam (Augsburg: Blasaditch, 1969); Bayram Yilmaz,
Goethe ve Islamiyet (Konya: Esra, 1991); Katharina Mommsen, Goethe und die arabische
Welt (Frankfurt am Main: Insel, 1988), 264-477; Carl W. Ernst, The Shambhala Guide
to Sufism (Boston&London: Shambhala, 1997), 147; Katharina Mommsen, “Goethes
Morgenlandfahrten®, Goethe-Jahrbuch, 116 (1999): 281-90; Fred Dallmayr, “Dogu-Bat1
Divani: Goethe ve Hafiz Diyalogu”, Divan, 9/2 (2000): 113-31. Mommsen, Goethe und
der Islam, 20-25; Bayram Yilmaz, Goethe ve Tasavvuf: Dava Safahatim (Istanbul: NKM,
2006), 4-77; Nasr, The Garden of Truth, 156. For a critical analysis of early works, see
Ian Almond, The History of Islam in German Thought: From Leibniz to Nietzsche (New
York and London: Routledge, 2010), 71-89; Katharina Mommsen, Orient und Okzident
sind nicht mehr zu trennen: Goethe und die Weltkulturen (Gottingen: Wallstein, 2012),
87-104; Finally, Ozkan posits that Goethe had turned towards the Islamic world with
all his inquisitiveness, yet his sources, confined by translations of Orientalists, could
not provide him sufficient materials. See Senail Ozkan, Mevldna ve Goethe (Istanbul:
Otiiken, 2006), 28.

42 Matthias Luserke, Der junge Goethe: “Ich weis warum ich Narr soviel schreibe” (Gottingen:
Vandenhoeck und Ruprecht, 1999), 96.

43 Megerlin’s translation is known to be the first German translation of the Holy Qur’an
made directly from the original Arabic. David Friedrich Megerlin, Die tiirkische Bibel
oder des Koran allererste teutsche Ubersetzung aus der Arabischen Urschrift (Frankfurt
am Main: Garbe, 1772).

44 Johann Wolfgang von Goethe, “Megerlins Koran®, Frankfurter gelehrte Anzeigen vom
Jahr 1772. Zweite Hilfte (Heilbronn: Gebr. Henninger, 1772), 673. In this succinct review,
Goethe not only criticizes “the misery” of Megerlin’s translation, but also expresses his
wish to see the Qur’an translated into his native language by a compatriot who would
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this demonstrates the competence and depths of his knowledge of Islam. It
is further stated that Goethe also read Marracio’s Latin-Arabic edition and
two more translations of the Qur’an (1698),%> as well as Gagnier’s La vie de
Mahomet (1732) and Turpin’s Histoire de la vie de Mahomet (1773) to increase
his knowledge about Islam. (2) Goethe’s admiration of Prophet Muhammad
as “the best among the created”:*¢ Luserke also states that Goethe, under the
influence of Herder, desired to correct the negative image of Prophet Muham-
mad, which had been created by Voltaire’s play Mahomet (1741). The Prophet
was primarily a “genius” for the leading figure of Sturm und Drang.*” Two
years prior to the publication of Werther, Goethe wrote a eulogy (Mahomets-
Gesang) in memoriam; certain verses of it reveal an astonishing similitude
to the former.*® Goethe’s broader project, Mahomet-Drama, was never com-
pleted, and remained only as a few pages. Yet, it is useful for those researching
Werther to realise that there is a relationship between the beginning of the
drama and the odes in Klopstock. (3) Goethe’s employment of Sufi symbolism
in his later work: In his West-dstlicher Divan, the poet authoritatively employs
symbols and leitmotivs peculiar to the Sufi thesaurus,*’ thus establishing his
deep rapport with Sufism. Furthermore, the usage of the lyrical I from the
mouth of Muslim characters in some of verses have led the critics to comment
on Goethe’s personal identification with Islam.>® However, such approaches

read it with a poetic and prophetic sentiment —his wish was fulfilled approximately half
a century later with Riickert’s (1834) translations of Qur’anic siiras, who unfortunately
was unable to translate the whole Qur’an.

45 Taha Badri, “Zum Bild des Propheten Mohammed in Goethes Gedicht ‘Mahomets
Gesang’: Goethes Einstellung zum Propheten Mohammed u. zum Islam aus der Sicht e.
arab. Germanisten”, Kairoer germanistische Studien: Jahrbuch fiir Sprach-, Literatur- und
Ubersetzungswissenschaft; Jahrbuch fiir Germanistik, 14 (2004): 65-90. Ludovico Marracio,
Alcorani textus universus arabicus, cum versione latina, appositis unicuique capiti notis
atque refutatione (Patavii, 1698). In addition to these two, Goethe is also reported to
have read Sales’ English translation and Ruyer’s French translation of the Qur’an.

46 “Oberhaupt der Geschipfe”

47 Cf. D. Gustav Pfannmiller, Handbuch der Islam-Literatur (Berlin und Leipzig: Walter
de Gruyter & Co., 1923), 174.

48 “[...] Bruder! / Bruder, nimm die Briider mit / Mit zu deinem alten Vater / Zu dem
ew’gen Ocean / Der mit ausgespannten Armen / Unser wartet / Die sich ach! vergebens
6ffnen / Seine Sehnenden zu fassen [...]” Johann Wolfgang von Goethe, Goethes Schrif-
ten, ed. Georg Joachim Goschen (Leipzig: G.J. Goschen, 1789), VIII, 183-86. It is hard to
distinguish these ebullient verses of “Mahomets-Gesang” from Werther’s invocations.

49 One of the most obvious examples of this employment can be observed in the Goethean
usage of well-known Sufi symbols “light” and “butterfly” in his poem “selige Sehnsucht”.
See Mommsen, Goethe und der Islam, 207-23; and Annemarie Schimmel, Sufismus: Eine
Einfiihrung in die islamische Mystik (Miinchen: Beck, 2003), 33.

50 Cf. Johann Wolfgang von Goethe, West-dstlicher Divan: Goethes simtliche Werke, ed.
Franz Schultz (Berlin: Th. Knaur, 1908), 43, 54, 73.
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are not in keeping with Goethe’s personal belief, as the Muslim characters
in his book are brought into speech in themselves. However, the dividing
line between Goethe and his lyrical I are not to make into an absolute, as
some could and have deduced from his inexplicit expressions in some of his
private letters that Goethe was a Muslim.>! Again, Mommsen clarifies that
Goethe began to write West-dstlicher Divan shortly after his performance of
Islamic prayer with Bashkir troops in a local Protestant high school.>? (4)
A fatwa issued stating that Goethe was a Muslim: this was issued by Sheikh
‘Abdalqadir Al-Murabit (also known as Ian Dallas, the well-known Sufi author
of Book of Strangers) in Germany.>? Although numerous Muslims throughout
the world were pleased by this, as a globally celebrated mind and a man of
letters, the creme de la créme, had overnight become their coreligionist, Mom-
msen deems this fatwa as being unjustified; she argues against it by putting
forward Goethe’s criticism of Islam and the role of women and prohibition
of wine in the religion.>* Almond also emphasizes Goethe’s self-attribution
as a Pseudo-Mohammedan (Aftermahometaner).>>

While it remains a challenge to arrive at a clear conclusion on this matter,
there are no serious obstacles to evaluating Goethe’s positive attitude towards
Islam within the broader cadre of the so-called free-thinkers (Freigeister) of
the time, such as Reimarus, Lessing, Herder and Carlyle. This brings us to
a particular teleological hypothesis of a rather theo-political nature about
Goethe’s attitude towards Islam. It is a well-documented historical fact that
Goethe was a Freemason. °® The Masonic elements and ideas in his novels
and poems are also familiar to literary researchers.>” On the other hand,
as elaborated by unbiased scholars, the Masonic ambition of uniting the

51 Carl Friedrich Zelter, Briefwechsel zwischen Goethe und Zelter in den Jahren 1796 bis 1832,
151; Johann Wolfgang von Goethe, Propylden Ausgabe von Goethes samtlichen Werken,
ed. C. Noch (Berlin: Im Propylden Verlag, 1909), XXXII, 259; Thomas Carlyle, Corres-
pondence between Goethe and Carlyle, ed. Charles Eliot Norton (London: Macmillan
and Co., 1887), 18.

52 Mommsen, “Goethes Morgenlandfahrten’, 284-8s.

53 Sheikh ‘Abdalqadir Al-Murabit,“Was Goethe a Muslim?” Islamische Zeitung, 19 December
1995.

54 “Goethes tiefe Neigung zum Islam™: “..als dass ich mich auch hier im Islam zu halten
suche”, Islamische Zeitung, 17 March 2000. Available from:
http://www.islamische-zeitung.de/index.cgi?id=8463. Accessed 24 October 2014.

55 Almond, The History of Islam in German Thought, 73.

56 Helmut Reinalter, Die Freimaurer (Miinchen: Beck, 2000), 102-3.

57 Robert A. Gilbert, “Freemasonry and Literature”, Handbook of Freemasonry, ed. Henrik
Bogdan and Jan A.M. Snoek (Leiden, Boston: Brill, 2014), 529.
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humanity as world citizens (Weltbiirger) is not a conspiracy theory.>® During
a 2007 lecture at the University of TU Clausthal, Mommsen affirmed that, un-
like Kipling and Huntington in more recent times, Goethe thought in global
dimensions; his sense of responsibility led him to take the main role of a
negotiator between the Orient and the Occident.® Thus, Goethe’s openness
to Islam and his efforts to build a bridge between the East and the West can
also be contextualized within a broader political framework.®® One can as-
sume that Goethe and other Masonic figures of Aufkldrung discovered some
potential in Islam that was juxtaposed to the existing hostile, exclusionist
and otherizing Christian anti-Islamic bias prevalent in their era. The Islamic
creed of monotheism in its pure, uncorrupted and universally embracing
form, along with its unifying rhetoric could have presented a resemblance
to the idea of religious unity in their minds (e.g., the Islamic concept of ahl
al-kitab/people of the book and Lessing’s ring parable®!). Goethe’s interest in
the cultures of India, China, Japan and Korea®?, and his well-known ambition
to create a supranational Weltliteratur®? give credence to this hypothesis. Yet

58 “Schliefllich setzen sich die Logen nicht nur iiber die staindische und konfessionelle,
sondern auch iiber die einzelstaatliche Zugehorigkeit hinweg. “Der Bruder war innerhalb
der Logen kein Untertan der Staatsgewalt mehr, sondern Mensch unter Menschen.“
Folglich sahen sich die Freimaurer nicht nur als Untertan oder Staatsbiirger, son-
dern als Weltbiirger” Stefan-Ludwig Hoffmann, Die Politik der Geselligkeit (Gottingen:
Vandehoeck & Ruprecht, 2000), 42-43. “This defense intended for a Continental and
largely Catholic audience, like so many other pieces of masonic literature, calls forth a
single creed, one that could be embraced by a variety of Christians, as well as by Mo-
hammedans and Jews. As another tract put it, only within freemasonry can that creed
be practiced; this society alone “redounds to the honour of the great parent of nature,
and architect of the universe ... worthy ... of man whose greatest happiness is society,
whose supreme dignity is humanity [...]” “This universalism makes sense not only as
propaganda but also as a true reflection of early masonic history” Margaret C. Jacob,
Living the Enlightenment: Freemasonry and Politics in Eighteenth-Century Europe (New
York, Oxford: Oxford University Press, 1991), 66. “His listener reminds him, however,
that human beings are hopelessly divided, into many states and religions. Predictably
the masonic voice has the cure: Freemasonry will unite humankind, its universalism
offers the first step toward unity [...]” “The recognition that ‘ll the nations will never
be a single family’ did not stop the masonic desire to create just that: Only the spirit of
masonry operates [to produce] this astonishing revolution.” Jacob, Living the Enligh-
tenment, 150.

59 Katharina Mommsen, “Gottes ist der Orient, Gottes ist der Okzident, Goethes Blick
auf die Islamische Welt” [Video file, 9 February 2007]. Available from: http://video.tu-
clausthal.de/film/36.html. Accessed 24 October 2014.

60 Giles Morgan, Freemasonry (Sparkford: ].H. Haynes & Co., 2008), 22.

61 Zahim Mohammed Muslim, “Lessing und der Islam: Eine Studie zu Lessings Auseinan-
dersetzung mit dem Islam” (Ph.D. diss., Humboldt-Universitit zu Berlin, 2010), 190-98.

62 Mommsen, “Goethes Morgenlandfahrten’, 283-84.

63 Cf. Johann Wolfgang von Goethe, Schriften zur Kunst, Schriften zur Literatur, Maximen
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it would be an injustice to the poet’s genius to demarcate his personal affinity
for Islam with political borders; rather, his approach to Islam seems to have
had a deeply sentimental character.

Regardless of what Goethe’s reasons may have been for developing a
sympathetic relationship with Islam, the historical facts above reveal a re-
semblance of a deeper metaphysical substance between Goethean and Sufi
loves; this, when considered with Goethe’s personal understanding of religion
and that of homo islamicus below, have been revealed by Mommsen’s well-
established studies. Indeed, Goethe’s being comfortable with Islam and his
employment of Sufi themes in his works are mirrored in the fact that Sufi
readers are at home with Goethe’s work. Thus, it would not be completely
implausible to regard Wertherian “amor” as a recondite manifestation of
Sufi love. Since there is a remarkable symmetry and harmony between the
multiple manifestations of love in Werther, Goethe’s additional works and Sufi
thought and praxis, the Sufi interpretation of Werther should not be omitted.
Not because Goethe would have tailored Werther with this specific intention,
as can be observed in West-dstlicher Divan, but rather by virtue of the poet’s
harmonious spiritual chemistry with the Sufi form of existence, which, in
spiritual terms, precedes his political and social predispositions. By this not
only the deeper influence of Islamic sources on Goethe’s spirit are being
referred t0,°4 but also the harmony between non-Islamic and Sufi reason-
ings on love, which is unambiguous within the universality of love. Hence, it
appears to be more plausible to conclude that Werther should be read within a
sacred conception of love, the framework of which can be restructured based
on the Sufi notion of love; however, this is also at home with metaphysics, as
will be illustrated using the ideas of Plato, Spinoza and Hegel.

und Reflexionen. Goethes Werke, ed. Erich Trunz (Miinchen: Beck, 1982), XII, 361-64.
64 For a concise bibliography of Goethe’s oriental sources, see M. Ikram Chaghatai, Igbal
and Goethe (Lahore: Iqbal Academy Pakistan, 2000), 551-54.
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The Genesis of Love: Separation

Book of books most wonderful
Is surely the book of Love;
Heedfully I have read it through;
Of joys some scanty leaves,
Whole sheets writ oer with pain;
Separation forms a section,
Reunion a little chapter,

And that a fragment. Troubles run to volumes,

Drawn out with due elucidations,
Endless and measureless.

(Goethe, “Reading-Book”)5>

Wunderlichstes Buch der Biicher

Ist das Buch der Liebe;

Aufmerksam hab ich’s gelesen:
Wenig Blitter Freuden,

Ganze Hefte Leiden;

Einen Abschnitt macht die Trennung.
Wiedersehn! ein klein Kapitel,
Fragmentarisch. Binde Kummers
Mit Erkldrungen verlingert,

Endlos, ohne Mafs.

(Goethe, “Lesebuch”)®®

Goethe, in his rather pessimistic poem “Lesebuch” above, decries in a real-

istic tone that volumes of love’s miraculous book consist of endless worries. A
few pages deliver joy to the heart, distinguishes the poet, but entire chapters
have been written in agony, as we see in Werther. The emerging pessimistic

enigma needs an adequate solution: how can this immeasurable pain stem
from a blissful affection like love? An attempt to solve this problem can be
accomplished by departing from an ontological point of view as outlined by

Goethe in his “Wiederfinden™:

65 Johann Wolfgang von Goethe, West-Eastern Divan, trans. and ed. Edward Dowden
(London and Toronto: ].M.Dent & Sons, 1914), 35.

66 Goethe, West-dstlicher Divan, 19.
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When buried deep the whole world lay
In God’s eternal breast, elate

He summoned forth the primal day,
Urged by the rapture to create.

He spake the fiat

“Let there be!”

And with a dolorous “Alas!”

Forth into actuality

Outbrake the mighty, labouring mass! [...]
And things had power to love anew
Which each from each had fallen away.

(Goethe, “Reunion”)®”

Als die Welt im tiefsten Grunde
Lag an Gottes ewger Brust
Ordnet’ er die erste Stunde

Mit erhabner Schopfungslust.
Und er sprach das Wort:
“Es werde!”

Da erklang ein schmerzlich Ach!
Als das All mit Machtgebdrde

In die Wirklichkeiten brach! |...]
Und nun konnte wieder lieben,
Was erst auseinanderfiel.

(Goethe, “Wiederfinden”)°8

In his comparative analysis of Rimi and Goethe, Ozkan introduces an
enlightening exegesis of “Wiederfinden”s transcendental verses.®® According
to the Goethean account of genesis, all existence has been blessed with a
tranquil unity with God before creation. In their pre-temporal non-being,
God’s eternal breast provided a Divine Nest for human beings, unencum-
bered by the sorrows or anxieties of independent existence. Yet, following
their creation with the Divine Imperative “Es werde!””? they were detached

67 Goethe, West-Eastern Divan, 134.

68 Goethe, West-ostlicher Divan, 67.

69 Ozkan, Mevlina ve Goethe, 96-97.

70 The imperative of “yehi!/fiat!” in the Biblical, and “kun!” in the Qur’anic terminologies.
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from their erstwhile absoluteness, their earthly being became extracted from
the homeland, which at the same time instigated their suffering. This ur-
separation is what simultaneously excruciates human beings and what creates
love between the once together, but now separated subjects. Consequently,
humans are exiles who existentially yearn for a homecoming while love is
their painful hope from the prison of life; in Werther’s words a “Kerker” (W,
19, am 22. May).”!

As soon as one reaches the consciousness of the self’s evanescence and
strangeness on Earth, consequently conceding to be a gharib,”? or simply
a wanderer, as Goethe and Werther do,”> one starts to sense a separation
anxiety and a homesickness.”* Goethe alludes to the suffering caused by this
separation as a “schmerzlich Ach”, which immediately succeeds the verse of
creation. His exclamation presumably refers to the unbearable heaviness of
being, caused by the perpetual human quest of the lost state of unity, which
can also be noticed in the aforementioned angry utterance of Werther. It is in
fact this transcendental urge, experienced by Werther in its spatio-temporal
manifestation of longing for Lotte that causes an unbearable pain;”* this is,
as claimed by Werther’s author, at home with the sensitive receptiveness of
poets.”® To justify Goethe, Riimi, whose poetry focuses on longing and love
as its central concepts, postulates that the longing of the soul is nothing but
the lover’s desire of unity with the Beloved. Probably the most crystallized

71 Cf.“Abu Huraira reported Allah’s Messenger (may peace be upon him) as saying: The
world is a prison-house for a believer and Paradise for a non-believer” Sahih Muslim,
Book 42, Number 7058.

72 The Sufi term for “stranger”

73 “Wanderer” is Goethe’s epithet. “Once more I am a wanderer, a pilgrim, through the
world. But what else are you!“ Goethe, The Sorrows of Young Werther, 79, July 16 — “Ja,
wohl bin ich nur ein Wandrer, ein Waller auf der Erde! Seid ihr denn mehr?” (W, 146,
am 16. Julius). The later affixation of this passage, which is missing in the first 1774
edition of Werther, presumptively discloses Goethe’s particular emphasis onto it.

74 “Heimweh”, according to Novalis, is nothing but the sheer definition of philosophy.
Novalis, Schriften, ed. Jacob Minor (Jena: Diederichs, 1923), 179. This thought reveals a
parallelism between the “love of wisdom” and love per se, both deprived of and searching
for their homes.

75 “I suffer much, for I have lost the only charm of life: that active, sacred power which
created worlds around me—it is no more.” Goethe, The Sorrows of Young Werther, 9o,
November 3 — “Ich leide viel, denn ich habe verloren, was meines Lebens einzige Wonne
war, die heilige belebende Kraft, mit der ich Welten um mich schuf; sie ist dahin!“ (W,
169, am 3. November)

76 “[NJone are distressed like thee! Then I read a passage in an ancient poet, and I seem
to understand my own heart” Goethe, The Sorrows of Young Werther, 94, November
26 — “[S]o ist noch keiner gequilt worden; dann lese ich einen Dichter der Vorzeit,
und es ist mir, als sal’ ich in mein eignes Herz.” (W, 176, am 26. November)
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version of this idea in poetry can be found in the exordial eighteen verses of
Rami’s Mathnawi, one of the most radical insights into the essence of love.

Now listen to this reed-flute’s deep lament

About the heartache being apart has meant:
‘Since from the reed-bed they uprooted me
My song’s expressed each human’s agony

[...] When kept from their true origin, all yearn
For union on the day they can return.
[...] This reed relates a tortuous path ahead,

Recalls the love with which Majnun’s heart bled””
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The Quintessence of Love: Submission

Although nearly everyone is acquainted to some extent with the phenom-
enon denoted by the word “love”, as asserted by Ernst, “love” is hard to clas-
sify.”® Throughout the history of thought, philosophers, poets, psychologists,

77 Jalal ad-Din Muhammad Rami, The Masnavi: Book One, trans. and ed. J. Mojaddedi
(Oxford: Oxford University Press, 2004), 4-5 (couplets 1-2, 4, 13).

78 Jalal ad-Din Muhammad Rami, Mathnawi Manawi (Tehran: Sepas, 2011), 39.

79 Carl W. Ernst, “The Stages of Love in Early Persian Sufism, from Rabi‘a to Razbihan’,
The Heritage of Sufism, ed. Leonard Lewisohn (Oxford: One World, 1999), I, 435.
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psychiatrists, men of letters, and other parties of the inquiry have contributed
to the massive literature on love; however none of them managed to arrive at
a definition which entirely encompasses the concept while leaving nothing
outside. Rimi confesses his own helplessness in this field in the following
verses:

To capture love whatever words I say

Make me ashamed when love arrives my way,
While explanation sometimes makes things clear
True love through silence only one can hear:

The pen would smoothly write the things it knew
But when it came to love it split in two,

A donkey stuck in mud is logic’s fate

Love’s nature only love can demonstrate.8°
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80 Rami, The Masnavi: Book One, 11 (couplets 112-115).
81 Rumi, Mathnawi Manawi, 42.
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In order to partially unveil the hidden entity of love, one should re-read
Werther with this specific question in mind. To start with, it is worth not-
ing that Werther does not display a down-to-earth and stable inter-human
attraction to Lotte in his letters, but rather an unconditional and absolute
“submission” (W, 249). It becomes obvious that Werther’s love is not a profane
one, in spite of earlier readings of the novel. Concordantly, in numerous
passages of his work Goethe employs a thoroughly religious vocabulary that
inspired many of his critics to interpret Werther from such a perspective.5?

So why does Werther not explicitly verbalize his submission to God in
his letters, instead of constantly glorifying Lotte, an ordinary human being?
The question is in fact a tautology, since even if Werther does not seem to be
aware of this fact, his love is shaped in such a way that it is directly aimed at
the Complete, Perfect, Infinite and Absolute Attributes of God.®3 One can
infer this from Werther’s various descriptions of Lotte throughout the text
(W, 29-30, 43, 61, 62-63, 69, 103). Listening to Werther, it becomes obvious
that Lotte is not merely a human being for him. She means for Werther Eden
and Inferno together. In addition, Schoffler indicates Goethe’s usage of the
biblical symbol Kelch (chalice) in a profane manner®?; he indicates that the
Divine Subject in the corresponding verse (John 18:11) has been replaced by
Lotte in Werther’s text. Apart from the reference to the real Charlotte Buff,
the name “Lotte” could have been adopted by Goethe as a cryptic linguistic
innuendo to the German words Liebe (love) and Gott (God). 8> Working
from this idea, it is possible to say that the key to understanding Werther is
hidden in the name “Lotte”

Nonetheless, transient (fani) people, considered apart from the Divine
Essence that is inherent in them, are imperfect; this is supremely true because
they are transient. Therefore, in the end, the descriptions of Lotte (or Layla,
Beatrice or Laura) transcend the ordinariness of transient beings.86 This point,

82 See Jean-Jacques Anstett, “Werthers religiose Krise”, Goethes “Werther”: Kritik und For-
schung, ed. H. P. Herrmann (Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1949), 163-73;
Johanna Graefe, “Die Religion in den ‘Leiden des jungen Werther’: Eine Untersuchung
auf Grund des Wortbestandes”, Jahrbuch der Goethe-Gesellschaft, 20 (1958): 72-98; Zabel,

“Goethe’s “Werther” - eine weltliche Passionsgeschichte?, 57-69; Dye, “Man and God in
Goethe’s ‘Werther”, 314-29; Duncan, Goethe’s Werther and the Critics, 29-39.

83 For an explanation of these Divine Attributes, see” Seyyed Hossein Nasr, “God”, Islamic
Spirituality: Foundations (New York and London: Routledge, 2008), 564.

84 Schoffler, Deutscher Geist im 18. Jahrhundert, 165-66, 176.

85 See the last two verses of Goethe’s poem quoted in the conclusion. Johann Wolfgang
von Goethe, Werke Kommentare und Register. Hamburger Ausgabe in 14 Binden. 17 ed.
(Miinchen: Beck, 2005), I1, 122.

86 Mahmud Erol Kilig, Sifi ve Siir: Osmanl Tasavvuf Siirinin Poetikast (Istanbul: Insan,
2009), 56-57.
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confusing at first, is clarified by the gifted Turkish poet Sezai Karakog¢ in
his “Siirgiin Ulkeden Baskentler Bagkentine” (From the Exile Country to the
Capital of Capitals):

[...] You are whom I recall in my poems
Whenever I say Suna or Leyla, it is You
To secrete You, I utilized images

of Salome and Bilkis

All was in vain since You are so obvious and clear [...]
(My own translation)

[...] Biitiin siirlerde soyledigim sensin
Suna dedimse sen Leyla dedimse sensin
Seni saklamak icin goriintiilerinden faydalandim Salomenin Belkisin

Bosunaydi saklamaya ¢alismam éylesine asikarsin bellisin [...]

(Karakog, “Siirgiin Ulkeden Bagkentler Baskentine IV”)87

If we might permit a brief digression at this point and draw a Sufi parallel
to Werther, we can affirm that love is less a profane phenomenon than a
Divine one, inasmuch as it transcends the orbits of the mundane and exalts
the human soul into an extraordinary and metaphysical apex.88 Accord-
ing to Sufis, love that is carried to its ultimate consequences is nothing but
existential submission®’, the manifestations of which can also be traced in
Werther.20 Love is the essence of worship, since the latter connotes that one

87 Sezai Karakog, Siirler - V: Zamana Adanmuig Sozler (Istanbul: Dirilis: 2001).

88 Nasr, The Garden of Truth, 25.

89 Kenan Giirsoy, Etik ve Tasavvuf: Felsefi Diyaloglar (Istanbul: Sufi, 2008), 73-74.

90 “A warmhearted youth becomes strongly attached to a maiden: he spends every hour of
the day in her company, wears out his health, and lavishes his fortune, to afford continual
proof that he is wholly devoted to her” Goethe, The Sorrows of Young Werther, 12, May
26 — “Ein junges Herz hingt ganz an einem Médchen, bringt alle Stunden seines Tages
bei ihr zu, verschwendet alle seine Krifte, all sein Vermdgen, um ihr jeden Augenblick
auszudriicken, dass er sich ganz ihr hingibt” (W, 21-22, am 26. Mai.)
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recognizes their own passivity and nothingness in the presence of a higher
entity, discerns in one’s heart an unlearned, a priori (fitri) urge to submission
and converting this spiritual ripening into praxis and creed.”! Therefore,
mystics regarded love as the most immediate and bona fide path to submis-
sion.”? In virtually all religious traditions, one stumbles on a certain mystical
dimension in which there is a connection between the lover (‘dshig) and
Beloved (ma‘shiiq),i.e., between the created and the Creator.” This analytical
knowledge about love is also symbolized by Abraham’s search for God in
the Qur’an. In the related verse (Qur’an 6/76), which also caught Goethe’s
attention,”* Abraham uses the expression ld uhibbu (I do not love) and not
la a‘bidu (I do not worship) in order to express his disappointment caused
by the confutation of his previous conviction of the sun’s divinity, which
becomes obvious when it sets. Although the context in the passage refers
to Abraham’s search for the true Divine Essence to worship, the sentimental
term “love” is used instead of a religiously more technical term, proving that
love and worship may signify the same interrelation in the language of the

Qur'an.®?

Seen from an initial level of existence, there are two fundamental categories
of love in Sufism; these are the metaphoric love (‘ishq al-majazi) and true love
(‘ishq al-haqiqi). The former has been associated with non-Divine subjects,
whereas the latter distinguishes love between God and human beings. Be that
as it may, when one looks from a higher existential level, this differentiating
model begins to disintegrate. According to the Judeo-Christian (cf. Genesis
1:26,5:1 and 9:6; 1 Corinthians 11:7 and Jacob 3:9) and perennialist accounts®®
of human genesis, and Goethe’s own credo,®” humans were created as imago
dei, in one sense metaphors of God. The Islamic account (Qur’an 15/28-29
and 38/71-72) slightly differs, inasmuch as it more strictly disqualifies the
negligence of God’s transcendence as a cardinal sin of polytheism.”® The

91 Cf. Silleyman Uludag,“ibadet”, TDV Islam Ansiklopedisi (DIA), XIX, 247-48.

92 Emin Isik, Aski Mesk Etmek (Istanbul: Sufi, 2010), 140.

93 Cf. Louis Dupré, “Mysticism [First Edition]: Mysticism of Love”, Encyclopedia of Religion,
2M ed, X, 6348-352.

94 Goethe intended to start his Mahomet-Drama with these Qur’anic verses, which he
himself had translated from Latin into German; with them he focused on the idea of
Divine Eternity. See Badri, “Zum Bild des Propheten Mohammed,” 65-90.

95 See also Qur’an 2/165.

96 Seyyed Hossein Nasr, Knowledge and the Sacred (Albany: SUNY Press, 1989), 144-68.

97 “[...] Almighty, who formed us in his own image [...]” Goethe, The Sorrows of Young

Werther, 5, May 10 — “[...] des Allmachtigen, der uns nach seinem Bilde Schuf [...]”
(W, 9,am 10. Mai.)

98 Nasr, The Garden of Truth, 12-13.
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Creator cannot be equalized to the created, yet the Qur’an also states that
Allah has breathed from His Spirit (Riih) into the human being He created
(Qur’an 32/9).9° Therefore, there resides a Divine Breath in each human be-
ing, as formulated in Yanus Emre’s laconic dictum!%? and/or in Hélderlin’s
revelatory couplet in “Die Liebenden”!9! Relying on these metaphysical
connections, one can affirm that the inter-human love is a metaphoric love,

which indicates Divine Love.02

Furthermore, as one dives into deeper waters of ontology and recalls the
Absolute and All-embracing Attributes of God, there are some problems in
setting a clear border between God and human beings. The simple but obvi-
ous fact that in everyday life, for the most part, people lack the insight about
what they ultimately love in each other corroborates this predicament. Sufis
have come up with a key that precedes and reminds one of the Hegelian
abstractions of Geist and love.!?% God is loved in the inter-human love by
man in man.'% Accordingly, Sufis discern that people love the Divine Es-
sence in each other; this is epitomized in the love between Rimi and Shams
al-Din Tabrizi. When Rami calls Shams khodaye man, the literal reading of
which infuriated orthodox circles in Islam,!%> he is clearly referring to this
given.!%¢ Mansir al-Hallaj’s well-known outcry is not that different,'%” as

99 Therefore, one observes a linguistic affinity between the Qur’anic concepts of “soul”
(nafs) and “breath” (nafas). The same affinity is also to be found in the Latin word
spiritus and the Greek guy# (psukhe).

100 “Bir ben vardir bende benden iceru” Mustafa Tatci, Yunus Emre Divani (Istanbul: Milli

Egitim Bakanligi, 2005), 279.

101 “Ach wir kennen uns wenig / Denn es waltet ein Gott in uns.” Friedrich Holderlin,
Sdamtliche Werke. KSA. Gedichte bis 1800, ed. Friedrich Beissner (Stuttgart: Cotta, 1944),
251.

102 Siilleyman Derin, “Mevléna Celaleddin Ruminin Sevgi Anlayis1”, Dogu Bati, 7/26 (2004):
288.

103 “In der Liebe ndamlich sind nach selten des Inhalts die Momente vorhanden, welche
wir als Grundbegriff des absoluten Geistes angaben: die verséhnte Riickkehr aus sei-
nem Anderen zu sich selbst. Dies Andere kann als Andere, in welchem der Geist bei
sich selber bleibt, nur selbst wieder Geistiges, eine geistige Personlichkeit sein.” Georg
Wilhelm Friedrich Hegel, Vorlesungen iiber die Asthetik, ed. Heinrich Gustav Hotho
(Berlin: Duncker und Humblot, 1843), II, 149.

104 Ritter, “Philologika VII,” 89-90.

105 Cf.Ignac Goldziher,“Die Gottesliebe in der islamischen Theologie®, Der Islam, 9 (1919):
144-58; and for a general explanation of the underlying Sufi concept “shath”, see Carl W.
Ernst, Words of Ecstasy in Sufism (New York: SUNY Press, 1985), 25-26 and Schimmel,
Sufismus, 29-30.

106 Sefik Can, Mevldnd ile Bir Omiir (Istanbul: Sufi, 2008), 111-13; Emin Isik, Bell'in Giiver-
cinleri: Mevlana Celaleddin Riimi (Istanbul: Otiiken, 2008), 70.

107 Cf. Massignon, La passion dal-Hosayn-Ibn-Mansour Al-Hallaj, 11, 525-30.
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Sufis identify the lover, the Beloved and love itself with God.!® According
to this reading, profane love is a temporary delusion, bereft of any ontic basis.
Riami reminds us that love is explicitly Divine Love; it is submission, and the
ontological actions of humans, including submission, are categorically not
directed to peripheral glimmers of Divine Light:

Escape from here! Love of forms in this place
Is not for forms themselves like a girl’s face;
In truth, love’s not inspired by forms you see,
Though it seems like it superficially—

Why else would you abandon forms you love
The moment that their souls ascend above?
Their forms persist, so why must your love end?
Find out who your beloved is, my friend!

[...] A ray of sunlight shines across a wall,
It’s just a temporary loan, that’s all—

Why give your heart to a mere wall of clay?

Seek the light’s source which shines each single day!!%°
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108 Schimmel clarifies this metaphysical ambiguity in her assiduous essay on the history
of mystical love in Islam. Schimmel, “Zur Geschichte der mystischen Liebe im Islam,
496-99. Goethe’s position, which is formulated as “Gefiihl ist alles!” in Faust, approaches
this Sufi attachment. Moreover, a 19th century Ottoman-Turkish poet of the Mawlaw1
path, Yenisehirli Avni, summarizes this vein in Sufi thought in two couplets: “Kendi
hiisniin htblar seklinde peyda eyledin / Cesm-i agikdan doniip sonra temasa eyledin”
and “Ciinki sen dyine-i kevne tecella eyledin / Oz cemalin gesm-i dgiktan temasa eyledi”.
Halil Erdogan Cengiz, Divan Siiri Antolojisi (Istanbul: Bilgi, 1983).

109 Jalal ad-Din Muhammad Rami, The Masnavi: Book Two, trans. and ed. J. Mojaddedi
(Oxford: Oxford University Press, 2007), 43 (couplets 702-705, 708-709).
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Wandering back in the history of ideas, we find three essential per-
sonalities known to have influenced Goethe’s Weltanschauung.''! Firstly,
analogous thoughts subsist in Hegel’s definition of love as “the human
identification of man with God” and “a pure forgetfulness and a complete
self-surrender”!12 Another prominent metaphysician, Spinoza, after a
deductive reasoning of twelve steps in his Tractatus de Deo et homine, ends
up at the conclusive formula that “love must rest solely in God”!!3 Further,
Plato’s Symposion (201d-212c) substantiates the statements of Rimi and
Hegel. In it, the wise figure Diotima of Mantinea, employs elements of
Greek mythology and sheds light on the successive levels of love, which
end with the love of the essence of beauty. To summarize these levels: one
is first attracted to someone through the exterior beauty, as we have also
witnessed in Werther’s love to Lotte; having seen numerous exterior beau-
ties (of various people), love climbs to the domain of ideas and eventually
ascends to the essence of perfect beauty, or the Divine Beauty (jamal), in

Sufi terminology.!!4

110 Rami, Mathnawi Manawi, 181.

11 Cf. Steiner, Goethes Weltanschauung.

12 Hegel, Vorlesungen iiber die Asthetik, 11, 152-53.

113 Baruch Spinoza, Opera: Tractatum hucusque ineditum de Deo et homine (Amsterdam,
1862), 122.

114 Diotima’s gradual instructions have an astonishing resemblance to the stages of love
illuminated in the Sufi literature.
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Nevertheless, profane love cannot be stigmatized as a “fallacy”. Even if
the lovers are not completely aware of the fact that they are being pulled to
unification with the Absolute by their entire existence, love will help them to

»115

spiritually maturate, outgrow “the human misery”!*> and break out from the

“prison of ego”!16

with its transforming desire.!!” If nothing else, it will bring
a new spiritual consciousness about the banality and futility of the material
world,!18 as it did for Werther (W, 70, am 18. Julius). Hence, secular forms of
love may ultimately lead to Divine Love, the motif of which can also be found
in the legendary love of Layla and Majniin. Furthermore, the inter-human
love in Sufi thought cannot be separated from God, who created it with His

Infinite Grace (Qur’an 30/21).11°

In light of what has been said above, we can infer that the addressee
of lamour a la Werther is in fact God. However, Werther himself seems to
ignore this fact. This is a further central source of his sufferings; if one does
not recognize the profane love as an interim stage towards the true love, but
rather sees it as the ultimate goal per se, one inescapably becomes imprisoned
in a Socratic aporia. Accordingly, profane love cannot vouchsafe eudaimonia
(human flourishing), owing to the fact that one grows dejected if one cannot
entertain the Beloved’s love, and thus fails to appease the impulse to unite
with the Beloved. On the other hand, an ephemeral and imperfect fellow
creature cannot placate the hunger of absolute love. This cul-de-sac invari-
ably leads to disappointment and suffering!2%, even in cases when the lover
reaches the Beloved. Sufis construe this as a self-explanatory consequence of
the Divine Attribute al-Gayiir.

115 Nurettin Topgu, Islam ve Insan, Mevléna ve Tasavvuf, ed. Ezel Erverdi and Ismail Kara
(Istanbul: Dergah, 2005), 32-35.

116 This, according to Sharf’ati, is the fourth and most insidious prison of human beings.
One can escape from it only with the assistance of ithar (altruism) substantiated by
love. See Ali Shari’ati, Insan wa Islam (Tehran: Intishar, 1963).

117 Ismail Yakit, Mevldnada Ask Felsefesi (Istanbul: Otiiken, 2010), 107-14.

118 Emphasizing the adjacency of love (mahabbah) and gnosis (ma ‘rifah), it is anonymously
narrated within the Sufi tradition that a murshid examined willing murads with a single
question: “Have you ever been in love my son?” The ones who answered “no” were
declined until they personally experienced love and returned. One of them is reported
to have responded: “T have never been in love with someone, but I am a simple farmer
and deeply love my cattle” This jejune but genuine answer granted him the admission
into the fraternity.

19 Sefik Can, Mevldnd ve Efldtun (Istanbul: Kurtuba, 2009), 206-7.

120 Annemarie Schimmel, The Triumphal Sun: A Study of the Works of Jalaloddin Rumi
(Albany: SUNY Press, 1993), 333.
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The Ultimatum of Love: Annihilation

“Ich will sterben! — Es ist nicht Verzweiflung, es ist Gewifsheit, dafs ich aus-
getragen habe, und daf8 ich mich opfere fiir dich? 121

(W, 211, am 20. December)

In its terminal phase love, with its uncompromising anima, commands
the lovers to wholly submit themselves to the Beloved; this results in the
formers’ symbolic death/annihilation since submission involves renunciation
of the self in order to embrace the Self.!?? Lovers find life in death as the
outcome of their blessed yearning (selige Sehnsucht), a painful process of
Entwerden.1?3 This selflessness mostly emerges through the discovery of the
Beloved’s beauty and charm, which is followed by the state of intoxication
and spiritual bliss, both of which are intensively relished by Werther. Since

124 g0al for the human soul,

happiness is an instinctive and unselfconscious
humans can even sacrifice their worldly existence under the euphoric psyche
of love. Can we throw light on the Wertherian suicidal trend with the help
of this self-contradictory nature of love? The answer is in the affirmative;
Werther and his followers did terminate their lives in the paradoxical dualism

of the bliss and agony of the annihilation in love. This enigma can further be

121 “To die! It is not despair: it is conviction that I have filled up the measure of my suf-
ferings, that I have reached my appointed term, and must sacrifice myself for thee”
Goethe, The Sorrows of Young Werther, 112-13, December 20.

122 Nasr, The Garden of Truth, 128.

123 Schimmel, Sufismus, 34.

124 The bliss emanating from submission never incorporates a modern rational choice
of an egocentric nature: “My dear friend, my energies are all prostrated: she can do
with me what she pleases” Goethe, The Sorrows of Young Werther, 91, November 8 —
“Bester ich bin dahin! sie kann mit mir machen, was sie will“ (W, 171, am 8. Novem-
ber). Love is rather a superrational phenomenon in which one loses himself and the
world around himself. Fuzilf’s following couplet is a paragon for this spiritual state
aroused by love’s drunkenness: “Oyle sermestem ki idrdk etmezem diinyd nedir / Ben
kimem saki olan kimdir mey-i sahbd nedir.” Fuzili, Leyld vii Mecniin, ed. Hiiseyin Ayan
(Istanbul: Dergah, 2005), 379/2605. Werther describes the same state in the following
confession that mirrors his inner world: “She consented, and I went, and, since that
time, sun, moon, and stars may pursue their course: I know not whether it is day or
night; the whole world is nothing to me” Goethe, The Sorrows of Young Werther, 26,
June 19 — “[S]eit der Zeit konnen Sonne, Mond und Sterne geruhig ihre Wirtschaft
treiben, ich weif8 weder daf} Tag noch daf} Nacht ist, und die ganze Welt verliert sich
um mich her” (W, 47,am 19. Juni). Particularly Rimf’s effusive poems in the Diwan-i
Kabir give place to this indescribable exuberance and joy, making Karakog regard it as
Ramf’s “subjectivity”, while the Mathnawi his “objectivity”. See Sezai Karakog, Mevldna
(Istanbul: Dirilig, 2006), 71.
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deciphered with Ibn ‘Arabi’s analogous thought on the afterlife in which he

traces the word @zab (torment) to its root ‘uzb (sweetness).!2>

Lovers become enamored in the beloved and the pores of their Dasein are
filled by the light of the latter.!?® Within this relationship, the beloved grows
with the love of the lovers in an existential modus; this is described in Sufi
literature through the analogy of the ivy plant, the etymological root of the
Arabic word for love (‘ishq). This is an essential reason why Lotte does not
reject Werther’s love at first, although she is aware of and welcomes the fact
that she is “das Eigenthum eines anderen [the property of someone else]” (W,
207, am 20. December). Thus, she accepts and feeds his love in a subtle way,

until the affair becomes unsustainable.!2”

That love simultaneously may bring forth the happiest and the saddest is
a cosmic ironia fati, one which is also faced by Werther.!?8 As forewarned
by Goethe in his “Lesebuch’, the pages of agony in the book of love are far
more numerous and spacious than those of happiness. Sufis explained this
mystery in love’s nature by contending that God tests His servants when they
are close. Schimmel declares that those who are the closest to God in their
love, such as prophets and friends of God (awliyd’), are also the most afflicted
ones.'?? In addition, comparing ideas of Sufis and Meister Eckhart, Schim-
mel maintains that affliction (bala’) is the most effective means of maturing
the human soul.!3? Therefore, Werther’s dilemmatic and desperate utterance
above rejoins its metaphysical basis.

125 Ibn ‘Arabi, Fusiis al-hikam, ed. A.‘Afifi (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1946), 94.

126 “I cannot pray except to her. My imagination sees nothing but her: all surrounding
objects are of no account, except as they relate to her” Goethe, The Sorrows of Young
Werther, 56, August 30 — “Ich habe kein Gebet mehr als an sie; meiner Einbildungskraft
erscheint keine andere Gestalt als die ihrige, und alles in der Welt um mich her sehe
ich nur im Verhéltnisse mit ihr” (W, 103, am 30. Aug.).

127 In fact, in a solitary moment, “[a]mid all these considerations she felt deeply but
indistinctly that her own real but unexpressed wish was to retain him for herself
[...]". Goethe, The Sorrows of Young Werther, 115, December 20 — “Ueber allen tiefen
Betrachtungen fiihlte sie erst tief, ohne sich es deutlich zu machen, dap ihr herzliches
heimliches Verlangen sey, ihn fiir sich zu behalten [...]” (W, 215, am 20. Dezember).

128 “Must it ever be thus, — that the source of our happiness must also be the fountain
of our misery?” Goethe, The Sorrows of Young Werther, 52, August 18 — “Muf3te denn
das so sein, daf das, was des Menschen Gliickseligkeit macht, wieder die Quelle seines
Elendes wiirde?“ (W, 93, am 18. Aug.).

129 Fuzuli stresses this catastrophic nature of love with the following verses in his Leyld vii
Mecniin: “Can verme gami ‘agka ki ‘ask afet-i candir / ‘Agk afet-i can oldugu meshiir-1
cihandir” Fuzili, Leyla vii Mecniin, 150/935.

130 Schimmel, Mystical dimensions of Islam, 136-37; Annemarie Schimmel, Rumi: Ich bin
Wind und du bist Feuer (Koln: Diederichs, 1986), 140-41.
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We have tried to demonstrate above that the entire process of love is
concerned with the unification of the lover and the Beloved. Most love stories

end with death; this process of unification must end with the symbolic death

f131 h 132

of the lover’s self'>*, or in some cases, like Werther’s, even in physical deat

There can be no unification in which both subjects are disposed to be alive;
the absolutist essence of love leaves no room for two separate egos. According
to Nasr, the unification of humans with God is only possible if they erase
their ego with the help of God.!33 To support this standpoint, Nasr quotes
two couplets from Hallaj and Hafez:

Between I and Thou,
my I-ness is the source of torment
Through Thy I-ness

Lift my I-ness from between us.
. . R
LI A

. . P

There is no veil between the lover and the Beloved

Thou art thine own veil o Hafiz remove thyself!

2 oG e
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131 Emine Yeniterzi, Mevlana Celdleddin Riimi (Ankara: TDV, 2001), 87-92.

132 “She does not feel, she does not know that she is preparing a poison which will destroy
us both ; and I drink deeply of the draught which is to prove my destruction.” Goethe,
The Sorrows of Young Werther, 56, November 21 — “Sie sieht nicht, sie fiihlt nicht, dass
sie ein Gift bereitet, das mich und sie zugrunde richten wird; und ich mit voller Wollust
schliirfe den Becher aus, den sie mir zu meinem Verderben reicht” (W, 173, am 21. Nov.)

133 Nasr, Knowledge and the Sacred, 279.
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The lovers gradually diminish in the Beloved through the process of an-
nihilation. Thus, their desires, hopes, whims, eccentricities, egoisms, interests,
habitudes and addictions as well as valued things and people, shortly every-
thing related to their person, will be adjusted according to the acceptance of
their Beloved; this is without any expectation of reward.!34 They deliberately
abandon their existence in order to “be one” with their Beloved, as explained
in the analogy of a raindrop that forsakes its idiosyncrasies and throws itself
into the infinity of the ocean.!3> Paradoxically lovers find existence in grasp-
ing their nothingness.!3¢ Although humans cannot be free of their desires or
the ambitions of their nafs until their last breath, it is possible to reach certain
spiritual stations (maqamat) with perseverance;'3” this has been adjured by
the Prophetic Wisdom: “Die before you die!”

When all is said and done, love of an evanescent being leads to disap-
pointment and desperation, whereas love for God leads to selflessness in God,
as indicated in the Sufi literature by the station of fandfillah. It is, however,
not the final station for the Divine Love, supposing that it is followed by
bagabillah, i.e., subsistence in God,'3® which constitutes the ultimate inten-
tion of the human raison détre. This brings us back to Wiederfinden of Goethe,
who poetized it in the human spiritual state before the immortal approached
the forbidden tree. Hence, al-insan al-kamil (the universal man) in Sufism is
the one who, by the Grace of God, completes the circular pursuit of existence
with the homecoming to the day of alastu;'3° this is when souls cry out
“bala!”. That is, this is briefly the pre-creation,'? or as denoted by al-Attas, the
foremost ideal of din.!4! Being heralded by the Divine Contentment (ridha)
(Qur’an 89/27-30), the universal man embodies the apotheosis of the fleshly.
Seen from this Sufi viewpoint, Werther neglected the fact that only the Divine
Love endows the actual Zuhause to the human soul; failing to do this, he
encapsulated his Gemiit into the unreliable and ungrateful cage of the passing
(cf. Qur’an 9/109).

134 Reynold A. Nicholson, The Mystics of Islam (Bloomington: World Wisdom, 2002), 76.
135 Tugrul Inanger and Kenan Giirsoy, Géniil Gézii (Istanbul: Sufi, 2008), 29.

136 Mahmud Erol Kilig, Evvele Yolculuk (Istanbul: Sufi, 2008), 13-14.

137 Nasr, The Garden of Truth, 89.

138 Nasr, The Garden of Truth, 135.

139 Ernst, The Shambhala Guide to Sufism, 44; Syed Muhammad Naquib al-Attas, Prolego-
mena to the Metaphysics of Islam (Kuala Lumpur: ISTAC, 1995), 192-93.

140 Schimmel, Sufismus, 31.
141 Syed Muhammad Naquib al-Attas, Islam and Secularism (Kuala Lumpur: ISTAC,1993),
58, 61-62, 68.
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Conclusion

An image may I not devise,

If such my pleasure be?

God gives an image of our life

In every midge we see.

An image may I not devise,

If such my pleasure be?

For imaged in my true love’s eyes

God gives Himself to me.

(Goethe,“Universal Life”)142
Sollt* ich nicht ein Gleichnis brauchen
Wie es mir beliebt?
Da uns Gott des Lebens Gleichnis
In der Miicke gibt.
Sollt* ich nicht ein Gleichnis brauchen
Wie es mir beliebt?
Da mir Gott in Liebchens Augen
Sich im Gleichnis gibt.

(Goethe, “Alleben™)!43

Although it is not possible to eliminate the prevailing psycho-pathologic
and socio-economic variations of explanations, their simplistic character
seems to be unpersuasive, hence insufficient to explain the true reasons of
Werther’s sufferings. In addition, such explanations remain unable to give a
sound explanation for the pervasive Wertherian suicidal trend. What is rep-
resented in Werther is a more profound phenomenon that is concerned with
the metaphysics of love, as this paper has attempted to elucidate. Predictably,
it is the abysmal nature of these deep-rooted rudiments which intimidated
contemporaneous figures of Aufkldrung, such as Lessing, Mendelssohn, Li-
chtenberg and Nicolai.!4*

142 Goethe, West-Eastern Divan, 18.

143 Goethe, West-ostlicher Divan, 11.

144 Goethe’s rage at their simplistic and occasionally derisive approach is expressed in his
venomous poetic answer (“Nicolai auf Werthers Grabe”) to Nicolai. See Appell, Werther
und seine Zeit, 181-85.
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In conclusion, according to the paradigmata of tasawwuf and metaphysica,
Werther suffers merely because he is in love and yearns for unification with
his Beloved. He copes with the ontological agony of separation from God.
In order to solve the complexities of this puzzle, one also needs to cast a
glance into the very nature of love. Love is the lovers’ submission to their
Beloved. As a result, submission requires annihilation so that the lover and
the Beloved can be one. Hence, agony is intrinsic to love. Having said this,
love has a contradictory nature and may simultaneously prepare eternal bliss
and unbearable sufferings. Werther savours the ecstasy and euphoria of love
until his hopes of unification with his beloved become extinct. Subsequently,
he crashes into sheer desperation and his Dasein, which is embraced by his
beloved; this is represented in Sufi literature with the analogy of a miserable
plant entwined and squeezed by an ivy, thus ruthlessly losing its meaning
and ground. Still, again seen from a Sufi perspective, Werther commits the
sin (cf. Qur'an 2/165) to devote his love to a transient existence, thus to give
a meaning to his own existence through Lotte. By wholeheartedly devoting
his unreserved and unconditional love to Lotte, under the influence of love’s
ecstasy, Werther takes a risk, the consequences of which he does not foresee.

While it is true that Werther’s sufferings cannot be explained only by
the steepness of the Sufi path, he faces a more overwhelming challenge. The
chapter of the Sufi annihilation might have a happy ending (bagabillah);
Werther’s annihilation, however, does not. Although wanting to welcome
death from Lotte’s hands (W, 244), Werther is rejected by his beloved!4> and
flung irreversibly into the bottomless obscurity of meaninglessness!'4® by her

145 Even seen from the Freudian secularized perspective, i.e., as detached from the
metaphysical nature of love, which is essentially criticized within this essay, the
loss of the beloved or its love makes one most unprotected to agony. See Sigmund
Freud, Das Unbehagen in der Kultur (Wien: Internationaler Psychoanalytischer
Verlag, 1930), 11.

146 Werther earlier was aware of the terrifying abyss between being and nothingness: “Why
should I be ashamed of shrinking at that fearful moment, when my whole being will
tremble between existence and annihilation” Goethe, The Sorrows of Young Werther, 92,
November 15 — “Und warum sollte ich mich schiamen, in dem schrecklichen Augenblick,
da mein ganzes Wesen zwischen Seyn und Nichtseyn zittert” (W, 172, am 15. November).
In addition, Goethe suggests the innermost spirit of Werther in an earlier dialogue
between Werther and Albert: “She floats in a dim, delusive anticipation of her happiness;
and her feelings become excited to their utmost tension. She stretches out her arms
finally to embrace the object of all her wishes — and her lover forsakes her. Stunned
and bewildered, she stands upon a precipice. All is darkness around her. No prospect,
no hope, no consolation—forsaken by him in whom her existence was ud! She sees
nothing of the wide world before her, thinks nothing of the many individuals who
might supply the void in her heart; she feels herself deserted, forsaken by the world ;
and, blinded and impelled by the agony which wrings her soul, she plunges into the
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hands, despite having completely submitted his existence to her.!4” Werther’s
tragedy once again manifests that lovers are ready to sacrifice their existence
for their Beloved, yet they cannot survive desertion, which denotes for them

a terra incognita even beyond nothingness.!48

Finally, it is possible to add that Werther would change his yellow vest
for the woolen coat of the dervishes; that is to say, he would search further if
he reached Lotte, as suggested, for instance, in Nicolai’s parodic Die Freuden
des jungen Werther. The resulting aporetic disappointment would motivate
him to do so; he might have realized en route that his true Beloved and
ultimate intention cannot be a human being, but in the end only God. The
recurrent theme of “Einschrankung”in Werther can also be read from this
point of view. However, even if those who devote their love to God also
suffer due to the afflicting nature of love, Divine Love is not destructive in
the end, but constructive and constitutive; lovers perceive God as Almighty
and Compassionate. Apparently, Johann Wolfgang von Goethe, the author of
“selige Sehnsucht” and the following verses in the renewed introduction of the
1825 edition of Werther, chose this path in his life.

Zum Bleiben ich, zum Scheiden du erkohren,

Gingst du voran und hast nicht viel verlohren.

deep, to end her sufferings in the broad embrace of death.” Goethe, The Sorrows of
Young Werther, 50, August 12 — “[s]ie schwebt in einem dumpfen Bewuftseyn, in einem
Vorgefiihl aller Freuden, sie ist bis auf den hochsten Grad gespannt, wo sie endlich ihre
Arme ausstrekt, all ihre Wiinsche zu umfassen - und ihr Geliebter verlaf3t Sie. — Erstarrt;
ohne Sinne steht sie vor einem Abgrunde, und alles ist Finsternify um sie her, keine
Aussicht, kein Trost, keine Ahndung, denn der hat sie verlassen, in dem sie allein ihr
Daseyn fiihlte. Sie sieht nicht die weite Welt, die vor ihr liegt, nicht die Vielen, die ihr
den Verlust ersezzen konnten, sie fiithlt sich allein, verlassen von aller Welt, — und blind,
in die Enge geprefit von der entsezlichen Noth ihres Herzens stiirzt sie sich hinunter,
um in einem rings umfangenden Tode all ihre Quaalen zu erstikken.“ (W, 92, am 12.
August).

147 Schoffler, Deutscher Geist im 18. Jahrhundert, 175.

148 In his eulogy to the Prophet of Islam “Naat”, the Turkish poet Ismet Ozel utters the
following verses in which he refers to that place “beyond nothingness™ “[...] Gitti giden,
yerine gelmedi bagka biri / Orada / Duyumsatmadi kendini higlik bile [...]” Ismet Ozel,
Bir Yusuf Masali (Istanbul: Sule, 2000).
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Yollarin Birlestigi Yerde Werther: Tasavvuf’ta ve Metafizik’te Ask Istirabi

Johann Wolfgang von Goethe’nin Die Leiden des jungen Werther (Geng Werther’in
Acilar1) isimli eseri yayimlandig: yil olan 1774’ten bu yana diinya genelinde ede-
biyat elestirmenlerinin ve akademi digindaki hevesli okuyucularin ilgisini cezbet-
mistir. Diinya edebiyatinin 6nde gelen metinlerinden biri olan bu mektup-roman,
agk metafizigi tizerine yapilacak entelektiiel teorilestirmeler icin oldukga elverisli
bir zemin olusturmaktadir. Bu makale, romanin agk kavramini nasil bigimlen-
dirdigine dair veya daha acik bir ifadeyle insanligin iki biiytik entelektiiel miras:
olan Islam tasavvufu ve Kita Avrupa metafiziginin aydinlattig1, askin kavramsal
yapisinin, eseri nasil destekledigine dair 6zgiin bir medeniyetler ve disiplinleraras:
metin ¢oziimlemesi sunmay1 amaglamaktadir. Bunun yaninda, giris kisminda
makalenin bakis agis1 hakkinda genel bir metodolojik agiklama ve Goethe’nin
Islam’la iligkisi {izerine muhtasar bir degerlendirme de yer almaktadir.

Anahtar kelimeler: Goethe, Werther, Islim, tasavvuf, Kita Avrupa metafizigi, ask.
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Kitabiyat
Book Reviews

Avlonyali Ferid Pasa: Bir Omiir Devlet
Abdulhamit Kirmizi
[stanbul: Klasik, 2014, 542 sayfa.

Bundan tam bir asir 6nce soguk bir aralik giinii Ittihat ve Terakki yone-
timindeki Istanbul’a Italyanin San Remo sehrinden bir vefat haberi gelir. Bir
asilzadenin 1851 sonbaharinda Osmanli Arnavutlugunda biiyiik bir konakta
baslayan hikéyesi, yorgun imparatorlugun kaderiyle kesigsmis ve nihayet
siirgiin ve iimitsiz sona ermistir. Bosna-Hersek’ten Halepe, Istanbul'dan
Konyaya uzanan genis bir cografyada kirk yili agkin Osmanli biirokrasisinin
adliye, hariciye ve miilkiye mesleklerinde hizmet veren Avlonyali Ferid Pasa,
sadrazamliga kadar ytkselmistir. 1908 sonrasi gelismeler, pek ¢oklarinin
oldugu gibi, onun da hayatina derin bir golge diisiirmiis ve biyografisinin
yazar1 Abdulhamit Kirmizi'nin dedigi gibi Mehmed Ferid Pasa, “Unutulmus
bir eski devir enkazi olarak yaban ellerde can vermistir.”

II. Abdiilhamid doneminde araliksiz en uzun siire sadrazamlik yapan ve
imparatorluga sadakati ile miistesna bir yere sahip olan Ferid Pasa, dmrii-
niin son yillarinda ne bagimsiz Arnavutluk’a katilmis ne de Istanbul'daki
Ittihatcilar’la barigik olmugtur. Bundan dolay1 olsa gerek milli tarihler adini
unutmay1 uygun bulmustur. Imparatorluklarin gogul diinyasina 4sina olma-
yan tekdiize tarih anlatilari, birbirinden farkl kimlik, cografya ve kiiltiirlerin
kesistigi renkli imparatorluk biyografilerine iltifat etmemistir. Bu baglamda,
Kirmiz'nin Avlonyali Ferid Pasa: Bir Omiir Devlet baglikli kitab1 bugiinkii
milli sinirlar1 agsan bir imparatorluk eliti portresi ¢izerek milli tarihlerinkin-
den farkli bir anlama ve anlatma bigimi ile ¢ikiyor karsimiza.

© ISAM, Istanbul 2015
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“Avlonyali Ferid Paga: Bir Omiir Devlet, tarih yaziminda nerede duruyor?”
sorusu bizi biyografinin seriivenine yoneltiyor. Koklii degisimlerin ve kolektif
Oznelerin etrafinda drgiilenen biiyiik tarih anlatilarinin 6nemini yitirdigi son
yillarda biyografi, tarihin gézde alanlarindan biri olma yolunda. The Turn
to Biographical Methods in Social Science (ed. Prue Chamberlayne - Joanna
Bornat - Tom Wengraf, London: Routledge, 2000) kitabinda anlatildig: {izere,
1980’li yillarda bellek tizerinde yapilan tartismalar, 6znellik vurgusunu giig-
lendirmekle kalmads; pozitivist ve tarihselci anlayisi da sarst1. “Eylemin bilin-
cinde olma” ve “kiiltiir’iin yeniden kesfi baglaminda ortaya ¢ikan gelismeler
de biyografinin doniistine katkida bulundu. Ttrkiye hentiz oto-biyografi ala-
nina yogunlasan kurum ve yayinlardan yoksun olsa da, son yillarda diinyada
biyografi enstitiilerinin sayis1 dnemli dlgiide artti. Bu “biyografik dontistim”;
tarihsel antropoloji, sosyal tarih, prosopografi, kiiltiirel tarih, diigtince tarihi,
diplomatik tarih, cinsiyet tarihi ve giindelik hayat tarihi gibi alanlar1 kapsa-
yan oldukca genis bir spektrumda kendini gdsteriyor.! Bellek, anlatisallik,
benlik suuru, 6znenin tutarliligs, cinsiyet, mahremiyet, zaman ve kronoloji
gibi kavramlar etrafinda dénen tartigmalara paralel bir seyir izliyor biyografi.
‘Gorme’nin ve ‘goéstermenin yeni anlamlara biirindiigti postmodern diinyada

biyografiyi zorlu ve bir o kadar da heyecanl giinler bekliyor.

“Tarihi insanli yazma” fikrinin diinya dl¢eginde geldigi bu asamada yazar
Kirmizrnin son ddnem Osmanl tarihini Ferid Pasanin biyografisi izerinden
yazma girisimi bircok acidan 6zgiin. Osmanli tarih yaziciligina yakin zamana
kadar hakim olan geleneksel/modern, ilerici/gerici gibi karsitliklar1 gérmiiyo-
ruz kitapta. Ferid Pasa ve onun ¢agdaslar1 ideolojik bir siniflandirmaya tabi
tutulmuyor. Bu baglamda miiellif, 6znenin birbiriyle tutarli olmayan tercihler
yapabildigini varsayarak kutuplasmalar ekseninde yazilan tarihin digina ¢i-
kabilecegimizi ve boylelikle gegmisi anliyor gibi olabilecegimizi ifade ediyor.

Klasik biyografi mantigindan farkli olarak kitap, Ferid Paganin 1851°de
Avlonyada dogumu ile baslamiyor. Miellif, biyografinin tamaminda degilse
de en azindan baslangicinda kronolojik akisin tersine kiirek ¢ekiyor. “Oto/
Biyografik Vebal: Tutarlilik ve Kronoloji Sorunlar1” baglikli makalesinde
Kirmizi, kronolojinin dayattig1 akigi agmak icin zaman zaman onun inkitaya
ugratilabilecegini sdylityor. Hatta epik bir yaklasimla zamanin durdurulabi-
lecegini ya da anlatida eszamanl gidis-gelisler yapilabilecegini.? Bu teorik
onerilerine ragmen miiellifin, Ferid Pasanin biyografisinde zamanin lineer

1 S.Lissig, “Modern Tarihte Biyografi-Biyografide Modern Tarih Yazimr’, ¢ev. C. Ozkilig,
Otur Bagstan Yaz Beni, haz. Abdulhamit Kirmizi (Istanbul: Kiire Yayinlari, 2013), s. 29-58.

2 Abdulhamit Kirmizi, “Oto/Biyografik Vebal: Tutarlilik ve Kronoloji Sorunlar1’, Otur
Bagstan Yaz Beni, haz. Abdulhamit Kirmuz1 (istanbul: Kiire Yayinlari, 2013), s. 11-27.
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akisina miidahelesini nadiren goriiyoruz. Bu ¢eliski muhtemelen tarihsel
anlatinin imkanlarinin sinirhligindan kaynaklaniyor.

Ferid Pasanin biyografisine yapilabilecek bir diger elestiri, pasanin siyasi
hayatina yogunlasilmis olmasi. Ulasilabilen belgelerin biiyiik cogunlugunun
devlet arsivlerinden derlenmesi ve anlatilanin bir siyasi figiiriin hikayesi
olmasi, devleti ister istemez anlatinin merkezine ¢ekiyor. Tarihsel verinin be-
lirleyiciligine ragmen, bir birey olarak Ferid Paga hemen her zaman olaylarin
yansidig1 yegane prizma.

Kirmizi, yine klasik biyografi mantiginin disina ¢ikarak tarihsel biyografi-
nin malzemesine ulasmanin rastlantisal ve keyfi olmasindan dolay1 bu biyog-
rafinin Ferid Paganin miimkiin hayat hikayelerinden sadece biri oldugunu
hatirlatiyor. Bu hatirlatma, tarihin 6znel tabiatina, tarihsel siirecin yapisal
kisitlamalarina ve tarihsel bilginin sinirlari, ¢atisma ve kopukluklarina kars:
okuru hassaslastiriyor. Bu calismayi1 6zgiin kilan belki de boyle bir farkinda-
likla yazilmis olmast.

Ferid Pasa’nin son déonem Osmanl: tarihinin sinopsisi sayilabilecek bi-
yografisi, hayatlarin ¢ok milletli imparatorluklarla nasil bir etkilesim i¢inde
oldugunu gosteriyor. Bu agidan kitabin baghigindaki “bir 6miir devlet” notu
olduk¢a manidar. Bireyi yalnizca milletin bir pargasi olarak tanimlayan,
niianslara duyarsiz milli tarih anlatilarinin aksine, bu kitapta insan bir 6zne
olarak tarih sahnesine dahil ediliyor. Bu dahil edilis, “yapr” tiimiiyle gbzden
cikarilarak degil, yap1 icindeki birey kadraja alinarak yapiliyor. Ferid Paganin
“omriiniin bir devlet” olmasi, Gradmann'in “bireysellesmis sosyal yap1™ ta-
birini hatirlatiyor.

Avlonyal1 ve Tepedelenli hanedanlarindan bir asilzade olan Ferid Pasa,
Osmanli Devletinin bir yandan savaslar, kopuslar ve i¢ catigmalar yasadigs;
diger yandan hemen her alanda koklii reformlar yaptig: bir donemde impa-
ratorlugun kaderine dokunmustur. II. Abdiilhamid devri, {ttihat ve Terakki,
Osmanli-Almanya iliskileri, Makedonya meselesi, diplomasi tarihi ve vilayet
idaresi gibi bircok meselenin yan karakteri olarak giindeme gelen Ferid Pasa,
bu kitapta basrole ¢ekiliyor. Biirokrasi tarihi, siyasi tarih ve biyografi yazimi-
nin oldukea bagarili bir sekilde bulusturuldugu bu ¢alismada, XIX. yiizyilin
ortalarindan XX. ytizyilin ilk ¢eyregine kadar uzanan dénem, Ferid Paganin
aynasindan gosteriliyor.

Omrii, Rumeli'nin calkantili bir donemine tesadiif eden Ferid Pasa, Os-
manlicilik ve Arnavutguluk arasinda gelgitler yasar. Babasi Mustafa Nuri Pasa,

3 Lissig, “Modern Tarihte Biyografi’, s. 51.
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kardesi Siireyya Bey ve kuzeni Ismail Kemal gibi Arnavutculuk fikrine kariye-
rinin ilk evrelerinde ve 1908 devrimi sonrasinda zaman zaman yakinlik du-
yar. Biirokraside yol aldik¢a merkeze yakinlagir ve Osmanl kimligi, Arnavut
kimligine galebe calar. 1908 sonrasinda Istanbul'da ve Rumelide gii¢c dengeleri
hizla degisir. Jon Tirklerden timidini kesen Ferid Pasa, Arnavutluk'un bagim-
sizligina katkida bulunur; fakat Osmanlrya olan sadékatinden Arnavutluk'un
ilk kabinesini kurma fikrine sicak bakmaz. Bu kirilgan siirecte degisen sadece
Ferid Pasa degildir. Mutlakiyetten mesrutiyete gecisle birlikte, bir¢ok devlet
adami yeni diizen igerisinde varlik gosterebilmek igin siyasi kimligini yeni-
den formiile eder.

Miiellif, caligmasinda biyografi literatiiriiniin yakin zamana kadar siki si-
kiya bagli oldugu “tutarlilik” ilkesine muhalefet ederek Ferid Pasanin istikrarl
kariyerinin yani sira, savrulmalarini da gostermekten ¢ekinmiyor. Bugiinden
bakildiginda celiskili gértinen bu duruslarin, ancak dénemin sahsiyetleri-
nin paralel gerceklikler arasinda hareket ettigini géz 6niinde bulundurarak
anlayabilecegimizi sdyliyor. Boylece “yeknesak, tekil, degismez, dolayisiyla
omiirlik bir benlik ve kimlik tasavvur eden modern hiimanist bireylik
anlayisinin™ Stesine gegiyor. “Hepsi ayr1 6zge¢mislerle farkli benlere sahip
oldugumuz” varsayimiyla “cogul 6zne” fikrini benimsiyor. Margaret Gilbert,
sosyal gruplar1 cogul 6zne olarak kavramsallastirir. Norvegli tarih¢i Tor Egil
Forland bu kavramsallastirmadan yola ¢ikarak dini ve ilmi diinyalarini birbi-
rine sizdirmayan dindar tarih¢i paradoksunu ¢dzmeye calisir. Nihayet Khun'a
dayanarak iki diinyanin birbirine terciime edilemeyecegi; fakat iki dilliligin
miimkiin oldugu yargisina ulagir.> Abdulhamit Kirmizi, bu yaklagimin
“mutlakiyetten megrutiyete gecis doneminde yasayan, yani hem mutlakiyet
hem de mesrutiyet diinyasinin dillerini konugan devlet adamlarini® anla-
mamiza yardimci olacagini diisiiniir.

Avlonyal1 Ferid Paganin biyografisinin parcalar: bes yili agkin bir ¢alis-
ma neticesinde oldukga genis bir ikincil literatiire ilaveten Berlin, Durham,
[stanbul, Viyana ve Londra arsivleri taranarak elde edilmis. Kitapta arsiv
belgeleri ve biirokratik dokiimanlarin yani sira mektup, fotograf, gazete ve
plaklar da kullaniliyor. Mellif, kitap boyunca atifta bulundugu hemen her
arsiv belgesinin Latinize edilmis halini ilgili sayfaya ilistirerek okura birincil
kaynakla bulusma imkani veriyor.

4 Kirmuzi, “Oto/Biyografik Vebal’, s. 15.

5 T.E. Forland, “Historiography without God: A Reply to Gregory”, History and Theory,
47 (2008): 531.

6 Kirmizi, “Oto/Biyografik Vebal’, s. 21.
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Kitap, Ferid Paganin Nisantagrndaki konaginin salonunun tasviri ile
bagslar. Yil 1910, mevsimlerden bahar. Salonun Avrupai tarzdaki dosemesi,
calisma masasindaki Voltaire bistii, Fransizca tarih kitaplar: ve Ferid pasa-
nin misafiri Viyanali muhabir Sigmund Miinz ile yaptig1 milakat, Paganin
fikir diinyasindan kesitler sunar. ilerleyen sayfalarda ayni salonun iki farkl
zamanda iki farkli gozden yapilmus tasvirleri yer alir. Bu illiistrasyonlar Ferid
Pasanin nezdinde son ddnem Osmanli siyasi elitinin ¢ogul diinyalar1 ve hayat
pratikleri hakkinda fikir verir. Bunlar belgesellikten 6diin vermeden edebi-
yatin imkanlarindan istifade edildiginin de gostergelerindendir. Dahasi 500
sayfay1 agan bu kitabi okumak i¢in alinan derin bir nefestir.

Kitabin ilerleyen boliimleri Ferid Pasanin seceresi, egitimi, biirokrasideki
ilk gorevleri, Istanbul yillari, Konya valiligi, sadrazamligi (1903-1908), 1908
devrimi, Dahiliye Nazirhg1 ve nihayet bir muhalif olarak Italyada oliimiinii
konu alan boéliimlerden olusuyor. Bu kronolojik anlatiya ildveten kitapta ya-
zarin uzmanligini ortaya koydugu II. Abdiilhamid déneminin vilayet sistemi,
Ferid Pasanin iligkiler ag1 ve Ermeni meselesine bakisini konu alan tematik
bolimler de mevcut.

Ferid Pasa, Osmanli Rumelisinde kartlarin biiytik devletlerin gézetiminde
yeniden karildig1 bir zamanda Avlonyada diinyaya gelir ve hayati1 bu dontisii-
me paralel olarak sekillenir. Pagsanin Resmo ve Kandiyede bir biirokrat olan
babasi Mustafa Pasanin yanindaki kiigiik memuriyetlerinden sonra gérev
aldig ilk yer Girit ve sonrasinda Bosna-Hersek ile Bulgaristan'dir. Dolayisiyla
pasa, geng yasinda Avrupadaki Osmanl topraklarinin kopusunu ve bolgede
yasanan sosyal kirilmay1 tecriibe eder. lerleyen yillarda Diyarbekir, Konya,
Halep ve Kiirdistan gibi imparatorlugun apayr1 gercekliklerine asina olur.
1880’li yillarin bagi itibariyle on yili agkin degisik pozisyonlarda bulundugu
[stanbul'da ise hem merkez biirokrasisinin isleyigini yakindan tanir hem
de son derece girift siyasi ve sahsi iliskiler aginda kendine bir hareket alani
olugturur. Idari ve siyasi doniisiimlerle birlikte seyreden hayati, Ferid Paga’ya
cogul bir iist kimlik kazandirir ve onu bir Osmanli devlet adami yapar.

Ferid Pasa bambagka cografya ve kiiltiirlerin harmanlandig: diinyasi ile
1898’in serin bir Mart giinii Konyaya, Anadolunun en biiyiik vilayetine vali
olarak gelir. 1902 Kasimina kadar siiren gorevi boyunca II. Abdiilhamid’in
imparatorlugun devamu igin elzem gordiigli reform projelerini hayata gegir-
mek i¢in ¢ok ¢aligir. Basta egitim ve ziraat olmak {izere hemen her alanda dii-
zenlemeler yapar ve payitahtin misyonunu tagraya tasir, tasradan da payitaht:
haberdar eder. Aralarinda Ferid Pasanin da bulundugu son dénem Osmanl
valileri tagranin diinyasini payitahtin diline terciime eder ve boylece devle-
tin genis imparatorluk cografyasini kontrol edebilmesine aracilik ederlerdi.
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Devlet, valiler aracilig: ile elde ettigi bilgiyi diizen ve kontroli saglamak
tizere kullanirdi.” Bu bilgi ve tecriibe aktarimi sadece tagradan merkeze
dogru degildir siiphesiz. Ferid Pasa da basta Konya olmak {izere bulundugu
bolgelerde edindigi tecriitbeden Istanbul’a dondiigiinde fazlastyla istifade eder.

Pasa, Konyada gecirdigi dort buguk yil boyunca kurak Konya platosuna
civardan su kanalize edilmesi, okul sayisinin ve egitim kalitesinin arttirilma-
s1, asayisin ve ulagimin saglanmasi, medreselerin 1slah1 gibi pek ¢cok alanda
diizenlemeler yapar. “Memleketin imar ve intizam1” i¢cin sehrin modern bir
gortiniime kavusmasi gerektigini diigiiniir ve bunun i¢in de evlerin kerpi¢
yerine, tas ve tugladan yapilmasini ister. Bu diizenlemeye uymayan kerpi¢
damlardan birinin ibret-i alem i¢in yikilmasina karar verir. Bu anekdot Ferid
Pasanin radikal bir modernlestirme taraftar1 oldugunun isaretlerindendir.
Biitiin bunlara iliveten bélgedeki genglerin Istanbul’a akinini durdurabil-
mek icin Konyada iiniversite agmayi diisiinecek kadar iddial1 ve yenilikgidir.
Neticede enerjisi, kararlilig1 ve tabii ki sadakatiyle II. Abdiilhamid’in gézde
valilerinden olur.

Tagradaki bagarisi pasay1 [stanbul’a dondiirecektir. Konyanin sitkinetinden
sonra, [stanbul'da pasay1 zor giinler bekler. Once Babialideki Rumeli Islahat
Komisyonu'na reis olur. Padisah ile donemin sadrazami Said Pasa’nin arasi
Makedonya meselesinin nasil ¢éziilecegi konusundaki fikir ayrilig: yiiziinden
agilir. Sabik Konya Valisi Ferid Pasa da Sultan Abdiilhamid gibi Arnavutlar
goniil alarak yatistirmak gerektigini diisiinenlerdendir. Bu ortak payda pasa-
ya imparatorlugun ikinci adami olma yolunu agacaktir.

Ferid Pasa, Arnavut kimligi yiiziinden yillarca ithamlara maruz kalir; fakat
bu kimlik Rumelinin Osmanlrnin elinde bir atese doniistiigii o giinlerde
pasanin lehine isler. Arnavut bir sadrazam Osmanli Devletinin Rumelide
reform yapma konusundaki samimiyetinin gostergesi olarak algilanacaktir.
Avlonyal1 Ferid Paga 1903 yilinin soguk bir Ocak giiniinde sadrazamlig dev-
ralir. Pasanin sadaretini Babialide hos bulmayanlar olduysa da, yeni sadrazam
Avrupal: elgiler tarafindan memnuniyetle karsilanir. Sirplar, Bulgarlar, Ar-
navutlar ve Yunanlar arasinda bir niifuz miicadelesine déniisen Makedonya
meselesi, sadrazamliginin ilk giinleri itibariyle Ferid Pasa’ya zor giinler yasatir.

1903 yaz1 pek ¢ok felaketi beraberinde getirir. 2 Agustos’ta Bulgaristan'in
destekledigi ceteler Makedonyada ayaklanma ¢ikarir. Sadrazam, Osmanlrnin
Bulgaristan’la goériismeler yapmak yerine savasmasi gerektigini diisiiniir. Padi-
sahin uzlagmaci tavri sayesinde erken bir Balkan Savasrna doniigmeden isyan

7 Abdulhamit Kirmizi, “Experiencing the Ottoman Empire As a Life Course: Ferid Pasha,
Governor and Grandvizier (1851-1914), Geschichte und Gesellschaft, 40 (2014), s. 42-66.
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bastirilir. Padisah ve sadrazam arasindaki fikir ayriliklari, bu olayda oldugu
gibi, zaman zaman kendini gosterecektir. Mesela Ferid Pasanin Arnavutlara
bakisi, padisahin yumusak tavri ile her zaman uyusmaz. Pasa gerekli gordii-
giinde padisaha ragmen Arnavut isyancilara kars1 siddet kullandirir. Paganin
bu tutumu kimliklerin bulunulan baglama goére nasil 6ncelendiginin drnek-
lerinden sayilabilir.

Ferid Pasanin 1908 Temmuzunda sadaretten ayrilacagi giine kadar
Makedonya meselesi tekrar tekrar giindeme gelir. Ekim 1903’te Avusturya-
Macaristan ve Rusya, Makedonyanin idari sinirlarinin milliyet yogunluguna
gore yenilenmesini, bolgede Avrupali bir generalin denetiminde jandarma
1slahati yapilmasini ve miifettis-i umtiminin yanina iki yabanci zébitin ve-
rilmesini talep eder. Osmanh Devleti bu reform programinin uygulanmasini
geciktirmek i¢in elinden geleni yapar. Bu siirecte Ferid Pasa yabanci elgilerle
adeta bir diplomasi savagi verir.

1905’ gelindiginde, Avusturya-Macaristan ve Rusya, Makedonyanin mali
islerinde de s6z sahibi olmak ister. Pasanin sadrazamliginin son iki yili ise
diivel-i muazzamanin Rumelide adli 1slahat taleplerini geciktirme gayreti
ile geger. Ard1 arkas: kesilmeyen reform talepleri Rumeli’yi imparatorluktan
giinbegiin koparir. Sadrazama diisense diplomatik araglarla bu kopusu yavas-
latmanin yollarini bulmaktir. Bu agir yiik altinda Ferid Pasa saglik sorunlari
yasar, zaman zaman istifaya yeltenir. Hatta gecirdigi zor giinlerden birinde
“Rihtimdaki sirik hamallarina gibta ediyorum” (s. 262) diye serzeniste bulun-
dugu nakledilir.

Ferid Paganin diplomatik savas verdigi diger bir alan da demiryolu iha-
leleridir. Hicaz ve Anadolu demiryolu projelerine ildveten Bagdat demiryolu
pasay1 ve padisahi Alman ve Ingiliz rekabeti arasinda birakir. Hem bu hem de
bir¢ok baska konuda sadrazam ile padisah devletin menfaatleri geregi bitytik
gliclere karst danigikli doviis icinde olurlar ve bdylece isleri kendi lehlerine
cevirebilirler.

Ferid Pasanin giindemindeki diger bir mesele Yunanistan'in Arnavutlar
egitim kurumlariyla Rumlastirma faaliyetleridir. Yunanistan bu faaliyetlerin-
de yalniz degildir. Avusturya’nin bélgedeki niifuzuna mukabil italyanlar da
Arnavutluk'ta okullar agar. Kendisi de bir Yunan okulunda okumus olan Ferid
Pasa, Arnavutluk’un bu tiir dis etkilerden korunmasi i¢in elinden geleni yapar.

1908 Temmuzu, Osmanl Imparatorlugu ve Ferid Paganin kader bagina
bir diigiim daha atar. Takvimler 3 Temmuz'u gosterdiginde Kolagas1 Resneli
Niyazi Bey 160 kisilik bir kuvvetle daga ¢ikar. Istanbuldan Kantin-1 Esastnin
iadesini talep eder. Isyanin bastirilma gayretleri bir dizi suikastla neticelenir.
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Arnavutlar da isyana dahil olunca Ferid Paga farkli sadékatlerin arasinda
kalakalir. Bu arada kalmiglik pagay: Sultan Abdiilhamid’in géziinde aniden
distirir. 22 Temmuz 1908'de pasa istifasini verir.

Devrimcilerin uzlagsmaci ve eski diizenin tévizci tavri, eski ve yeninin
devrimden sonraki ilk zamanlarda ortak bir noktada bulusmasini saglar.
Yeni diizene entegre olma teldsina diisen eski devrin ricali, mesrutiyet yanlist
oluverir. Ittihat ve Terakki’nin golgesindeki Istanbul'un hizla degisen den-
geleri Ferid Pasa’y1 dnce kisa bir siireligine Dahiliye Nazir1 sonra Meclis-i
Ayan iiyesi ve nihayet [zmir valisi yapar. Ittihatcilar ilerleyen yillarda giiglerini
pekistirir. Ferid Paga ise Osmanli devlet idaresinin hassasiyetlerinden bihaber
maceraperestler olarak gordiigii ittihatcilar’a zaten az olan giivenini yitirir.

1912 yili; Trablusgarp Harbi, Arnavutluk, Havran ve Yemende isyanlar
ve sopali secimlerin de i¢inde bulundugu cetrefilli bir yildir. Arnavutlukun
isyan atesiyle yanmas, Ittihatcilar’a Dahiliye Nazirligi makami icin Ferid
Pasa’y1 digiindiiriir. Pasa “Rumelinin kucagimda can vermesini gérmek iste-
mem” diyerek teklifi reddeder. Sabik sadrazam ayni yil bagka bir teklife daha
hayir der. Arnavutluk’un bagimsizlig: siirecine katkida bulunmasina ragmen,
Arnavutluk’un ilk kabinesini kurmak i¢in davet edildiginde “Ben bir Osmanl
devlet adamiyim; hayatimi, kaderimi bu devlete baglamis bulunuyorum.
Arnavutluk’ta calismam” diyerek teklifi geri ¢evirir.

Imparatorlugun caninin daha da fazla yandigi Balkan savaglar: giinle-
rinde Ferid Pasa, Misir hidivinin misafiridir. Sonrasinda tedavi igin gittigi
Avrupadan can giivenligi sebebiyle Istanbul’a bir daha dénemez ve bundan
tam bir asir 6nce soguk bir aralik giinii italyanin San Remo sehrinde siirgiin
ve limitsiz vefat eder.

Fikriye Karaman

(Doktora Ogrencisi, Istanbul Sehir Universitesi, Tarih Boliimii)

114



Ug Pirin Miirsidi: Halvetiyye, Ramazaniyye Kolu ve Kostendilli Ali
Alaeddin Efendi

Semih Ceyhan
Istanbul: ISAM Yayinlari, 2015, 351 sayfa.

Turkiyede tasavvuf tarihi tizerine ¢aligmalar giin gegtikge artmaktadir.
Yapilan ¢alismalarin ¢ogu tiim tasavvuf tarihini ve tarikatlari ele almay:
hedeflemektedir. Ancak bu ¢alismalarda tarikatlar detayli olarak ele alinma-
makta ve bu konudaki bilgiler yiizeysel kalmaktadir. Diger taraftan farkli
tarikatlara mensup bir¢ok mutasavvifin goriislerini inceleyen lisansiistii
tezler, her ne kadar s6z konusu mutasavviflarin hayat: ve tasavvufla ilgili
goriisleri hakkinda yeterli bilgiler sunsa da, bu tezlerin mutasavviflarin bagh
oldugu tarikatlarin baslangictan giintimiize kadar olan seyrini biitiincil bir
sekilde ortaya koydugu séylenemez. Bazi aragtirmacilarin Osmanli dénemi
tasavvuf tarihini, yliz yillik dilimler halinde inceleyen eserleri mevcut olsa
da, bu tip ¢aligmalarin arttirilmasi ve her bir tarikatin kurulma agsamasindan
giiniimiize kadar olan seyrini icine alacak sekilde inceleyecek arastirmalarin
yapilmasina ihtiya¢ duyulmaktadir.

Osmanli Devletinin mirasgist olarak bizim vazifelerimizden biri,
Osmanlrda iiretilen ilmi ve kiltiirel birikimi tiim yonleriyle giin yiiziine
cikarmak, farkli calisma ydntem ve araglariyla tahlil etmektir. Bu baglamda
tasavvuf tarihi ve kiiltiirli sahasindaki aragtirmacilarin Osmanli toplumunda
etkin olan tarikatlarin durumlarini, toplumla ve siyasetle olan iligkilerini hem
tarihsel hem de siyasi ve sosyolojik olarak incelemesi, mezk{r mirasa yone-
lik 6nemli katkilardan biri olacaktir. Bdyle bir incelemeye Semih Ceyhanin
editorliigiinde ISAM Yayinlarr'ndan ¢ikan ve tarikatlari detayl bir sekilde
ele alan Tiirkiyede Tarikatlar: Tarih ve Kiiltiir adli eser 6rnek olarak gosterile-
bilir. Burada tanitmaya caligacagimiz eser yine Semih Ceyhanin Halvetiyye
tarikat: ve onun bir kolu tizerindeki mistakil bir ¢alismasidir. Bu ¢alisma
Halvetiyye tarikatinin baglangi¢tan gliniimiize kadar genel bir seyrini, cesitli
cografyalardaki yayiligini, alt kollarini, subelerini, 6zellikle de Ramazéniyye
kolunun intisarin1 ve bu kolun Rumeli ve Istanbulda énemli bir miimessili
olan Kostendilli Ali Alaeddin Efendinin hayatini ve yetistirdigi halifeleri ele
almaktadur.

Eser bir “Girig”, ti¢ boliim ve “Sonu¢”tan olugmaktadir. “Girig” bolimunde
okuyuculara 6nce “tarikat” ve “tekke” kavramlarinin ne olduguna iliskin bir
6n bilgi verilmektedir. Tarikat kavraminin literatiir anlami: “gidilecek yol,
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izlenilecek usul, siildk” olarak verildikten sonra, tasavvufi terim olarak tarifi
ise: “insanin kendisini, evreni, Hz. Peygamber’i ve nihayetinde Allah bilme-
sinin yolu” seklinde yapilmaktadir. Insanin kendisini, evreni, Hz. Peygamber’i
ve yaraticisini bilmesinin de ancak nefsin kemale dogru ilerleyisiyle miimkiin
olacagi, nefsin taninmasi ve kemale dogru yiikselisinin saglanmast icin ise
ti¢ ayr1 usuliin oldugu ifade edilmektedir. Birinci usul namaz, orug gibi salih
ameller islenerek nefsin olgunlastirilmasi; ikinci usul miicdhede ve riyéazet ile
nefsin terbiye edilip giizel huylarin kazanilmass; tigiincii usul ise agk, cezbe ve
muhabbet ile Hakk’a dogru seyahat edilmesidir. Ayn1 zamanda burada tarikat
kavrami bir de kurumsal olarak tarif edilmistir. Kurumsal olarak tarikatin Hz.
Muhammed’e ve Allah’a méanevi agidan erigmede rehberlik eden bir miirside
bagl kimseler i¢in konulmus, manevi, ahlaki ve sosyal kurallarin biitiini
ve bu kurallara gore teskildtlanmig bir miiessese oldugu dile getirilmistir.
Bu miiesseselerin dayandigi, yani kurucusu oldugu sahislar ise “pir” olarak
adlandirilmistir. Fakat pirler tarikat kurmak gibi bir amagla ortaya ¢ctkmamus-
lardir. Genellikle “tarikatin piri” diye isimlendirilmeleri daha sonra o tarikatta
bulunan kisiler tarafindan olmaktadir.

“Girig’te tarih icerisinde farkli farkli tarikatlar meydana gelmis olmasina
ragmen, biitiin tarikatlarin gayesinin bir ve bunun da HakK’a vasil olmak
olduguna dikkat ¢ekilmistir. Yine bu kisimda tarikatlarin kisilerin ménevi
egitimini tstlenmeleri yaninda, toplumsal olarak bir¢ok islevlerinin bulun-
dugundan bahsedilmektedir. Burada modern insanin tarikatlara yonelik
olumsuz bakigini gidermek maksadiyla tarikatlarin iglevlerinin neler oldugu
dile getirilmistir. Clinkti Tirkiye Cumhuriyetinde aydinlar, tarikatlar: geri
kalmishigin nedenleri arasinda saymaktadir. Onlar, tarikatlarin toplumsal an-
lamda higbir islevlerinin olmadigini, insanlar1 miskin ve atil hale getirdigini
diistinmektedir. Degerlendirmesini sundugumuz bu tarz ¢alismalar, tarikatlar
tizerine yapilan elestirilerin biiytik dl¢iide 6n yargiya dayandigini ve haksiz
oldugunu ortaya koymaktadir.

“Giris” boliimiinde iizerine durulan diger bir kavram da “tekke’dir. Once
tekke kavraminin ne oldugu literal anlamiyla ifade edildikten sonra, tasavvufi
bir kavram olarak ne anlama geldigi izah edilmektedir. Tekkelerin tarikatlar ve
toplumlar agisindan ne gibi islevlere sahip oldugu, 6nce nerede ve ne zaman
ortaya ¢iktig1 anlatildiktan sonra, tekkelerin Islim toplumunda medresenin
yaninda toplumun dini, ahléki, manevi, sanatsal yoniiniin gelistirilmesinde
6nemli etki saglamis oldugu belirtilmektedir. Bununla beraber, tekkelerin
gerek fethedilen yerlerde kurulmasiyla, gerek o tekkelerin basinda bulunan
seyhler ve miiridlerinin cihada katilmasiyla Islam’in yayilmasinda énemli
roller ifa ettiginden bahsedilmektedir. Yazara gore kervan yollar: iizerinde
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kurulan tekkeler, kervansaray ve hanlar gibi faaliyetlerde bulunmusg; hatta
baz1 tekkeler sosyal dayanisma ve yardimlasmay: giiclendirmis, bulunduk-
lar1 yeri imar ederek oranin merkezi bir konuma gelmesini saglamistir. Yine
yazar bu c¢aligmada bize tekkenin ve diger kurumlarin ilk niivelerini de Hz.
Peygamber’in mescidi ¢atist altinda farkl isimler almadan bir biitiin olarak
icra edildigini hatirlatmaktadir. Tekkeler, her ne kadar ge¢ donemde ortaya
ciksa da, yazar burada tekkelerin olusum mantig1 acisindan ilk niivelerinin
Hz. Peygamber doneminde var oldugunu distinmektedir.

Caligmanin “Birinci Boélim”iinde Halvetiyye tarikatinin ortaya ¢ikisi,
Anadoluda ve diger Islam cografyalarinda nasil yayildigi, o cografyalarda
kurulan kollarinin ve bunlarin alt subelerinin neler oldugu genel olarak ele
alinmaktadir. Bu béliimde ayni1 zamanda Halvetiyye tarikatinin usulii iize-
rinde de durulmaktadir. Yazar bu bolimde Halvetiyye tarikatinin kurucusu
Omer el-Halveti (6. 750/1349 veya 800/1397) oldugunu, sayet silsile daha
geriye gotiiriilmek istenirse bunun Ibrahim Zahid el-Geylant'ye ve oradan
da Seyh Necib es-Sithreverdi'ye (6. 598/1201) ulasacag: ifade edilmektedir.
Yine yazar tarafindan bu tarikat yayilma imkanini ikinci piri olan Yahya
es-Sirvani (6. 870/1466) ve yetistirdigi onlarca halife sayesinde elde ettigi
vurgulanmaktadir. Anadolu topraklarinda Halvetiligin yayilmas: da yine
Sirvani’nin halifeleri olan Muhammed Bahaeddin Erzincani, Dede Omer
Riiseni ve Habib Karamani vasitastyla gerceklestigi ve Anadolu’ya Halvetiligi
getiren ilk kisinin de Yahya es-Sirvaninin mirsidi Sadreddin Hiyavinin
halifesi Amasyali Pir Ilyas (6. 837/1433) oldugu dile getirilmektedir. Eserde
ifade edildigi gibi, Halvetiyye tarikatinin Anadoludaki irsat faaliyetleri Pir
[lyas''n Amasyada kurulan Giimiisoglu Tekkesi’yle baglamakta, daha sonra da
Pir {lyas Kolu halifeleri tarafindan Amasya ve Tokat'ta devam ettirilmektedir.

Calismada Muhammed Erzincaninin irgat faaliyetlerini Erzincan'da
yaptig, yetistirdigi halifelerle Halvetiligi Anadolu’ya yaydig: ifade edildikten
sonra tarikatin Istanbul'da yayilmasini saglayan halifesi Cemal el-Halveti
(6. 899/1494) ve ona dayandirilan Cemaliyye Kolu, yine halifesi Ibrahim
Taceddin el-Kayseri (6. 883/1464) silsilesinden gelen Yigitbasi Ahmed
Marmaravi (6. 910/1504) ve ona dayanan Ahmediyye ana kollar1 ele alin-
maktadir. Yine burada Cemaliyye Kolunun Siinbiil Sinan’a (6. 936/1529)
dayanan Siinbiiliyye, $dban-1 Veli’ye (6. 976/1568) dayanan $abaniyye gibi
alt kollar ve onlarin subeleri, Ahmediyye Kolunun da Ummi Sinan’a (&.
976/1568) dayanan Sinaniyye, Hasan Hiisameddin Ussakrye (6. 1001/1593)
dayanan Ussaki, Niyazi-i Misri’ye (6. 1105/1694) dayanan Misriyye ve “Ikinci
Bolim’de ayrintili islenecek olan Ramazén MahfT'ye (6. 1025/1616) dayanan
Ramazaniyye alt kollar1 ve subeleri iizerinde durulmaktadir.
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Yazar yine bu boliimde Yahya Sirvaninin diger bir halifesi olan Dede
Omer Risenfyi ele almakta ve Sirvaniden sonra seyhlige Omer Rigseni’nin
gectigini sdylemektedir. Dede Omer Rigeninin irgat faaliyetlerini daha ¢ok
Azerbaycanda stirdiirmiis oldugu, daha sonra ise Tebriz, Erzurum ve Diyar-
bakur gibi yerlerde faaliyette bulundugu da ifade edilmistir. Yine bu ¢alismada
Dede Omer Rageninin piri oldugu Riiseniyye Kolu, ayn1 zamanda ana kollar-
dan biri ve Anadolu’ya daha ¢ok onun halifeleri tarafindan yayildigy; ibrahim
Giilseni ile de Misirda taraftar buldugu dile getirilmektedir. Ayrica yazar
burada Anadolu’da Halvetiligin yayilmasinda etkili olan Sirvani'nin halife-
lerinden Habib Karaméaniden (6. 902/1497) de bahsetmekte ve bu silsileden
gelen Semseddin es-Sivasi (6. 1006/1597) gibi mutasavviflari ele almaktadir.

Yukarida ifade ettigimiz lizere, Halvetiyye tarikati dort ana kola ayril-
mis ve bu dort ana kol da alt kollar ve subelerden olugmustur. Halvetiyye
tarikatindan ¢ikmis olan bu kollar ve subeler, Osmanli Devletinin hemen
her bolgesinde, fakat 6zellikle Istanbul'da yayginlik kazanmstir. Bu sayede
de Halvetiyye tarikati, Osmanli Devletinde en etkin tarikatlardan biri olma
ozelligine sahip olmustur. Caligmanin bu bolimiinde ayrica Halvetiyye ta-
rikatinda ilmi ve méanevi yonti yaninda gii¢lii seyhlerin padisahlar, vezirler,
medrese ulemas: ve diger birgok biirokratik kademede bulunan kimselerle
olan iligkilerine ve onlar tizerindeki etkilerine kisaca deginilmistir.

“Ikinci Béliim”de ise Halvetiyye tarikatinin Yigitbast Ahmed Marmaravi'ye
dayanan Ahmediyye ana kolunun alt kolu olan ve Ramazédn Mahfinin piri
oldugu Ramazaniyye Kolu ele alinmigtir. Ilk boliimde Halvetiyye tarika-
tinin, Ramazaniyye Kolu harig, diger biitiin kollar ve subeleri ele alinmas,
Ramazaniyye Kolu ise “Tkinci Boliim”de islenmistir. Ramazan Mahfi Efendi’nin
miladi 1542 yilinda Afyon'da dogdugu, tahsilini yine Afyon'da yaptig1 ve daha
sonra Yigitbasi Ahmed Marmaravinin silsilesinden $eyh Kasim Larendfye (6.
960/1552) intisap ettigi, siilikiinii ise Muhyiddin Karahisariden (6. 990/1582)
tamamladig: ifade edildikten sonra, mursidi olan Larendi ve Karahiséari hak-
kinda bilgi verilmistir. Eserde, Ramazan Mahfinin ilk miirsidi olan Kasim
Larendinin kaynaklarda karistirildigi, bazen Kasim Inegéli veya Kasim Cele-
bi olarak zikredildigi vurgulanmaktadir. Bu iki sahsin, yani Kasim Inegéli ile
Kasim Celebinin farkl: kisiler oldugu ve Ramazan Mahfinin miirsidinin ise
Kasim Celebi oldugu ifade edilmektedir. Daha sonrasinda da, Ramazéniyye
kolunun Istanbul, Bursa, Edirne, Bulgaristan, Kosova, Arnavutluk, Makedonya
ve Kirimda nasil yayildig1 ve buralarda hangi tekkelerin acildigs; tekkelerde
sirastyla kimlerin geyhlik yaptig1 ve tekkelerin giiniimiize kadarki iglevleri
tizerinde durulmaktadir.
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Bu béliimde, ayn1 zamanda Halvetiyye tarikatinin Ramazéniyye Kolunun
tarikat usuliine deginilmektedir. Halvetiyye tarikatinin biitiin kollarinda
usul olarak esma-i seba ve Yahya Sirvani'nin “vird-i settar’inin okundugu
vurgulanmaktadir. Ramazaniyye Koluna bagl bir miiridin giinliik yapmasi
gereken zikrin neler oldugu ise Haririzddenin (8. 1299/1882) Miratiis-sdlikin
adli eserinden naklettigi sekilde aktarilmaktadir.

“Ugiincii Béliim”de XVIII. asrin ilk yarisinin 6nde gelen mutasavviflarin-
dan Halveti-Ramazani seyhlerinden ve {i¢ pirin miirsidi olan Kostendilli Ali
Alaeddin Efendinin (6. 1143/1730) hayat1 ve yetistirdigi halifeleri ele alin-
maktadir. Bu calismada, Alaeddin Efendinin @i¢ pir yetistirmesi dolayisiyla bu
doneme etkisi ve Halvetilik tarihindeki 6nemi vurgulanmuistir. Yazarin ifade
ettigi gibi, Aldeddin Efendi, Ramazan Mahfinin silsilesinden gelen Fazil Ali
Lofcavi’ye (6. 1095/1683) baglanir ve irsat faaliyetlerini 6nce Bulgaristanda
siirdiiriir; ardindan da Istanbul Uskiidar'da Selami Ali Efendi Dergahrna gelir
ve irgat faaliyetlerini burada devam ettirir. Ahmed Radfi (6.1170/1757), Mus-
tafa Sinobi (6. 1143/1730) ve Nireddin Cerréhi (6. 1133/1721) gibi 6nemli
halifeler yetistirir. Burada, Aldeddin Efendinin diger halifeleri ele alinmis olsa
da, 6zellikle bu {i¢ halife {izerinde durulmakta; onlarin hayatlari, eserleri, irsat
faaliyetleri ytiriittiikleri tekkeleri ve kendilerinden sonra sirasiyla o tekkeler-
de kimlerin silsileyi devam ettirdigi detayli bir sekilde incelenmektedir.

Ayni zamanda Alaeddin Efendinin yetistirdigi bu ii¢ pirden Nireddin
Cerrahf'ye dayanan Cerrahi Kolunun, giinimiizde de faaliyetlerini stirdiir-
mesi bakimindan 6nemi vurgulanmaya calisilmaktadir. Ayrica Cerrahilik
tarikatinda, Cerrahiligi bircok yere yayan, eli kalem tutan ve ayni zamanda
msikisinas mutasavviflarin yetistigi dikkatlere sunulmaktadir. Diger yandan
da tarikati ginimuze kadar tagiyan Muzaffer Ozak Efendi (6. 1985) ve Sadik
Safer Dal Efendi (6. 1999) gibi sahsiyetler tizerinde de durulmaktadir.

Sonug olarak sunu sdyleyebiliriz: Mezkir eser, Halveti tarikatinin
Ramazaniyye Kolundan gelen, ti¢ pirin mirsidi olan Kostendilli Ali
Alaeddir’in hayati, irsat vazifesinde bulundugu tekkeler ve yetistirdigi
halifeleri ele almay1 hedeflemektedir. Ali Alaeddin’in hayat1 ele alinmadan
6nce, okuyucunun 6n bilgelere sahip olmasi i¢in birinci boliimde Halvetiyye
tarikatinin, gegmisten giintimiize seyri gozler 6niine serilmekte ve ikinci
bélimde de Ali Alaeddin’in bagh oldugu Ramazaniyye Kolu tizerinde du-
rulmaktadir. Boylece eser Halvetiyye tarikat1 izerine yapilan ¢alismalarda
bagvuru niteligine sahip bir kaynak 6zelligi tasimaktadir. Buna mukabil sunu
da ifade edelim ki eser, tasavvuf okumalarinda, genel okuyucularin ilgilerinin
Otesinde bir bilgi yogunluguna ve akademik hiiviyete sahiptir. Bu agidan biz
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bu eserin tasavvuf tarihi ve kiiltlirii icerisinde, daha ¢ok kaynak niteliginde
oldugunu diisiinmekteyiz.

Halvetiyye tarikati, en fazla kola sahip olan tarikatlardan biri kabul
edilmektedir. Bu durum, tarikatin kollarininin ge¢misten giiniimiize kadar
olan seyrini takip etmeyi zorlagtirmaktadir. Yazar bu zorlugu agmak i¢in
Halvetiyye tarikatini; ana kol, alt kol, sube ve alt sube diye bir hiyerarsi icinde
sunmakta ve boylelikle tarikatin kollariyla ilgili anlatim1 daha sistematik bir
hale getirmektedir.

Bu caligmada Halvetiyye tekkelerinin Islam kiiltiir diinyasina katkilarina,
yayildiklar1 bolgelerdeki hizmetlerine, toplumun manevi yapisindaki etkile-
rine ve siyasi iligkilerine de deginilmistir. Iste bu sebeplerden 6tiirii ¢alisma,
Osmanli toplum yapisina da 151k tutmaktadir. Ayni zamanda kitabin sonuna
“Ekler”in ilave edilmesiyle eser daha da zenginlestirilmis ve okuyucu igin
bazi bilgilere ulagmak kolaylastirilmistir. Mesela buradaki bilgiler arasinda
“etvar-1 seba” cetveli, bazi tekkelerin fotograflar1 ve bulunduklar: sehrin isim-
leri, Arnavutluk’taki Halveti-Ramazani tekkelerinin listesi, bazi fermanlar ve
Kostendilli Ali Aldeddin’in tarikat silsilesi gibi ilaveler yer almaktadir.

Mesut Sandike1

(Ars. Gor., Erciyes Universitesi, Héhiyat Fakiiltesi)

Defter-i Dervisan: Yenikap1 Mevlevihanesi Giinliikleri
Hazirlayan: Sezai Kiigiik, Bayram Ali Kaya
[stanbul: Zeytinburnu Belediyesi Kiiltiir Yayinlari, 2011, 480 sayfa.

Mevlevi tarikatinin en Onemli merkezlerinden biri olan Yenikap:
Mevlevihanesi, Istanbulda kurulmus olan Mevlevi dergahlar1 arasinda
kurulus tarihi itibariyle Galata Mevlevihanesinden sonra ikinci sirada yer
almaktadir. Zamanla gelisip biiyiiyen ve Mevleviligin Istanbul'daki en biiyiik
merkezi haline gelen dergah, Mevlevilerce asitane olarak kabul edilmis ve
basta padisahlar olmak {izere, devlet ricalinin ilgi ve alakalarini tizerinden hi¢
eksik etmedikleri bir yer haline gelmistir. Masiki, kiiltiir ve edebiyat alaninda
temaytiiz etmis birgok 6nemli ismin yetismesine de katkida bulunmus olan
Yenikapr Mevlevihanesinde, Mevlevilik tarihinde ¢ok mithim yeri olan pek
cok sima postnisinlik vazifesinde bulunmustur.

120



Kitabiyat

XVIIL yizyilin son ¢eyreginden, tekkelerin kapandig: tarihe kadar bu
dergahta gorev yapan son yedi postnisin farkli bir uygulamaya imza atarak
Defternamehda-y1 Dervisdan ismini verdikleri iki ayr1 deftere giinliik tarzinda
notlar tutmuglardir. Defter-i Dervisdn ismiyle bilinen bu defterler ddnemin
tarihi, tasavvufi, siyasi ve sosyal olaylarinin kayitlarini ve 6zellikle de Mevlevi
tarikati, seyhleri, dervisleri ve dergahlariyla ilgili hadiselerin giin, hatta bazan
saat kayitlarini ihtiva etmektedir.

Defter-i Dervisanin ilk defteri Yenikap: Mevlevihanesi seyhlerinden Ali
Nutki Dede (6. 1189/1775) tarafindan 21 Zilhicce 1213 (26 Mayis 1799)
tarihinde yazilmaya baslanmistir. Bu defterin ilk yirmi iki varaginda Ali
Nutki Dede’nin tutmus oldugu notlar bulunmaktadir. Ali Nutki Dede Defter-i
Dervigdn’a kendisine intisap eden dervislerin isimleri, meslekleri ve intisap
tarihlerini kaydederek baglamistir. Bu kisimda ayrica dervislerin dergaha
gelis, cile ¢ikaranlarin matbah-1 serife giris, sema-1 serifi mesk edenlerin
mukabele-i serife giris, matbah-1 serifte cilesini tamamlayanlarin hiicreye ¢ikis
ve Mevlevi muhiblerinin arakiyye giyis tarihleri de kaydedilmistir. Defterde
ayrica bazi seyhler ve dervislerin vefat tarihleri, Istanbulda ¢ikan yanginlarin
tarihleri ve yerleri, Istanbul'daki yagmur ve kar yagislari, mevlevihanelerde
yasanan cesitli gelismeler, dergahi ziyarete gelen Mevleviler, dergah icinde
gorevlendirilen dervisler, dergéha gelen atiyyeler ve bazi1 Mevlevi seyhlerinin
azil ve tayin tarihlerine iligskin kayitlar da bulunmaktadir.

Ali Nutki Dede’nin 1804 yilinda vefat etmesiyle Defter-i Dervisan'in ilk def-
terine kayit tutma isi dergahin on besinci postnisini olan kardesi Abdiilbaki
Nasir Dede (6. 1236/1821) tarafindan sirdarilmustir. Abdtalbaki Nésir
Dedenin tuttugu kayitlar defterin 232-96° varaklar arasinda bulunmaktadir.
Bu kisimda Yenikapi, Kasimpaga, Galata, Uskiidar, Afyonkarahisar, Begiktag ve
Tavsanli mevlevihanelerine mensup bazi Mevlevi dervis ve seyhlerinin vefat
tarihleri ve kisa biyografileri, derviglerin dergaha gelis, cile ¢cikaran dervisle-
rin matbah-1 serife giris, sema megsk eden dervislerin mukabele-i serife giris,
cilesini tamamlayan dervislerin hiicreye ¢ikis, Mevlevi muhiblerinin arakiyye
ve sikke giyis tarihleri kaydedilmistir. Kayitlar arasinda ayrica gesitli tarikat
seyhlerinin kisa biyografileriyle birlikte vefat tarihleri, bazi Mevlevi seyhleri-
nin azil ve tayinleri, Sultan II. Mahmud’un ¢ocuklariyla ilgili bilgiler, dogum
ve vefat tarihleri, dergah i¢inde gorevlendirilen dervislerle ilgili bazi1 bilgiler,
lugazlar ve gesitli hastaliklar igin regetelere rastlanmaktadir. Abdiilbaki Nésir
Dede’nin tuttugu kayitlarin Ali Nutki Dede’ninkilere gore daha sistematik ve
diizenli oldugu goriilmektedir.

Defter-i Dervisan’in ikinci defteri ise Abdilbaki Néasir Dede’nin 23
Rebiiiléhir 1231 (23 Mart 1816) tarihli bu defteri dergéha vakfettigini yazdig1
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kayitla baslamaktadir. Abdiilbéki Nasir Dede kendi mesihati doneminde
dervislerin dergaha gelis, matbah-1 serife giris, sema mesk eden dervislerin
mukabele-i serife giris, sikke ve arakiyye giyis ve baz1 Mevlevi seyhlerinin
cocuklarinin dogum, vefat ve evlilik tarihleri ile ilgili kayitlar1 tutmustur. Bu
defterde ayrica Yenikap: Mevlevihanesi vakfiyesi ve tevliyeti, dergahta tiir-
bedar, neyzenbasi, asirhan, duaci, meydanci, imam, bevvab, miiezzin, sebilci,
semazenbasi, kandilci, agcibagilik gorevine getirilen dervislerin isimleri ve
goreve getirilme tarihleri, baz1 Mevlevi, Riféi, Stinbiili, Naksi, Halveti, Ussaki
seyhlerinin mesihat ve vefat tarihleriyle birlikte kisa biyografileri, Yenikap1
Mevlevihanesi’nin tarihgesi ve tamiri, istanbulda meydana gelen dogal afet,
yangin vb. olaylarin tarihleri ve Konyadaki dergahin tamirine iliskin ¢ok
sayida kayit bulunmaktadir. Abdiilbaki Nésir Dede'den sonra dergéha seyh
olan oglu Recep Hiiseyin Hiisni Dedenin (6. 1245/1826) tuttugu kayitlarda
ise Mevlevi seyhleri ve dervislerinden bazilarinin vefat, kendi megihati do-
neminde derviglerin dergaha gelis ve matbah-1 serife giris, sema megsk eden
dervislerin mukabele-i serife giris ve ayrica sikke ve arakiyye giyis tarihleri
bulunmaktadir.

Defter-i Dervisan'in ikinci defterinde, Yenikap: Mevlevihanesinin Re-
cep Hiisni Dededen sonraki postnisini olan Abdiirrahim Kiinhi Dede’ye
(6.1247/1831) ait onun mesihati doneminde arakiyye giyen dervislerin
kaydedildigi sadece bir varaklik kayit bulunmaktadir. Abdiirrahim Kiinhi
Dede’nin vefatindan sonra posta gecip Yenikap: Mevlevihanesinin en 6nemli
postnisinlerinden biri olan, ayrica Tanzimat dénemi ve XIX. ylizyil siyasi
hayatina damgasin1 da vuran Osman Selahaddin Dedenin (6. 1304/1887)
kendi megihati doneminde dervislerin dergéha gelis ve matbah-1 serife giris,
sema mesk eden dervislerin mukabele-i serife giris, sikke ve arakiyye giyis,
cilesini tamamlayan dervislerin hiicreye ¢ikis tarihlerine iligkin tuttugu notlar
ise ikinci defterde daginik haldedir.

Osman Selahaddin Dedenin vefati tizerine, o hayatta iken de yerine vekalet
eden oglu Mehmed Celaleddin Dedenin (6. 1326/1908) tuttugu kayitlar da
ikinci defterin 71°-72? ve 79P-812 varaklarinda yer almaktadir. Bu kisimlarda
Mehmed Celéaleddin Dede’nin mesihati doneminde dervislerin dergahta cileye
giris tarihlerine dair bilgiler bulunmaktadur. Defterin 70°-712, 81°-822 ve 88°
varaklarinda ise Mehmed Celéleddin Dedenin vefatindan sonra postnisin ola-
rak atanan oglu Mehmed Abdiilbaki Dede'nin (6. 1935) bazi dervislerin kisa
biyografileri ve vefat tarihleri, ayrica kendi mesihati ddneminde dervislerin
dergahta cileye giris tarihlerine iliskin kayitlar1 yer almaktadir.

El yazmasi halinde bulunan bu defterlerin transkripsiyon ve imlasi, bi-
rinci defterin Stileymaniye Kiitiiphanesi Nafiz Paga Bolimii 1194 numarada
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kayitli olan, ikinci defterin ise Yenikap:r Mevlevihanesinin son seyhi Ab-
diilbaki Baykaranin torunu Nasir Baki Baykara’nin 6zel arsivinde bulunan
niishalar1 esas alinarak Yrd. Dog. Dr. Sezai Kiigiik ve Dog. Dr. Bayram Ali Kaya
tarafindan 2011 yilinda yapilmistir. Defterler, Zeytinburnu Belediye Kaltiir
Yayinlar1 arasinda Defter-i Dervisan: Yenikap: Mevlevihdnesi Giinliikleri adiyla
transkripsiyonlu ve tipkibasimli olarak yayimlanmistir.

Defter-i Dervisdn’in bu negri Dr. Abdiilbaki Baykaranin yazmis oldugu
takriz yazisi ve eseri yayina hazirlayanlarin “Onsoz”i ile baslamaktadir. Yrd.
Dog. Dr. Sezai Kiigiik ve Dog. Dr. Bayram Ali Kayanin okuyucular i¢in hazir-
ladig1 giris yazisinda ise Yenikap1 Mevlevihénesi, Defter-i Dervisin ve defter-
lerin baz1 teknik 6zellikleri ile ilgili bilgi verildigi, ayrica Defter-i Dervisan’a
yapilan bazi kayitlarin bagliklar altinda (dogum, vefat, dergaha gelen dervisler,
dergah dahilindeki gorevlendirmeler, dergahlarin tamirleri, dergaha gelen
atiyyeler, atamalar, aziller, dogal afet ve yanginlar) listelendigi bir boliim de
bulunmaktadir. Ardindan metnin hazirlanmasinda, transkripsiyon, imla ve
“Indeks”inde izlenen yola dair genis agiklamalar yapilmigtir. Eserin tipki-
basimli ve transkripsiyonlu kismindan sonra ise Defter-i Dervisdn'da gecen
Mevlevilikle ilgili kelime ve terimlerden olugan se¢me bir “SozIik” ve bir
“Indeks” bulunmaktadur.

Yrd. Dog. Dr. Sezai Kiiglik ve Dog. Dr. Bayram Ali Kayanin son derece
titiz ¢aligmalarinin bir diréini olan bu eserin transkripsiyon ve imlésinda
takip ettikleri usule bakilacak olursa, eklerdeki iinliilerde biiyiikk oranda
normallestirme yoluna gidildigi,! insiizlerde metne sadik kalindig1,? bazi
kelime kokleri ile edat ve eklerdeki tinliiler igin kliselesmis sekiller kulla-
nildig1 goriiliirken;? bazilarinda ise giiniimiizdeki kullanim geklinin tercih
edildigi,* Arapca, Farsca ve Tiirk¢e kokenli kelimelerin imlasinda metindeki
sekillerinin korundugu,® semt, ilge, sehir, iilke vb. yer adlarinin yaziminda
metne bagl kalindig1® ve giin ile ay adlarinin yaziminda da metindeki
sekilleri korundugu’ gériilmektedir. Ayrica niishada olmayip metin tamiri
yoluyla metne eklenen kelime, baslik vb. unsurlar koseli parantez icinde
verilmis, silinme, karalanma ve niishadan kaynaklanan cesitli problemler
nedeniyle okunamayan yerlere parantez i¢inde ii¢ nokta konularak dikkat

Anin, devletli, gelip, gidip

Almigdi, buyurmusdur, ¢ikds, yapdi

Beri, ictin, kendil

Demek, degil, verip, yukar:

Baggcevin, bazirgan, mahabbet, miigkil, terceme
Eyyub, Kiitahiyye, Magnisa, Yenikapu

N O AW =

Pazarertesi, gehérsenbe, yevmir'l-cum‘a, ibtidé-i rebi‘i’l-evvel
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¢ekilmistir. Dogru okunusundan emin olunamayan kelimelerin yanlarina
ise parantez igerisinde soru isareti ilave edilmistir. Ozellikle birinci defterin
kendi igerisindeki karigiklig1 ve belli bir diizene sahip olmamasindan dolayi,
transkripsiyon sirasinda yeni paragraf olusturma ve noktalama isaretleri vb.
uygulamalara bagvurmak suretiyle kayitlar bir diizene kavusturulmustur. Her
iki defterde de tstii ¢izilerek iptal edilen kayitlar ise metnin diginda biraki-
larak transkripsiyonlar1 yapilmamis, toplam miktar: bir hayli yekiin tutan
bos varaklara ise “[bos]” yazilarak dikkat ¢ekilmistir. Tiim bu teknik detaylar,
okuyucunun eserden daha saglikli bir sekilde faydalanmasini saglamasi yo-
niiyle dikkate degerdir.

Sonug itibariyle eseri yayina hazirlayanlar tarafindan defterlere ait oriji-
nal niishalarin esas alinmig olmas, giris kisminda eserle ilgili ayrintili bilgi
iceren bir boliim yazilmasi, defterdeki kayitlarin bu “Giris” béliimiinde bir
tasnife tabi tutulmasi, okuyucularin metinden istifadesini arttirmak icin son
derece genis bir “Indeks” ve “Sézliik” hazirlanmasi, eserin transkripsiyon ve
imlasinda tutarli bir usul takip edilmesi ve baskinin bir sayfasinda metnin
transkripsiyonlu sekline, kars: sayfada ise aslina yer verilmesi, Mevlevilik ta-
rihi sahasinda essiz bir bagvuru kaynagi olan Defter-i Dervisdn’in bu nesrinin
en Onemli ve takdire gayan taraflaridir. Yrd. Dog. Dr. Sezai Kii¢iik ve Dog.
Dr. Bayram Ali Kayanin is birligi ve gayretli ¢aligmalarinin bir tiriinii olan
Defter-i Dervisdn nesrinin, bu sahada ¢aligan arastirmaci ve akademisyenlere
ciddi bir katkida bulunacagi kanaatindeyiz.

Biisra Cakmaktas

(Ars. Gor., Sakarya Universitesi [lahiyat Fakiiltesi)

Ibrahim Al-Dasugqi (1255-1296): A Saint Invented
Helena Hallenberg
Helsinki: The Finnish Academy of Science and Letters, 2005, 293 sayfa.

Arastirmalarini kiilt olusumu {izerinde yogunlastirmis bir yazar olan
Helena Hallenberg, Kuzey Afrika Islamrnda veli kiiltii tizerine yiiksek lisans
tezi hazirlamistir. Degerlendirmesini yapacagimiz Ibrahim al-Dasugqi: A Saint
Invented eseri 1997°de Helsinki Universitesinde sundugu doktora tezinin Fin-
nish Academy of Science and Letters tarafindan 2005 yilinda yayimlanmisg
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halidir. Yazar kitabin bashigindaki “invented” (icat edilen) kelimesiyle uydu-
rulani, gercege dayanmayani kastettigini, icat edilenin kisiden ziyade imge
oldugunu ifade etmekte (s. 11) ve kendisinin velilere inanmadig: icin veya
en azindan Ibrahim ed-Destiki’ye inananlar gibi bir kabulii olmadigi igin
akademik bir perspektif tasidigini séylemektedir (11-12).

Eser bir “Girisg” (s. 17-24) ve “Icat Siireci” (s. 25-79), “Icadin Neticesi - Kut-
sal Biyografi” (s. 81-147), “Icadin Neticesi — Kutsal Hiyerarsi I¢inde Ibrahim
ed-Destki” (s. 149-204), “Temalar1 Tahlil ve Icat Sebepleri” (s. 205-240)
basgliklarin: tagiyan toplam dort béliimden miitesekkildir. Calismada énce-
likle Ibrahim ed-DestikTnin asirlar icerisinde veli olma siireci, ikinci olarak
-Ibrahim ed-Destki denilen ermis imgesinin biyografisi dahil- yeniden insa
edilisi inceleniyor ve son olarak da Destikinin zéhid, ulusal kahraman, koz-
mik kahraman vb. farkli roller ve onun imgesine asirlar icerisinde eklenen
farkli temalar analiz ediliyor. Yazar, calismasinin esasen hakiki bir sahsiyetin
tanitimi degil, ancak bir sahsin uydurulmasina dair kisa bir gezinti oldugunu
ifade eder.

Yazar giris bolimiinde yer verdigi “Introducing the Hero” alt basligiyla
bir roman kahramanini ele alirmiscasina Destki’yi tanitmaya baslar. “Icat
Sitireci” baglikli birinci boliimde (s. 25-79) kendisiyle ayni asirda yasadigi
halde DestikTnin biyografisine yer vermeyen tabakat miiellifleri ele alinmak-
tadir ki bu kisma “Sessiz Yazarlar” (Silent Writers) alt baslig1 verilmistir. Yazar,
Desiiki’yi zikretmesi muhtemel ilk miiellif olarak gordiigii ibn Hallikan'in (6.
681/1282) Vefeyitii'l-a‘yan adli eserinde ne Destikiden ne de tarikatindan
bahsetmedigini ifade eder. Ancak yazarin neden Vefeydt'ta Destiki'yi yer
verilmesi gerektigini diisiindiigiinti anlamakta giiclitk ¢ekiyoruz. Ciinkii
Ibn Hallikdn'in Vefeydtini 1273 yilinda bitirdigi, 1281 yilina kadar da bazi
ilavelerde bulundugu bilinmektedir. Halbuki Destikinin vefat y1l1 1299 olarak
kabul edilmektedir. Bu durumda Ibn Hallikin'in Desiiki’ye deginmesi imkan
dahilinde degildir. “Sessiz yazar” olarak nitelenen diger tabakat miiellifleri ise
eserlerinde genel olarak stfilere yer vermeyen ya da eserleri dénem itibariyle
on Ug¢iinci asrin ikinci yarisini ihtiva etmeyen yazarlardir.

“Ilk Mucitler” (The First Inventors) kisminda bir asra yakin bir siire sonra
Destiki ile ilgili ilk bilginin Ibnir'l-Miilakkin'in (6. 804/1401) Tabakatii’l-evliyd’
adli eserinde ortaya ciktig1 belirtiliyor. Yazar, Seyh Abdullah b. Nu‘man’in
Iskenderiyeden DesuK’a gelip Seyh Ibrahint'in tiirbesini ziyaret ettigi haberini
veren Ibni’l-Miilakkin'in Destikryi etraflica anlatmamas: durumunu, tintiniin
o zamanlar o kadar da yaygin olmadiginin gostergesi olarak yorumlar (s.
30). Ancak burada stfilerin hayatlarina dair ¢ok az bilgi verilmesinin Ibni’l-
Miilakkin'in Tabakatnin genel bir 6zelligi oldugunun belirtilmesi gerekir. Bu
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nedenle hayatina dair fazla bilgi verilmemesi, aslinda eserin genel bir 6zelligi-
dir. Bununla birlikte eserin daha ziyade sGfi sdzlerine yer verme hususiyetini
[brahim ed-Destki i¢in géremedigimizi de ifade etmek mecburiyetindeyiz.

XVI. asra kadar neredeyse birka¢ ciimle ile tanitilan Destiki'nin, bu asirda
biitiin yonleriyle tanitilan stfi haline geldigini belirten yazar, bu imgenin
olusumunda biiyiik payin Karaki ve Sa‘rani’ye ait oldugunu (s. 41) ve giinii-
miizde rastladigimiz bir¢ok bilginin Karaki ve Sa‘raniden alintilandigini ifade
ediyor. Karaki, Sultan Kayitbay tarafindan desteklenen Ibrahim ed-Destkinin
hankah halini almis tiirbesinde hoca (?) olarak gdrev yapan ve yine Sultan
Kayitbay'in emriyle Destiki hakkinda birkag eser kaleme almis bir sahistur.
Destkryi bitiiniiyle tanitmaya calistig1 Lisanii’t-tarif bi-hali’l-veliyyis-serif
Seyyidi [brahim ed-Destiki adini tasiyan eserini yazdigi yil en erken ihtimalle
miladi 1494 veya 1506°d1r (s. 41).

“Kahramanlar Karist1” baslig: altinda XVI. asirda kaleme alinmig kaynak-
larda [brahim ed-Destiki adinda farkli tig kisiden bahsedildigi 6ne siiriiliiyor.
XIII. asirda yagamis ve kitabin konusunu teskil eden Ibrahim ed-Deski ile
Sam'da yasamis Ibrahim b. Muhammed ed-Destkinin (1429-1513) eserleri
birbirine karistirilarak aktarildigi 6rnekleriyle birlikte veriliyor. Yazar, XIV.
asirda yasadig1 iddia edilen ibrahim ed-Destiki’yi (1333-1374) ise sadece
Batili bir kaynakta ge¢cmesi nedeniyle ciddiye almadigini, ancak diger iki
Destki'nin iki ayr1 kisilik oldugunu kabul ediyor.

“Eski Imgeye Yeni Ilaveler: 17-18. Asirlar” alt bashginda (s. 58-71) XVII.
asirda Destikinin bizzat kendisi tarafindan yazildig1 iddia edilen eserlerin
ortaya ciktig1 islenmektedir. Yazar, DestikTye atfedilen Cevhere adli eserin,
Karakinin Lisdnii’t-ta‘rif indeki bilgiler etrafinda olusturuldugunu digtin-
mektedir. Evradin XVI. asirda yagamis [brahim ed-Destki’ye ait oldugunu,
Hizb igin ise orijinal metin verilmeden bir¢ok serhinin yapildigina deginir (s.
64-66). Yine Destiki'ye atfedilen Cevahir adli eserin Cevhere ile ayni oldugu
belirtilmesine ragmen, Sa‘rant'nin (8. 973/1565) Cevdhirden 6zetleyerek say-
falarca bilgi aktardigi ifadesinin (s sas as & 2 el Ol s el L s
~>>)! yazarin goziinden kagti81 anlagiliyor. Bu ifade ise yazarin, XVII. asirda
s0z konusu eserin Lisdnii’t-tarif basta olmak tizere, sair eserlere dayanilarak
tretildigi seklindeki iddiasini gegersiz kilmaktadur.

“Kahraman Inga Edildi: 19. Asra Gelirken” baglig1 altinda Desttki’nin XIX.
asra kadar eserlerine serhler yapilmasindan dolayz bir statii kazandigs, ulusal
sinirlart agan bir iine sahip oldugu, dért kutuptan kabul edildigi ve mevlid

1 Sa‘rani, Levdkihuw'l-envir fi tabakatil-ahyar, haz. Abdurrahman Hasan Mahmtd
(Kahire: Mektebetir’l-adab, 2001), I1, 394.
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torenlerinin her yil kayda alindig: belirtiliyor (s. 72). XIX. asirda mevlid t6-
renlerinin diizenledigine dair kayitlarin bulundugu bilgisine de yer veriliyor.
Yazarin yedi asirlik kiilt olusum siirecini yiizyillara bdlmesinde hayale uygun
bir tavir takindig fark edilmektedir. Arastirdig kaynaklarda, rastlayip rastla-
madigini tam olarak bilemesek de, en azindan bundan iki asir dnce, yani XVII.
asirda mevlid ihtifallerinin diizenlendigine dair bilgiyi Evliya Celebiden (6.
1095/1684 [?]) 8greniyoruz. Evliya Celebi, Ibrahim ed-Destikinin mevlid ala-
yina bizzat katilip mevlidde yasananlari, adéb ve erkéni tasvir ve tiirbesinde
tecriibe ettigi harikulade olaylar1 Seyahatname’sinde zikretmektedir.?

Helena Hallenberg, yedi yiiz yilda gerceklesen Destiki kiiltiine dair kay-
naklardaki bilgilerin artarak devam ettigine ve 1990’l1 yillara gelindiginde
el-Mevstiatii'l-Misriyyede (Misir Ansiklopedisi) yerini aldigina isaret etmekte
ve ansiklopedi tarafindan kabul edilmesi durumunu da sasirtici bulmaktadir.
Bu durum yazarin Islaimi kaynak gelenegi ile ansiklopediyi birbirinden ¢ok
ayr1 gordiigiinti ve ilkini sthhati noktasinda muteber telakki etmedigini
gostermektedir.

“Icadin Neticesi — Kutsal Biyografi” (The Result of the Invention — The
Sacred Biography) adli ikinci boliimde Misir kdylerinin genel olarak bir
veliden sonra yeni bir isim kazanmalar1 veya velilerin oraya kendi isimlerini
vermeleri durumuna Desuk karyesinde rastlanilmamasinin, Ibrahim ed-
Destikrnin veliliginin uydurma oldugunun diger bir isareti olarak gosteriliyor.
Ote yandan dindar ve irfani bir aileye sahip olunmas, veli biyografileri icin
vazgecilmez bir unsurdur. Bu minvalde annesinin isminin Fatima olmasinin
sasirtict olmadigy, dolayisiyla her seyin bir elle ¢izildigi imas1 verilmektedir.
Erken kaynaklarda sadece Misa ve Eyytb adli kardeslerinin zikredildigi,
Evrdd gibi XX. ylizyil sonrasi eserlerde ise diger kardeslerinin isimlerinin
gectigini goriiyoruz. Bu isimlerin bos yere verilmedigi, elbette her birisinin
bir manasi ve imgesinin bulundugu ve bdylece bir amaca hizmet ettigi ileri
strtliyor. Her ne kadar yazar velilerin ailelerinin miitedeyyin ve érifane
olduklarini iddia ederken verdigi érneklerde isabet etse de, bu hususu bir
unsur haline getirerek genellestirmek vakiaya mutabik degildir. Zira boyle
ailelerden gelmeyen ve hatta kendi ge¢mislerinde de birtakim menfi unsurlar
olan, ancak sonrasinda yagadig1 tecriibe ile doniistim yasayan velilerin varlig
da bilinmektedir.

[brahim ed-Destkinin en erken seceresine ise XV. asirda rastlanildigi, on
iki imamin seceresinde bulundugu, taninmayan iki ismin de Hz. Hiiseyine

2 Evliya Celebi, Giintimiiz Tiirkgesiyle Evliya Celebi Seyahatndmesi: Misir, Sudan, Habesistan,
Somali, Cibuti, Kenya, Tanzanya, haz. Seyit Ali Kahraman (Istanbul: Yap: Kredi Yayinlari,
2011), 11, 512, 702-706.
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ulagabilmek i¢in muhtemelen eklenmis oldugu kanaati paylagiliyor (s. 93-
94). Buna iléveten “seyyid” olma insiyakinin Destiki'ye has goriilmeyip tim
velilerin Peygamber’in ménevi mirasina yakin olma ve mesruiyet kazanma-
lar1 i¢in Hiiseyni oldugu ifade ediliyor ve Rifai, Bedevi, Geylani ve $azeli
gibi veliler buna 6rnek olarak gésteriliyor. Dahasi yazara gore Destikinin
Hiiseyni olmasi yetmiyormus gibi, annesi vasitasiyla Haseni oldugu iddias:
da ele alintyor.

Biyografisi, 6gretisi ve benzeri unsurlar ile DestikTyi biitiin yonleriyle yan-
sitan bir ¢aligmanin yapilmamis olmasinin, Destiki imgesine yeni ilavelerde
bulunmay: miimkiin kildigini ifade eden Hallenberg, zaten duragan bir
imgenin miiride ¢ok da bir sey katmadigini, zira duraganlikta kerametin 6n
sart1 olan degisime yer olmadig: fikrini beyan ediyor (s. 147). Ote yandan
yazarin mesgul oldugu aragtirma alaninin gerek Ibrahim ed-Destikinin soz-
lerine ve gerekse hakkinda sdylenilen szlere dair yorumlarini bir hayli tuhaf
ve dikkat gekici kildigini ifade edebiliriz. Mesela “Hz. Adem'den evvel ben
tevhidden haberdardim” climlesini kendisini peygamberden iistiin gormek ve
onun Stesine gegmek seklinde algiliyor ki bu soziin tasavvuf terminolojisinde
“ahd-i elest” ile alakali oldugu é4sikardir. Menkibelerde kerametlerinin yani
sira, zamansiz mekéanlarda dolastigi, yaratilistan once var oldugu -ki “Ben
‘ulyada Ahmed’in nuru ile beraberdim” cimlesi buna érnektir (s. 171). Ayrica
cennet ve cehennemi gordiigii, cehennemin kapisini kapamaya muktedir,
killi esrardan haberdar oldugu, bir kutup olarak ntr-1 Muhammedi'den ya-
ratildig1, diinya sahnesine ¢tkmadan 6nce Tanr'nin dogasini 6grendigi, seriat
ve hakikati bildigi icin Ebi'l-Ayneyn diye isimlendirildigi gibi hususiyetleri
anlatiliyor (s. 203). Bu tiir bilgiler yazara gére onun kozmik kahraman oldu-
gunu ispattan baska bir sey degildir. Destikinin “Allah’in ihsaniyla esrara vakif
oldum, giice sahip oldum, kerdmet verildi” kabilinden sézleri ise abartili bir
sekilde tanri-vari bir figlir (god-like figure) olarak tanimlanmugtir.

“Tema ve Icadin Sebeplerini Tahlil” (Analyzing The Themes and Reasons
of Invention) adl1 beginci boliimde yazarin sahsi kanaat ve bakis acisin1 daha
yazar, Ahmed el-Bedevinin rakibi, [slam alimi, stifi mistik, kozmik kahraman,
keramet gosteren, ulusal kahraman bagliklariyla farkli karakterlerde ayri ayr1
inceliyor. Yazar bunlara ilaveten [brahim ed-Destki kiiltiiniin Islam &ncesi
kiiltlerin kilik degistirmis hali olabilecegi goriislinii serdediyor. Zira Desuk
yerleskesinde iki tapinagin mevcudiyetinden ve dogu kenarindaki tapinakla
ilgili olarak bir gozii giines, digeri ise ay olan atmacaya sahip bir bas tanridan
s6z edilmekte oldugunu, bu bas tanriya ayni zamanda “iki goze hakim” gibi
isimler verildigini, keza Ibrahim ed-Destiki'nin de kendisine Ebiil-ayneyn
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isminin verilmesi ve yine yaratilmislardan 6nce yaratilmis olmasi gibi sebep-
lerle bu tanr kiiltleriyle ciddi benzerliklere sahip oldugunu soyliiyor.

[brahim ed-Destiki’nin timsah tarafindan yutulan ¢ocugu kurtarmasi
—veya ona hayat vermesi- ve sonrasinda siiriingeni bir tek kelimeyle 6ldiir-
mesiyle ilgili menkibeyi, tarihte gercek kahramanin insanligi kurtarmaya
ve boylece kaosu gidermeye muktedir kisi oldugu ve dolayisiyla Destikrye
de boyle bir rol verildigi seklinde yorumlayan yazar, timsah hikayesinin Nil
nehrinin yillik kabarmasiyla ilgili tarihi uygulamayla baglantis: olabilecegi
goriisiindedir (s. 209). Ayn1 minvalde Destkiyi antik imgeleri temsil ettigi
seklinde algilayan yazar s6z konusu algisini, evrenin karanlik giiglerinin
tehdit unsuru olan ejderhay1 veya timsahi 6ldiirmek suretiyle kontrol eden,
hayat veren ve giigleri “direk” dikilerek temsil edilen bahar tanri(¢a)larinin,
her ne kadar dogrudan uzantisi oldugunu sdyleyemesek de, kutub-evtad
olmasi, kaosu izale etmesi ve mevlidinin baharda kutlanmas: gibi nedenlerle
delillendirmeye ¢alisiyor.

[brahim ed-Destiki diye bir sahsin yasamis olabilecegi, ancak onun mevcut
olmama ihtimalinin de reddedilemeyecegini iddia eden yazar, zlirriyetinin
olmamast durumunu garip buluyor ve bunun da veli figiirli olarak uydurul-
mus olduguna dair fikri destekledigini savunuyor (s. 217). Kiiltiin imal edil-
mesindeki ilk saikin ekonomik faktdrlerde bulundugunu vurgulayan yazar,
bolgede bir velinin bulunup onun ugruna festivaller diizenlenerek tretilen
sekerin ticaretinin yapilmasi gerektigi icin kiiltiin uydurulduguna, nitekim
mevlidler i¢in sekerin vazgecilmezligine deginiyor. Miiellif ayrica iki sehir,
yani Desuk ve Tanta arasindaki rekabeti kazanmanin da ancak velilerle ger-
ceklesebilecegini soyler (s.218). Bu noktada kiiltii resmi olarak himaye eden
Sultan Kayitbay eserde bir¢cok defa zikredilmis, ancak s6z konusu sultanin
sadece DestikT'ye degil, ayni1 zamanda Tantada bulunan Ahmed el-Bedeviye
de ihtiram gosterdigi, tiirbe ve makamini tamir ettirip genislettigi gercegi ise
ihmal edilmistir.?

Eserde yer verilen bazi bilgiler ve drnekler yazarin, tabakat mielliflerinin
uydurmaci, basmakalip ifadeler kullanan ve birbirlerini taklit eden kisiler
olarak algiladigini ve dolayisiyla tiim biyografilerin iretildigini diisiindgi
intibai uyandiriyor. Meseld menkibelerde hacca gitme, sonrasinda Hicazda
veya yol glizergahinda kalip ilim tedris etme, zahiri ilimleri tedris edip batini
ilimlere yonelme, ilham i¢in halvete ¢ekilme, sonrasinda kendisinden ilim
talep edilme, ulema tarafindan denemeye tébi tutulma ve onlara hadlerini

3 Mustafa Kara,“Ahmed el-Bedevi”, TDV Islam Ansiklopedisi (DIA),11, 47-48. Ayrica Sultan
Kayitbay’in sadece Misirda degil Kutsal Topraklar'da da birgok hizmetinin oldugunu
biliyoruz.

129



islam Arastirmalan Dergisi, 33 (2015): 107-164

bildirme gibi bir¢ok ortak noktanin mevcudiyetini ve bunun bir¢ogunun
Destiki i¢in de gegerliligini gosteren yazar, Destikinin hacca gittigine dair bir
rivayetin olmamasini da son derece garip karsiliyor. Bununla birlikte bu tiir
hususlarin her birisinin bir amaca hizmet ettigini de vurguluyor (s. 222,227).
Ayrica yazarin, tabakat mielliflerini bircok defa roman yazar1 gibi bir sekilde
algiladigina da sahit oluyoruz. Mesela, kaynaklarda Destikinin ana rahmine
diistitkten sonra babasina fazla bir “rol” verilmedigini -ki bunun kutsal me-
tinlerde genel bir egilim oldugunu ifade ediyor- (s. 98), islimi kahramanlarin
dini yapiya uygun olmasi mecburiyetinden, babanin temiz bir nesle sahip
olmas: gerektigi, boylece “seyyid” olarak vasiflandirilacag: ve dolayisiyla veli-
nin kdkeninin abartilacagini (s. 98-99) ifade etmesi s6z konusu algiya yonelik
orneklerden birkacidir. Yazar, genel kanaatine uygun diigmeyen noktalari ise
oldukea sasirtict ve tuhaf karsiliyor. Meseld, bir¢ok aziz ve peygamber de
dahil, velilerin kirkli yaslarinda gorevlerine, kariyerlerine baslarken Ibrahim
ed-Destkinin bu yaslarda vefat etmesini bir hayli garip buluyor (s. 126).

“Zulme karst olma, menkibelerde yaygin kullanilan bir temadir... Milli
kahramanin dogumu, milli kimlik tehdit edildigi bir zamanda en elverisli
yerini alir. Tehdit 6nce Haglilar, sonra yabanci bir hanedan olan Memliikliiler
ve daha sonra da Osmanlilar tarafindan gergeklesti” (s. 231) seklinde bilgi
veren yazarin, biitiin bunlar1 séylerken Karaki’ye Ibrahim ed-Destkinin
biyografisini yazma emrini veren ve adina cami ve hankah insa ettiren ve
hatta yazarin bizzat kendi ifadesiyle kiilt olusumunu himaye eden Sultan
Kayitbay'in bir Memliik sultani oldugu gerceginden sarf-1 nazar etmesi
oldukga dikkat cekicidir. Ote yandan Destkinin Misirli bir imge oldugu
bir¢ok defa vurgulanan eserde, milli devlet fikrinin Osmanlrnin Misir fet-
hinden sonra dogdugu ve dolayisiyla XVI. asirdan sonra “milli kahraman”in
bu fikrin bir boyutu olarak telakki edilebilecegi ifade ediliyor. Fethin sahibi
Yavuz Sultan Selim ve sonrasinda Kantninin genelde stfilere y6nelik iliml1
bir politika izledigi muteber kaynaklarda zikredilmesine ragmen, yazar bu
durumdan bihaber olarak Osmanli Devletinin s6z konusu topraklarda zuliim
ve ayrimcilik yaptigi fikrinden hareketle konuya yaklagmakta ve konuyu bir
anlamda baglamindan kopartarak farkli bir mecraya tagimaktadur.

Helena Hallenberg asir asir Destiki imgesine eklenen 6zellikleri incelerken
“XVI. asirda Destiki kiiltii hangi amaca hizmet i¢in yeniden tiretildi?” seklin-
deki soruya ise sdyle cevap aramaktadir: “Tantanin karsisinda ve onun yerine
Desuk’un elverisli bir kutsal ziyaretgah olmasi i¢in Sultan Kayitbay’in Destiki
kiltiini himaye etmesi sebeplerden biri olabilir, ancak iki sehir arasindaki
rekabetin gercek sebepleri ekonomik faktorlerde (seker kamuisi ticareti,
mevlidlerdeki ekonomik faaliyetler) veya cesitli tarikatlar arasindaki gii¢
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miicadelesinde de bulunabilir... Ya da belki de yabanci hédkimiyeti yillarinda
Misirli ben-imgesini kuvvetlendirmek i¢cin milli kahraman ihtiyacini karsi-
lamak iizere Destiki tekrar icat edilmistir” Imgeye XVII. asirda yaratici rolii
verildigi, XVIII. asrin onu ilmi ¢aligmalarin miiellifi olarak takdim ettigi, XIX.
asirda ise dort kutub diisiincesinin sikica koklestigine isaret ediliyor (s. 236).

[brahim ed-Destiki diye bir zatin mevcut olup olmadig: sorusuna “Tek
kelimeyle bilmiyoruz” seklinde cevap veren Hallenberg, boyle bir insanin
tarihte yasadigini; ancak bircok elbiseye biiriindtirtilmek suretiyle gercek
figlirtin oldukea belirsiz hale getirildigini tahmin ettigini séylemektedir
(s.233).

“700 yillik bir veli-yapimui siirecinde Ibrahim ed-Destiki’ye eklenen tiim
parcalar iceren miistakil bir ¢calisma yapilmadi. Bu nedenle resim oldukg¢a
esnek ve yeni ilave ve yorumlara hala agiktir” diyen yazar, kendisinin de bu
icat stirecine katkida bulundugunu ifade ederek “Sonu¢” boliminii nihayete
erdiriyor (s. 240). Akabinde Ibrahim ed-Destikinin dogum yili hakkindaki
bilgileri toparladig1 (s. 241-242), ona nispet edilen eserleri belirttigi (s. 243-
257) ve Ibrahim ed-Destkinin icad: siirecindeki temalar1 tarihlere gore
isledigi (258-265) ii¢ zeyl boliimi yer almaktadir. Eserin sonunda bulunan
“Indeks” okuyucular agisindan eseri kullanigh hale getirmektedir.

Yazar, diislincelerini ortaya koymada bir¢ok kiilt ve mitoloji kitabin-
dan istifade etmenin yani sira, ilgili yazma eserlere de miiracaat etmistir.
“Bibliyografya’sini genis bir yelpazede olusturduguna sahit oldugumuz
yazarin benzer bir ¢alisma olan Catherine Mayeur-Jaouen'un Al-Sayyid Ah-
mad al-Badawi un grand saint de lislam egyptien (1994) adli eserinden sik¢a
iktibaslarda bulunmasi dikkat gekmektedir. Ayrica eserde Ibrahim ed-Destiki
Kiilliyesi olarak tanimlayabilecegimiz hankah, tlirbe ve caminin giderlerini
karsilamak tizere Sultan Kayitbay tarafindan vakif insa edildigine dair tarihi
bir belgeye yer verilmesi de nemli bir bulgudur. Ana fikri Ibrahim ed-Destiki
Ornegi lizerinden tiim velilerin veya azizlerin birtakim sebeplerle insanlar
tarafindan uydurulmasi olan bu eser, tasavvufi 6gelerin ve bilgilerin nasil
enteresan ve ug bir sekilde yorumlanabilecegini gostermesi agisindan ¢arpici
bir 6rnek durumundadir.

Aysegiil Mete

(Ars. Gor., Sakarya Universitesi [1ahiyat Fakiiltesi)
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Self-Awareness in Islamic Philosophy: Avicenna and Beyond
Jari Kaukua

Cambridge: Cambridge University Press, 2015, 268 pages.

Self-Awareness in Islamic Philosophy: Avicenna and Beyond is not an easy
read even for researchers interested in the topic and Kaukua does not help
the reader with his writing style. Nevertheless, this should not stop the
reader from patiently following Kaukua’s reconstruction of the concept of
self-awareness in Avicenna and post-Avicennan philosophies. Patience and
careful reading will pay off, and one cannot help but admire a non-Western
construct of self-awareness and the beauty of the neatly interwoven text.

Kaukua’s research combines the research on Avicenna (980-1037) from
his doctoral study and ideas developed by post-Avicennan philosophers in
his Post-doctoral studies. According to him, self-awareness (shuiir bi al-dhat)
as a clearly definable concept of first personality can be found in Avicenna
and what is more, we can find complex arguments to establish this. Kaukua
takes a step further and claims that, by the 12th century, self-awareness was
part of the traditional philosophical language. From the 12t century onwards,
scholars make the flying man part of their discussion of the soul. This is
indicator enough for Kaukua that they implicitly admit an Avicennan notion
of self-awareness. According to Kaukua, even scholars such as Suhrawardi
(1154-1191) and Mulla Sadra (ca. 1571-1636), who dramatically revise the
concept, continue to understand it in the basic Avicennan frame. Thus, more
than the presence of the discussion and its place in the philosophical tradi-
tion, there is consensus on the concept. The claim is then that we have a
concept of self-awareness in Avicenna’s corpus as well as arguments to prove
it. In addition, in the post-Avicenna era, we find the scholars “unanimously
subscribe to Avicenna’s description of self-awareness and his way of singling
out this particular aspect of human experience” (p. 4). Kaukua makes the
criticisms of the “sceptical strand” such as those of Fakhr al-Din Razi (d.
1210) and Suhrawardi part of his proof that self-awareness was central in
medieval post-Avicenna psychological discussions. Disagreements on the
concept only emerge, once the discussion continues to the metaphysics of
explaining this phenomenon. The critical analyses of Baghdadi (1074-1152)
and Fakhr al-Din Razi empty the concept from the idea of substance, whilst
Suhrawardi and Mulla Sadra refine and radically develop an evolved under-
standing of self-awareness. These two scholars present a broader application
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of self-awareness. In Mulla Sadra’s case, new borders to the self are also as-
signed, with a questioning of the static self.

It is true that studies on the self in the pre-modern period generally neglect
the development of the story in Islamic lands. Thus, this work is an important
contribution to the studies on the self, and helps explore a much-neglected
aspect. An important part of the book includes theories from post-Avicenna
scholars which provide detailed evaluations of later period philosophy with
a specific focus. In this way, the book, with its method and lengthy analyses,
makes an important contribution to Islamic studies. If not a comprehensive
showcase for psychological discussions in the Islamic philosophy after Avi-
cenna, the book will make important contribution to Suhrawardi and Mulla
Sadra studies.

The author is aware of the risk of anachronism in applying the notion
of self-awareness to the pre-modern period; this consists of a short section.
In Kaukua’s own words, he expects to demonstrate that philosophers in a
period and cultural context that is distant from our own were also interested
in the self. A discussion of the concept is not limited to modern society or
to the historical predecessor thinkers. On the other hand, Kaukua seems
to differentiate Avicenna’s self-awareness from its modern counterpart by
refraining from taking on any particular contemporary concept of self or
self-awareness. This, he appears to think, suffices as a methodological open-
ing for self-awareness in Avicenna and post-Avicennan Islamic philosophy.
Thus, what we have is a non-Western pre-modern concept of self-awareness
reconstructed around Avicenna’s psychological writings in general, and his
flying man argument in particular.

The first chapter presents the originality of Avicenna’s stance and displays
a number of candidates from the pre-Avicennan period who can play a
central role for the reconstruction of the concept of self-awareness in the
pre-modern period. The claim is that Avicenna presented a unique concept
that had not been seen in the pre-Avicennan period. The remainder of the
chapters evaluate the developed discussions in the tradition that follows
Avicenna. The scrutinized analysis of the flying man is presented as a pointer
in the Psychology of Shifa, is the starting point of an investigation into the
soul in al-Isharat wa al-tanbihat, and is an intensive area of focus in Taligat.
The argument eventually turns on proving substance dualism. Accordingly,
the first pointer is not strong enough to act as a proof, as it experientially in-
dicates a common psychological phenomenon. With the analysis of passages
on the flying man argument, Kaukua claims self-awareness is at the centre,
offering a possible solution to the inevitable problem of dualism; in addition,
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this argument explains how a human can be both an immaterial substance
and an individual instantiation of the human species.

The flying man argument is only one of the four arguments Kaukua
derives from the Avicennan corpus of self-awareness. The other three argu-
ments which are, “argument from constancy of self-awareness”, “argument
against reflection-based models of self-awareness” and “argument from unity
of experience” are also reflected in the works of Mulla Sadra and Suhrawardi;
these create the structure of the chapters which discuss Avicenna, as well as
Suhrawardi and Mulla Sadra.

Self-awareness is, as Kaukua repeatedly expresses, a concept Avicenna
assumes that everyone is familiar with from their everyday experiences. The
reconstruction in the fourth chapter concludes that a narrow sense of first
personality is inherent in all human beings. Self-awareness is what remains
when the human being is abstracted from sense perception, intellection or
any objective experience: “flying man has no objective content of experiences,
no acts of perception or intellection. Anything left of my experience is dhat/
is me” The commonality of this experience leads to a striking consequence:
self-awareness is the first perfection of human species.

Kaukua prepares the reader for this conclusion in the first chapter when
he eliminates candidates who came before Avicenna for a conceptualization
of self-awareness. Our perception that we perceive, discussed in De Anima
I11.2, is included in Avicenna’s psychology as a theory of inner senses. The
notion however, is not related to the general phenomenon of consciousness.
Moreover, Avicennas flying man is freed from any sense perception and thus
excludes the perception of perception as well. Another candidate is the unity
principle in intellection. This is not a valid candidate for self-awareness as it
is related to purely immaterial intellection. The last example is that the actual
intellect is able to consider itself at will. These examples reinforce Kaukua’s
stance that Avicenna’s self-awareness is more direct and primitive than self-
reflection.

In this instance, one can talk about two types of self-awareness, one primi-
tive and the other reflective. In addition, Avicenna admits to a reflective self-
awareness as well (Shuur al-shuiir). However, this type of awareness requires
the human capacity to reflect in the first person and in a more primary foun-
dational mode, according to the requirements. In the reflection-based model
of self-awareness, a subject can recognize themselves only if they are already
familiar with themselves. In the primitive sense of self-awareness, Avicenna
believes each human is intuitively and continuously aware of a stable T which
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remains a substantial core throughout their lives. Kaukua defines this as the
mode in which we exist as immaterial substances. Two consequences emerge
from this phenomenon: First, self-awareness is static. Although it is the first
perfection, self-awareness does not change over time. There is not more I-
ness or less according to this presentation. Secondly, the self, indicated by
this phenomenon, is also static. It is the Aristotelian substance, which does
not undergo change.

Abu Barakat al-Baghdadi starts with usage of nafs in common language
and approves the givenness of the self is common to all humans. Nevertheless,
his criticism starts with the next step: that this givenness does not tell us
anything more about the self. No proper category or correct metaphysical
classification can be derived from this self-awareness. Abu Barakat separates
the claim of substantiality from the phenomenon of self-awareness. Thus, the
move from incorporeal self-awareness to the substantiality of soul, which was
not questioned or explained in Avicenna, is rejected. In the section titled “Self-
awareness without substance”, Kaukua lists criticisms by Abu Barakat, Fakhr
al-Din Razi and Suhrawardi, which are built on this move from incorporeal
self-awareness to substantiality. In RazT’s explanation, this separation results
in claiming that substantiality is accidental to self-awareness. Suhrawardi has
a more substantial problem with the notion of substance in his metaphysics
and his epistemology. Thus, in his case, even accidental relations are denied
and only a negative property is attributed to substantiality: it is a mere con-
sideration.

Suhrawardi’s self-awareness is direct, not substantial or undefinable.
Kaukua links his concept of knowledge by presence to Avicenna’s self-
awareness. Thanks to Avicenna’s discussion, direct knowledge by presence
becomes possible. The ontology of lights is also related to the concept of
self-awareness. Suhrawardr’s pure lights are featured with self-awareness, a
feature they share with human beings. In the same way that lights come in
varying degrees, self-awareness is in degrees as well. Thus, each being has the
same self-awareness; however, some have less and some others have more.
Sections on Suhrawardi contextualize self-awareness and knowledge by
presence, explaining the knowledge of God. According to Kaukua, human
experience and its basis in self-awareness is used to explain God’s knowledge
of Himself and His creation.

Kaukua’s further analysis of Suhrawardi and Mulla Sadra explains not
only that self-awareness had become part of the philosophical tradition by
the end of the 12 century, but also that there were complex philosophi-
cal discussions which were thriving and developing in the post-Ghazali era.
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Accordingly, the claim that Islamic philosophy was complete after Ghazali is
simply not true. The shifts in frameworks, the changes in application of the
concept and developments in the conceptualization process of self-awareness
prove that discussions in these centuries had liveliness and critical structure.

The fundamentally expanded usage in Mulla Sadra’s case should be identi-
fied as a stronger shift than presented by Kaukua. Kaukua in contrast, em-
phasizes that Mulla Sadra and Suhrawardi stay within the limits of Avicenna’s
original understanding of self-awareness.

=3«

Suhrawardi’s central concept “light (nir)” and Mulla Sadréd’s “existence
(wujid)” appear influential in these theoretical shifts. One interesting topic
in SuhrawardT’s evaluation arrives at a result of identification of ruling lights
with self-awareness. On one hand, Suhrawardi follows Avicenna in not admit-
ting substantial change in the soul. However, his hierarchical ontology of
lights requires that self-awareness comes in degrees.

Mulla Sadra’s analysis demonstrates the importance of the concept in his
philosophy. Nevertheless, this is an expected result; the surprise is that Mulla
Sadra’s case is a more scattered scene of discussion related to self-awareness
than expected. Mulla Sadra’s self-awareness is present even at a sub-conscious
level and is applied even to animals. His understanding of active knowledge,
that knowledge is perfection and that knowledge and object are asymmetrical,
Kaukua claims, are constructive elements of his concept of self-awareness.

Siimeyye Parildar

(Ph.D., Istanbul University, Faculty of Theology)

Kitabi’t-Tahris: flk Dénem Siyasi ve Itikadi Ihtilaflarinda Hadis
Kullanimi

Diréar b. Amr, haz. Hiiseyin Hansu, ¢ev. Mehmet Keskin

Istanbul: Litera Yayinlari, 2014, 328 sayfa.

Kelam tarihinin ozellikle erken donemine dair ¢aligmalar1 bekleyen
en Onemli sorun, ilk asirlara ait birinci el kaynaklarin yetersizligi yaninda,
sonraki dénem kaynaklarindan istifade ile elde edilen gériislerin yaniltict
olma ihtimalidir. Bu durum, ilk miellifler ve goriisleri hakkinda dogru bir
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malimat edinmemizi engelledigi gibi, sonraki devirlerde stirdirilen ve gi-
derilmesi oldukea gii¢ olan yorumlara da kap: aralamaktadir. Yakin zamanda
[slam diigiincesinin olusum dénemine ait ilk el kaynaklarin nesredilmesi, bu
alana dair bilgilerimizi tadil eden olduk¢a sevindirici ve heyecan verici bir
gelismedir. Zira temel metinler ve goriisler ortaya konmadan belli bir alani,
Ozellikle de kelam ilminin tesekkiil ddnemini tanimak ve buradan hareketle
bilimsel faaliyetler ylirtitmek miimkiin degildir. Bu eserler, diisiincenin icinde
filizlendigi tarihi, sosyal, kiiltiirel ve siyasi sartlar1 géstermesi bakimindan da
oldukea ilgi ¢ekicidir.

Erken donem mielliflerinden Dirar b. Amr el-Gatafani’nin (6. 200/815)
Kitabii't-Tahris adli eserinin tahkiki ve Tiirkge ¢evirisi, bu yondeki dnemli ge-
lismelerden biri olarak kabul edilmelidir. Zira eser, bilindigi kadariyla, Islam
diisiincesi ve hadis rivayet literatiiriine dair elimizde bulunan ilk kaynaklar-
dandir. Miellifinin fikirleri ve tartigmali kisiligi, mezhepler tarihi yazarlarinca
mistakil olarak ele alinmasina yol agmistir. O, her ne kadar Mitezile'nin
kurucusu olarak gosterilen Vasil b. At&nin talebesi olsa da, resmi ¢izgisinden
uzaklastig1 iddiasiyla mezhep mensuplarinca digarida tutulmugtur. Buna
ragmen Dirar'in 6zellikle insan fiilleri sorununda “kesb” kavramini ilk dile
getirenlerden olmasi ve arazlardan miitesekkil bir dlem tasarlamasi, Islam
diisiince geleneginin kurucular: arasinda goriilmesini gerektirir.

Kaynaklarda, Dirar’a nispet edilen farkli tiirde eserler olsa da, burada
tanitimini yaptigimiz eser diginda glintimiize ulasan herhangi bir eseri bulun-
mamaktadir. Kitdbii't-Tahris ise yakin bir zamanda Yemen'de yazma halinde
bulunan bir niishadan istifadeyle nesredilmistir. Eser muhakkik tarafindan
kaleme alinan ve miistakil bir makale hacmine ulagan “Giris” kismiyla bas-
lamaktadir. Burada miellifin kimligi, hadisciligi, eserin otantikligi ve ihtiva
ettigi konular incelenerek okuyucunun metne zihnen hazirlik yaparak basla-
masi saglanmaktadir. Esas metin ise insanlarin nigin ihtilaf ettigi ve immetin
yolunu nasil sasirdig1 sorusuyla baslamakta ve heniiz “Giris te telif maksadini
ortaya koymaktadir. Miiellife goére bunun sebebi, Kur’anda ve hadislerde sik-
ca ikaz edilmelerine ragmen, misliimanlarin ge¢mis kavimlerin hatalarini
tekrar etme yanlighigina diigmeleridir. Nitekim yahudiler ve hiristiyanlar da
peygamberlerinden sonra Sdmiri ve Pavlus tarafindan saptirilmiglardir. Hz.
Peygamber bu tarihi ve sosyolojik hadisenin tekerriir etmemesi i¢in, im-
metini sik¢a uyarsa da, vefatindan hemen sonra misliimanlar birbirlerine
distiiler (s. 2-3). Dirarin amaci, bu hadisenin siyasi ve kiiltiirel sebeplerini
irdelemekten ¢ok, fitne ddneminde her firkanin kendi iddiasini1 desteklemek
i¢in rivayetlere gelisigiizel miiracaat etmesinin yanlishigini gostermektir. Bu
durumu bir hadisten miilhem Arap kiiltiiriinde yaygin olarak goriilen “horoz
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dovistirme” (tahris) olayma benzeten Dirar, boylece eserin ismine de agiklik
getirir. Zira lugatta “insanlarin arasini agma, birbirine diigiirme, fitne sokma”
gibi anlamlara gelen “tahris’, fitnenin toplumsal zararlarini ifade igin secilen
bilingli bir kelimedir.

Dirar’a gore bu ihtiléflarda esas suglular, rivayetleri kisisel arzular1 dog-
rultusunda aktarip insanlar1 yaniltan fakihler ve onlar:1 bilingsizce takip
eden kimselerdir (s. 12). Bu sebeple her bir boliim, fakihe yoneltilen soru ile
baglamakta ve onun rivayetleri, sahsi goriisleri dogrultusunda yorumlayarak
insanlar1 nasil saptirdig1 gosterilmektedir. Dirar, fakihler ile onun goriislerine
tabi olanlarin birbirlerini yanlis yonlendirirken nasil bir toplumsal travma-
ya sebebiyet verdiklerini ise su yargilarla ifade eder: “Bu rivayetleri yanls
yorumlayarak insanlarin kanini ve malini heldl kildilar” “Bu rivayetlerle
birbirlerini kirdilar (tahris).” “Bu rivayetlerle birbirlerine diigmanlik yaptilar”
“Céhil kimseler bu hadislerle susturuldu.” “Emevi sultanlar1 ve onlara uyanlar
kible ehlini bu hadislerle uyutup kolelestirdiler” (mesela bk. s. 19, 47, 62).
Dirar, eserin merkezinde bulunan fakihin adini vermese de, meselelerin ona
yoneltilen sorular etrafinda ele alinmas, ilgili zatin hicri II. asir Kafe toplu-
munda cereyan eden tartigmalardaki dini ve siyasi otoritesine delalet eder.
Muhakkikin verdigi bilgiye gore kavramlarin heniiz ayrismadigi bu donemde,
fakih ve muhaddis kelimeleri birbirinin yerine kullanilabilmektedir (s. XIX).
Van Ess’in ifade ettigi gibi, muhtemelen Dirar bu dénemde kadidir ve sehrin
ideolojik goriintiisiiyle bir aydin duyarlilig: iginde ciddiyetle ilgilenmistir.
Bu sebeple Kitdbiit-Tahris disaridan bir rivayet elestirisi gibi goriinse de asil
amaci hadis istismarcilarinin toplumu yonlendirmedeki etkilerini ortaya ¢1-
karmaktir. Zira bu donemde firkalar, kendi goriislerini teyit, muhaliflerini ise
susturmak i¢in hadisleri art niyetli ve 6zensiz bi¢cimde kullanmakta, boylece

Hz. Peygamber’in otoritesini istismar etmekteydiler.

Miiellif, Islam iimmetini ayriliga diisiiren énemli sebeplerden birinin de
kisileri 6vme ve yerme hususunda asiriya kacilmasi oldugunu diistinmektedir.
Dolayistyla Hz. Ebti Bekir, Hz. Osman, Hz. Ali, Hz. Omer, Hz. Talha, Hz. Zii-
beyr ve Muaviye gibi kisiler hakkinda lehte ve aleyhteki goriisleri incelemesi,
toplumda bu yonde mevcut olan kutuplasmay1 gidermeyi amaglamaktadir.
O, bu baglamda, Emeviler, Rafiziler, Hariciler ve Hilsiyye gibi miistakil fir-
kalarin yerilmesi tizerinde de durmaktadir. Asil mesele ise fikhi ve kelami
tartigmalarin sonucunda olusan firkalagmanin, taraflarin birbirine “kéfir” ve
“miisrik” sifatlarini yakistirmasiyla oldukga sorunlu bir hale dontismesidir.
Nitekim fakihe yoneltilen su soru, meselenin geldigi boyutu géstermesi ba-
kimindan énemlidir: “Sonra fakihe bir grup gelerek: ‘Bu rivayetlerden dolay1
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kavmimizden bir kismi diger bir kisminin kafir ve miisrik olduguna sahitlik
ediyor. Kanini, malini, 1rzini ve esir alip kole edilmesini helél goriiyor’ dediler”
(s. 52).

Eser, yukarida zikredilen ana fikir etrafinda imanin tanimi ve sifat,
imanda istisna, amel, nifak ve fiskin manalari, murtekib-i kebire, kullarin
fiilleri, kader, niibiivvet ve niizfil-i Is4, kabir azabu, ruhlarin cesetten ayrilmas,
hasir, Allah'in sifatlari, tesbih ve tecsim, ecel ve sadakanin dmrii uzatmasi,
peygamberlerin tstinliigi gibi itikadi/keldmi tartigma konular1 hakkinda
da bilgiler vermektedir. Ancak burada asil amag, bilgi vermek ya da mevcut
ihtilaflara isaret etmek degil, rivayetlerin sahsi amaglar dogrultusunda kul-
lanimina dikkat cekmektir. Kitapta deginilen hususlarin, aradan gecen onca
zamana ragmen, bugiin de giincelligini korumasi ve halen tartigilmasi ilgi
cekicidir. Bunun gibi eser, Miircie ve Havaric’in alt gruplar1 oldugu anlagilan
Hilsiyye, Sumtiyye, Miitezemmite, Miisevvide, Stikkak, Mubrimin, Mukallidin,
Musavvirin gibi pek fazla bilinmeyen inan¢ gruplarini da tanitmaktadir.
Bunun yaninda Kitdbii't-Tahris, borglu olarak 6lenin durumu ve namazi, ye-
min, talak, davet/teblig, evlilik hayat, livata, hayiz, sarki séylemenin hiikmi,
imametin Kureysiligi gibi fikhi hususlara da yer vermektedir (bk. s. 71-72).
Eserin son bolimiinde hakikate ulasma yontemi (idrakirl-hakk) ile icma
tizerinde durulmasi (s. 143), eserde zikredilen ihtilaflarin bilgi ve metodoloji
problemi olarak gériildiigiine de isaret edilmektedir.

Bu noktada eserin tahkiki ve ¢evirisi hakkinda birka¢ kelam etmek yerin-
de olacaktir. Her seyden 6nce klasik eserlerin nesrinde tercimenin orijinal
metinle birlikte karsilikli olarak yer almasi son derece olumludur ve arastir-
macilara esas kaynagi géorme ve degerlendirme imkani vermektedir. Bunun
gibi “Giris te metnin tahkik stireci ve gevirisi hakkinda verilen detayli bilgiler
oldukga faydalidir. Ayrica dipnotlarda metinde gegen ayetlerin verilmesi ve
igerikte yer alan terimlerin agiklanmasi da genel okuyucu kitlesi bakimindan
6nem arz etmektedir. Ancak ayni islemin metinde gegen hadisler tizerinde
de yiiriitiilerek rivayetlerin sihhatinin tespit edilmesi, miiellifin maksadini
daha iyi anlamamiza yardimci olabilirdi. Bu hususun kitap tizerinde yapilacak
caligmalarla kisa siirede giderilecegini timit ediyoruz.

Ceviriye gelince: Her seyden 6nce bir dili, bir bagka dile terciime etmenin
incelik gerektiren mesakkatli bir is oldugunu ve sadece kavram degil, methum
diizeyinde bir ¢eviriyi gerektirdigini kabul etmek gerekir. Bu bakimdan ke-
limelere Tiirkge karsiliklar 6nermenin yaninda, anlam merkezli bir yéntemi
benimsemek ve teknik tabirleri parantez i¢inde vermek uygun olacakti. Bu
baglamda 6rnegin amil, sultan, reaya, kubbe, infirad, bela, fitne, riyaset ve kaza,
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avak, ehl-i saldh kelimelerini aynen korumak yerine, mefthumlarina ve eser
igindeki konumlarina uygun diisecek karsiliklar énerilebilirdi.

Klasik eserlerin tahkik ve terciimesi her yoniiyle takdire sayan, ciddi bir
faaliyet olup bilimsel mirasimiza 6nemli bir katk: olarak distnitilmelidir.
Eserin fikir drglsiiniin farkli disiplinlerce ¢ok yonlii olarak incelenmesi, bu
fayday: daha ileri boyutlara tagiyacaktir. Bu sebeple Kitdbii’t-Tahris -basta
hadis, kelam, fikih ve mezhepler tarihi olmak {izere- tesekkiil devri Islam
distincesi hakkindaki bilgilerimizi gézden gegirmemizi, bu dénemin sos-
yo-kiiltiirel yapisini tanimamizi saglayacak ve ilk asirda insan ve toplum
merkezli ylritiilecek faaliyetlere kaynaklik edecektir. Son olarak muhakkik
tarafindan yine erken déneme ait bir kaynak olan ve K&‘bi nisbesiyle taninan
Ebir'l-Kasim el-Belhi’ye (6. 319/931) ait Uytinii’l-mesdil ve’l-cevdbdt adli ese-
rin yayimlandig bilgisini burada paylasmaktan memnuniyet duyacagimizi
belirtmek isteriz.

Osman Demir

(Dog. Dr., Canakkale 18 Mart Universitesi {lahiyat Fakiiltesi)

Die Traume der Schulweisheit: Leben und Werk des ‘Ali b. Muhammad
al-Gurgani (gest. 816/1413)

Josef van Ess

Wiesbaden: Harrassowitz Verlag, 2013, VIII+146 sayfa.

18 Nisan 1934 tarihinde Aachenda diinyaya gelen Josef van Ess, 1953-
1958 yillar1 arasinda Bonn ve Frankfurt {iniversitelerinde lisans egitimini
tamamlamustir. 1959 yilinda Die Gedankenwelt des Harit al-Muhasibi (Haris
el-Muhasibinin Diisiince Diinyasi) adli teziyle Bonn Universitesinde dok-
torasini tamamlayan van Ess, dogentlik tezi (Habilitation) olarak da Die
Erkenntnislehre des Adud ad-Din al-Igi (Adudiiddin el-Icinin Bilgi Teorisi)
adli eseri kaleme almistir (1964). 1964-1968 yillar1 arasinda Frankfurt
Universitesinde 6gretim gorevlisi olarak calisan van Ess, bu siirede Kaliforniya
Universitesinde ve Liibnan'daki Amerikan Universitesinde misafir profesor
olarak dersler vermistir. 1968 yilinda Rudi Paret’in halefi olarak Tiibingen
Universitesinde ¢aligmaya baslayan van Ess; California, Chicago, Princeton,
Harvard ve Oxford gibi diinyanin en prestijli Giniversitelerinden profesérliik
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teklifi almasina ragmen, Tiibingen Universitesinden ayrilmayarak buradaki
gorevini emekli oldugu 1999 yilina kadar stirdiirmistiir.

Van Ess, Almanyanin yasayan en énemli Islambilimcilerinden (Islam-
wissenschaftler) biridir. Zira o kendisini bir oryantalist olarak degil, bir
[slambilimci olarak gérmektedir. Onun en hacimli ve en énemli eseri 1991-
1997 yillar1 arasinda kaleme aldig: alt1 ciltlik Theologie und Gesellschaft im
2. und 3. Jahrhundert der Hidschra: Eine Geschichte des religiésen Denkens im
friihen Islam (Hicri IL ve I1L yiizyilda Teoloji ve Toplum: Erken Islam'da Dini
Diisiincenin Tarihi) adli erken dénem Islaim kelamini ve bu déneme ait tartis-
malar1 inceledigi eseridir. Son donemde kaleme aldig1 diger bir hacimli eseri
ise Der Eine und das Ander: Beobachtungen an islamischen héresiographischen
Texten (Biri ve Oteki: Islami Heresiografik Metinlerle Ilgili Gozlemler) adli
calismasidir. Islim mezhepler tarihine ait iki cilt halindeki bu eserde VIII.
ylizyilldan XIX. ylizyila kadar olan dénem incelenmektedir.

Josef van Ess, bu degerlendirmeye konu olan Die Trdume der Schulweisheit
Leben und Werk des Ali b. Muhammad al-Gurgani (gest. 816/1413) (Skolastik
Hikmetin Hayalleri: Ali b. Muhammed el-Ciircant’nin (6. 816/1413) Hayati
ve Eserleri) adli eserde Islam kelaminin siiphesiz en énemli diisiiniirlerinden
biri olan Seyyid $erif el-Ciircani’nin hayatin, eserlerini; en dnemlisi de onun
[slam diisiince diinyasindaki yerini ve etkisini ele almaktadir. Burada eserin
meydana gelis stirecine dikkat ¢cekmek gerekir. Ciinkii van Ess’in Clircani
hakkindaki ¢aligmalarinin esere doniismesi, onun diger ¢caligmalarindan fark-
l1 olmugtur. Van Ess, Encyclopaedia Iranica i¢in “Jorjani, Zayn Al-Din Abu’l-
Hasan ‘Ali”! maddesini yazmak amaciyla bagladig1 arastirmasini, ¢alismanin
boyutu bir ansiklopedi maddesi sinirin1 astigi icin kitaba doniistiigiinii ifade
etmektedir. Bu dogrultuda ansiklopedi maddesi formatinin yetersizliginden
sikayet eden van Ess, kaleme aldig1 bu maddenin redaksiyon agamasinda
yapilan degisiklikleri ve sonradan kendisinin fark ettigi bazi hatalari, boyle
bir eserin olusma gerekeeleri arasinda siralamaktadir.

Tanitimini yapmis oldugumuz bu eser dort ana bolimden olugsmaktadir.
Eserin “Birinci Bolim”iinde Ciircdni’nin hayati, “Ikinci Bolim’de eserleri,
“Ugtincii Boliim”de ailesi, sonraki kugaklar ve 6grencileri ele alinip incelen-
mektedir. “Dordiincti Boliim™de ise kitabin bir 6zeti sunulmaktadir.

Van Esse gore sonradan “es-Seyyid es-Serif” olarak isimlendirilen ve
816/1413 yilinda vefat eden Ciircani, genel anlamda “yenilik¢i” (neuerer) bir
alim prototipi degildir. Fakat o, Dogu-Islam iilkelerinin diisiince hayatina yiiz

1 Josef van Ess, “Jorjani, Zayn Al-Din Abu’l-Hasan ‘Ali", Encyclopaedia Iranica (EIr.), XV,
21-29.
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yillar1 asan bir sekilde damgasini vurmus, hatta 6rnegin Ezher gibi baz1 yer-
lerde daha diine kadar etkisi devam eden bir sahsiyettir. Van Ess, Ciircaninin
gecen tiim zamana ve meydana gelen reformlara ragmen varligini slirdiiren
klasik bir hocay1 ve egitimciyi temsil ettigi goriisiindedir. Ciinkii Ciircani,
temel olusturan ve yol gosteren bir egitim programini hayata gegirmistir.
Ozellikle onun yazmis oldugu serh (kommentar) ve hasiyeler (glossen), iize-
rine serh ve hésiye yazilan eserlerde mevcut olan ve medrese 6grencilerinin
anlamakta zorlandiklar: kapali baglamlar1 a¢iklamak veya metni yorumla-
yarak agmak i¢in olduk¢a kullaniglidir. Yine van Ess’in ifadesiyle Ciircani,
“Meseleleri 6grencilerin rahatca yutabilecekleri lokmalara dontistiirmektedir”
(s. 127). Ayrica bu eserler ge¢mis ile bugilin arasinda bir bag da kurmak-
tadir. Bu genel degerlendirmenin ardindan van Ess, eserinin “Ons6z”tinde
su soruyu sormaktadir: Bu durumu kavramus tek kisi Clircani olmamasina
ragmen, nasil oluyor da onun eserleri bu kadar uzun siire akademik sistemin
bir pargast haline gelmistir? Van Ess, calismasinda iste bu soruya cevap ara-
maktadir (s. VII).

Ansiklopedi maddeleri sayilmazsa bugiine kadar Ciircani tizerine hemen
hemen hi¢ bir miistakil kitap ¢alismasi yapilmadigini ifade eden van Ess,
onun hayati ile ilgili sunulan bilgilerin de giivenilir olmadigini, hatta bazi
bilgilerin ac¢ik bir kurgudan ibaret oldugunu séyler. Bu nedenle van Ess,
eserinin “Birinci Boliim™tinde Ciircaninin hayatini ilgili kaynaklarin verdigi
bilgilerden hareketle tahlil ve degerlendirmeye tabi tutmaktadir. Ornegin
Ciircaninin dogum tarihi Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisinin de
icinde bulundugu bazi kaynaklarda giin, ay ve yil olarak kesin bir sekilde
verilmektedir.? Josef van Ess bu bilginin nasil bu kadar kesin olarak bilinebil-
digini, Ciircani hakkinda bilgi veren kaynaklari ve bunlarin verdigi maltmati
sorgulamaktadir. Sonugta onun dogum tarihini ay ve giin olarak veren ilk
kaynagin Hindistanli alim Abdilhay el-Leknevinin (6. 1304/1886) Hanefi
fakihlerine dair biyografik eseri el-Fevdidii'l-behiyye fi terdcimi’l-Hanefiyye'de
gectigini® dile getiren van Ess, mezkar miiellifin eserinin ¢ok ge¢ bir dneme
ait oldugunu belirtmektedir (s. 4). Ancak van Ess bu durumu Orta Asyadaki
Hanefi ¢evrelerle irtibatlandirmaktadir. Van Ess, Clircani’nin uzun stire ika-
met ettigi Orta Asya bolgesindeki Hanefl cevrede egitim sistemine entegre
olmus alimlerin dogum ve 6liim tarihlerinin giin olarak ifade edilmesi gibi
bir gelenegin oldugunu belirtmektedir. Son tahlilde van Ess bu bilginin

2> llgili ibare séyledir: “24 Saban 740 (24 Subat 1340) tarihinde Ciircin yakinlarindaki
Takirde dogdu” Bk. Sadreddin Guimiis, “Ciircani, Seyyid Serif”, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi (DIA), V111, 134.

3 Leknevi, el-Fevdidii'l-behiyye fi terdcimi’1-Hanefiyye (Bombay: [y.y.], 1895).
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Clircaninin Sirazli iki 6grencisi Afifiddin Muhammed b. Abdurrahim el-
Girihi (6. 839/1435-36) ve Ebil-Fiitih et-Tavisinin (Nureddin Ahmed b.
Abdullah; 6.861/1457 civari) ¢alisma kitaplarina (megyaha) diistiikleri notlara
dayandigini ifade etmektedir (s. 1, 4 vd., 46, 118).

Clircaninin serh ve hasiye kiltirii icinde yagadigini ifade eden van Ess,
bu kiiltiiriin uzun yillar siiregelen akademik bir sistemin sonucu oldugunu ve
Clircaninin de bu gelismeye uygun hareket ettigini, aksi takdirde kendisine
bir konum bulmasinin miimkiin olmadigini belirtir (s. 50). Zira Ciircaninin
yasadig1 donemde her alanda artan ilmi mirasin yeni bir yaklasimla ele
alinip bir diizenin olusturulmasina ve egitim sisteminde kullanilabilir hale
getirilmesine ihtiya¢ duyulmakta idi. Van Esse gore Ciircani yazdig: serh ve
hésiyelerle bunu basarmistir. Bu nedenle kullandigi malzeme ve vardig: so-
nuglar zaman zaman, olduk¢a muhafazakar olmasina ragmen, Ciircani “mo-
dern” kabul edilmistir; fakat van Esse gore o ne “orijinal” ne de “derinliklidir”,
ki bu gériis yazimizin sonunda kisaca tartisilacaktir. Van Esse gore Cilircantyi
asil onemli kilan, meseleleri bir noktaya getirmeyi bagsarmis olmasidir.

Ciircani’nin hésiyelerinin zaman zaman donuk ve monotonlugundan
bahseden van Ess, bu durumun 6zellikle Islam hukuku ve hadis gibi medre-
selerde okutulmasi zorunlu olan, ancak onun ¢ok da iiretken olmadig: temel
disiplinlerle ilgili yazdig1 eserlerinde ortaya ¢iktigini ifade etmektedir. Diger
taraftan Ciircdni mantik ve metafizik gibi alanlarda ise spesifik meseleleri
incelemis ve bunlar icin miistakil eserler kaleme almistir (s. 91).

Van Ess eserin “Ikinci Bélim”tinde ise, Ebir'l-Hayr Semseddin es-Sehavi
(6.902/1497), Carl Brockelmann, Sadreddin Gliimiis ve 6zellikle de ¢ok faydali
oldugunu soyledigi Mehdi Sekibaniya ve Riza Plircevadi’nin makalelerine
dayanarak Ciircani’nin eserlerinin ayrintili bir listesini vermektedir. Van
Ess, Gimiig'iin Istanbul kiitiiphanelerinde bulunan Ciircani’ye ait elyazmasi
eserlerin listesini sundugunu (s. 51),* Mehdi Sekibaniya ve Riza Piircevadinin
ise Iran kiitiiphanelerinde bulunan ¢ok sayida elyazmasi eserle ilgili faydali
bilgiler verdiklerini; fakat Sekibaniya ve Piircevadinin tanitim bilgilerinin
cok da profesyonel olmadigini ézellikle vurgulamaktadir (s. 51).°

Ciircaninin eserlerinin biiytik bir ¢ogunlugu halen elyazmasi seklinde
oldugundan, van Ess bu eserlerin kargilastirmali olarak incelenmesi gerek-
tigini belirtmektedir. Ancak Die Traume'de, Tiirkiye ve Iran kiitiiphanelerin-
deki elyazma eserlerle ilgili ikinci el bilgiye dayanan van Ess, karsilagtirma

4 Gumis, “Clircani, Seyyid Serif”, s. 136.
5 Mehdi Sekibaniya - Riza Piircevadi, “Kitabsinasi-yi Mir Seyyid Serif Ciircani (Giirgani)”,
Medrif, 19 (1381/2003), 5. 134-92.
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yapma imkani bulamamus, dolayisiyla da Clircant'nin eserleri hakkinda kesin
kanaat bildirememistir. Bununla birlikte van Ess, eserlerin isimlerinden ve
kaynaklarda verilen sinirl bilgilerden yola ¢ikarak bazi sorular sormakta ve
meseleyi agik birakarak arastirmacilara yol gostermektedir. Ornegin van Ess,
Risale frl-efali’l-ihtiyariyye, Risdle fil-kader ve Kazd ve kader yani Cebr ve
ihtiyar adl risalelerin karsilagtirilmas: gerektigini ifade etmektedir (s. 62 vd.).
Ayrica o, Ciircanf’ye nispet edilen ve tek niishasi bulunan Deldilii’l-icaz adli
eserin Abdiilkahir el-Ciircantnin (6. 471/1078-79) ayni ad1 tagiyan eseriyle
karistirilmig olabilecegini ifade etmektedir (s. 62).

Van Ess, “Ikinci Bolim”iin sonunda yaptigi genel degerlendirmede
Clircaninin tip, astroloji, simya ve tarih yazicilig1 digindaki tiim disiplinlerle
ilgilenip eserler yazdigini belirtmektedir. Ancak van Esse gore onun génliinde
yatan husus, sadece Stinniler ve Siiler degil, ayni zamanda sufiler tarafindan
da kabul edilebilecek kapsayici dini bir paradigma olusturmaktir. Bu da
Ciircant’yi bir denge arayisina sevketmistir (s. 89). Diger taraftan van Ess,
Ciircaninin yagadig1 donemde Iranda, daha sonra Safeviler tarafindan yok
edilecek olan ekiimenik bir diisiincenin (eine 6kumenischer Geist), yani $ii
ve Stnniler bagta olmak tzere, farkli mezhep ve ekollerin birbirini diglama-
diklar1 bir anlayisin bulunduguna 6zellikle dikkat cekmektedir. Dogal olarak
Ciircani de bu atmosferin etkisinde kalmistir. Nitekim Ciircani derslerde
Adudiiddin el-Ici (6. 756/1355) ve Kadi Beyzavinin (6. 685/1286) eserlerinin
yani sira, $ii teoloji gelenegine mensup Nasirtiddin-i Tastnin (6. 672/1274)
Tecridii’l-akaid adl1 eserini de ele almustir (s.89). Van Ess’in Ciircani hakkinda
bir diger dikkat ¢ekici tespiti ise Gazzali (6. 505/1111) veya Fahreddin er-
Réziden (6.606/1209) farkli olarak onun “alim” (gelehrter)den ¢ok “6gretmen
(lehrer)” olusudur. Ona gére bu durumun, Ciircaninin uzun siire gorev ara-
mak zorunda kalmasi, babasi veya yakin bir akrabasinin miiderris olmamasi
gibi biyografik sebepleri bulunmaktadir (s. 91).

“Uglincii Béliim*de ise van Ess, CiircAninin ailesini, sonraki kugaklar1 ve
Ogrencilerini ele almakta ve bunlarla ilgi kaynaklarda bulunan bilgileri eles-
tirel bir gozle ayrintili bir sekilde degerlendirmektedir. Van Ess, kaynaklarda
ogullaryla ilgili isim ve biyografik karigikliklardan ve celigkili ifadelerden
s6z ettikten sonra, Ciircaninin biri Sirazda, digeri de Semerkant’ta olmak
tizere iki ailesinin ve Semseddin Muhammed (6. ?) ile Nireddin (6. 838/1434)
isminde iki oglunun oldugu kanaatini ifade etmektedir. Ayrica van Ess, bir
kizinin da Ibn Arabsah (6. 854/1450) ile evlenmis olma ihtimalinden ve bu
yolla kurulan hisimliktan bahsetmektedir.

Van Ess, Ciircaninin sonraki kusaktan muhtemelen torunu olan Mirza
Habibullah Serifi'ye dikkat cekmektedir. Sah Ismail 907 (1501) yilinda Safevi
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Devletini kurdugunda Siraz'in baskadisi olan Serifi, cuma hutbesinin sonun-
da agiktan on iki imama olan inancini ifade etmis ve bundan dolay: Uzun Ha-
san tarafindan cezalandirilmistir. Ancak 909 (1503) yilinda Siraz Sah Ismail
tarafindan ele gecirilince kendisine miilk hediye edilerek Sah Cirag bolgesi-
nin yoneticiligi verilmistir. Bu durum ise ailenin yiiz yillar1 asan bolgedeki
varligini garantilemistir. Ciinkii Sa‘deddin et-Teftazantnin (8. 792/1390) bir
torunu yeni ideolojiye boyun egmek istemedigi i¢cin Herat'ta idam edilmistir.
Diger taraftan Ciircani’nin soyundan olan ve Mirza Mahdum diye taninan
Muiniiddin Esref (6. 995/1587) ise Siinni oldugunu gizlemiyordu. Bundan do-
lay1 da Sah Tahmasb tarafindan hapse atilmisti. II. Ismail'in iktidara gelmesi
ile 6zgiir kalmug; fakat I1. [smail’'in 6ldiiriilmesi iizerine Osmanl topraklarina
kagmis ve Rafiziler'e kargt Nevakiz li-biinyanir-Revafiz® adli meshur eserini
kaleme almistir.

“Dérdiincti Boliim™de eserin 6zetini sunan van Ess, biyografi geleneginin
¢ok giivenilir olmadiginy; dolayisiyla Clircaninin mesleki egitimi ve kariyeri
hakkinda ayrmtili bir bilgiye sahip olmadigimizi ve ayrica Clircaninin vefa-
tindan yaklasik yliz y1l sonra Safeviler marifetiyle bolgede meydana gelen po-
litik degisimin de bazi hususlarin bilinmesini istemedigini vurgulamaktadir.

Kitapta verilen bilgiye gore Ciircani’nin ailesi aslen $irazli olmamasina
ragmen, oradaki varligini giinimiize kadar siirdirmistiir; fakat Ciircani
de dahil olmak iizere, aile ge¢misini ve ecdadini tanimamaktadir. Van Ess,
bolgede Safeviler ile birlikte meydana gelen degisime ragmen, ailenin var-
ligin1 stirdiirmesini aile tiyelerinden bazilarinin $iilige meyletmesi ile izah
eder. Ancak ona gore, Ciircani, Zeydi bir aileden gelmekte ve dolaysi ile $it
asiriliklara ilgi duymamaktadir. Ayrica onun dini meselelerde denge arayisi
icinde olusu tarihi olaylarla iligkilendirilmektedir. Ciinkii Mogollar'in Bagdat
yagmalamasi, halifeligin ve siyasi merkezin karizmatik giicinii yok etmis ve
[slAm bundan biiyiik zarar gérmiistiir. Bu nedenle bir anda kendilerinden
olmayan bir yonetime maruz kalan mislimanlar, birlikte hareket etmeyi
gerekli gérmiislerdir. Bu da van Esse gore, 6zellikle $ii, Stinni ve tasavvufi
unsurlar1 kapsayici ekiimenik bir yaklasimin 6ne ¢ikmasina yola agmugtir.

Van Esse gore akademisyenler, yoneticilerin degismesiyle birlikte goriis ve
kabullerin de degistigi hususunda fikir birligi igindedirler. Bunun en dikkat
cekici 6rnegi Nasiriiddin-i Tast'dir. Bunun gibi van Esse gore uzun siire issiz
kalmasi, Ciircantnin kendi diigiincelerini geri plana itip realitenin gerektir-
digi gibi davranmasini saglamistir.

6 Eserle ilgili ayrintili bilgi icin bk. Elke Eberhard, Osmanische Polemik gegen die Safawiden
im Jahr 16. Jahrhundert nach arabischen Handschriften (Freiburg: Klaus Schwarz Verlag,
1970).
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Van Ess “Ons6z”de sordugu; “Nasil oluyor da onun eserleri bu kadar uzun
slire akademik sistemin bir pargasi haline geliyor?” sorusuna son béliimiinde
6zet olarak cevap vermektedir. Ona gore Clircani 6limiinden sonra kazanmis
oldugu sohretini Osmanlilar’a bor¢ludur. Bunun nedenlerinin ayrintili ve
derinlemesine olarak aragtirilmasi gerektigini ifade eden van Ess, bunun en
6nemli sebebinin diinya siyasetinde 6nemli bir gii¢ olmanin esiginde bulunan
Osmanlilar’in, fonksiyonel bir medrese sistemine ihtiya¢ duymasindan kay-
naklandigini zikretmektedir. Tam bu noktada Osmanlilarin imdadina Ciircani
yetismistir. Clircani gibi Teftazani de bu ihtiyaca cevap verecek nitelikte eserler
kaleme almigtir. Ayrica her ikisinin Stinni diisiince ile uyum igerisinde olmasi
Osmanlilar arasinda s6hret bulmalarinin 6nemli nedenlerinden biridir. Yine
bu durum, Ciircaninin eserlerinin ni¢in Hindistan'da bu kadar popiiler oldu-
gunu ve tekrar tekrar basildigini izah eden bir husustur. Clinkii Hindistanda
hiikiim stiren Mogol yoneticileri de ayn1 sekilde Stinni idiler.

Van Esse gore Ciircant’yi asil 6nemli kilan ve ona gdhret kazandiran
husus, onun “bilgi aktarim (wissensvermittlung)” yontemidir. Clinkii onun
doneminde doga bilimlerinde oldugu gibi, dini ve felsefi alandaki bilgi bitytik
bir artis gstermistir. Bu dénemde ¢ogalan bu bilginin paketlenerek 6gren-
cilerin kolayca anlayip kavrayabilecekleri sekilde sunulmasi gerekmekteydi.
Bu nedenle Ciircani bugiinki ifade ile “egitimci (didaktikar)”, yani belli bir
metot cercevesinde egitim faaliyetini gerceklestiren ve bunun i¢in gereken
eserleri kaleme alan kisi olarak isimlendirilebilir. Ciinkii o, Adudiiddin el-Ici
veya Fahreddin er-Rézi'nin yaptig1 gibi biiytik bir tarz iginde kendi sentezini
olusturmaya 6nem vermemis; sadece ge¢misin ilmi mirasini anlagilir ve belli
bir form igerisinde tekrar insa etmistir. Bu nedenle van Esse gore, “O orijinal
degildi, ancak ufku gelecege uzanmaktaydr”. Van Ess, kendisi ile ilgili yeterli
arastirmanin bulunmadigini ifade ettigi Clircani’yi mevcut bilgiyi serh ve
hasiyeleri ile egitim sisteminde kullanilabilecek metinler haline getiren bir
egitimci olarak tarif etmektedir. Bu nedenle onu orijinal olarak gérmemek-
tedir. Dahas1 Ciircaninin kendi sentezini olusturma anlaminda da orijinallik
arayiginda olmadigini ifade etmektedir. Aslinda van Ess daha 6nceki bir bagka
caligmasinda buradakinden farkli olarak ve kendisiyle celisen bir sekilde
benzer bir iddiay1 Ici igin de dile getirmekte ve “onun bir 6zgiinlitk iddiast
olmayan eserlerinin medrese egitimi i¢in diisiintilmiis sistematik el kitaplar1
oldugunu” séylemekteydi.” Bu itibarla van Ess’in, CiircAni’nin orijinal olma-
dig1 yoniindeki iddias1 bize gore tartigmaya agiktir. Esasen burada Ciircani ya
da Icf'nin 6zgiin alimler olup olmadig1 tartismasini énceleyen, 6zgiinliigiin ne

7 Joseph van Ess, “Azod-al-Din Ij’, Elr, 111, 270; “Iji, Adud al-din al’, The Encyclopedia of
Religion, ed. M. Eliade (New York: McMillian Publishing Company), VII, 89.
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oldugu ve orijinallikten kimin ne anladig: sorulari, izerinde durulmasi ge-
reken hususlardir. Fakat bu, degerlendirmemizin sinirlarini asan bir mahiyet
arzettigi icin bu tartigmaya girmeden kisaca sunu sdylemek yerinde olur:
Cilircaninin ana metni agiklayan, ikmal eden, gerektiginde onu elestiren;
ama bir taraftan ihya eden ve tedaviile ¢ok daha giiclii bir sekilde girmesini
saglayan usulll fevkaldde bir 6zgilinliik olarak da okunabilir. Zira Ciircani,
serh ve hasiye yolu ile medrese egitim sisteminin ihtiyacina uygun metinler
tretmis ve kendisinden 6nceki bilgi geleneklerini yazdigi metinlerle asirlar
sonrasina tagiyabilmis, ayrica kendi metinlerinde sonrakilerin daha ayrintili
olarak tartigabilecegi bircok meselenin kivilcimini da yakmistir. Onun birgok
disiplinde yazdig1 metinler izerine kaleme alinan hasiye ve talikler, ortaya
koydugu diisiincenin ne kadar tiretken olabildiginin bir kanitidir. Kanimizca
Serhuw’l-Mevdkif izerine olusan literatiir bunun en somut tezahiirlerindendir.

Muharrem Kuzey

(Ogretim gorevlisi Dr., Tiibingen Universitesi Islam Ilahiyati Merkezi /

Zentrum fiir Islamische Theologie)

Islam Diisiincesinde Siireklilik ve Degisim: Seyyid Serif Ciircani
Ornegi

M. Ciineyt Kaya (ed.)

[stanbul: Klasik, 2015, 238 s.

XIX.yiizyila kadar Osmanli dsnemindeki hakim diisiincenin bagat unsuru
olan ve “es-sened” (otorite), “Ustaziil-beser” (insanligin hocasi), “el-akltrl-hadi
ager” (on birinci akil) gibi sifatlarla/lakaplarla nitelenen, Razi sonras: ddnemin
hakim karakterine ait bir “tahkik” diisintirii olan Seyyid Serif el-Ciircantyi (6.
816/1413) 7-8 Aralik 2013 tarihinde vefatinin 600. yildoniimiinde anmak {ize-
re Bilim ve Sanat Vakfi Medeniyet Arastirmalar1 Merkezi tarafindan diizenle-
nen “Klasik Sonrasi Dénem Islaim Diisiincesinde Siireklilik ve Degisim: Seyyid
Serif Clircani” baglikli ¢alistayda sunulan tebliglerden olusan ve editorliigiinii
M. Ciineyt Kayanin yaptig1 ve Islam Diisiincesinde Siireklilik ve Degisim: Seyyid
Serif Ciircani Ornegi baglikli calismada alti makale bulunmaktadir.

Galigmadaki birinci yazi Omer Tiirker’in, “Kelam ve Felsefe Gelenekleri-
nin Kesigsim Noktasinda Seyyid Serif Ciircani” baglikli makalesidir (s. 11-59).
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Teorik arka planin anlatildig1 “Girig’te 6ncelikle miiteahhirin déneminde
ozellikle kelam ilmi agisindan ortaya ¢ikan durumun iki 6nemli sebebi ize-
rinde durulmaktadur.

Birincisi, Ciiveyni (6. 478/1085) ile baslayip Fahreddin er-Razide (0.
606/1210) zirveye tasinan yontem elestirilerinin kelamin deliller hiyerarsisini
doniistiirmesi hususudur. Ciiveyni ile baslayip pesinden Gazzali, Razi, Adu-
diiddin el-Ici (8. 756/1355) tarafindan siirdiiriilen yontem elestirileri, Esari
kelaminin illiyet teorisinin tamamen terki ve kiyas teorisinin ise goézden gegi-
rilmesiyle sonu¢lanmustir. Tiirkere gore Ciircani, kendi donemine kadar gelen
bu elestiri zincirinin son halkasidir. Ikinci sebep ise mantigin, keldmin bir
parcasi haline gelmesi ve mantiki kiyas formlarinin kelamcilarca benimsen-
mesidir. Tlirker’e gore bu durum, Es‘ari kelamcilarin1 Messai metafizikle karst
karsiya getirerek zamanla kelamcilarin birincil rakiplerinin degismesine yol
a¢mustir. Zira Ciiveyni donemine kadar Es‘ari kelamcilarinin 6ncelikli hasim-
lary, yerel dinler ve diger mezhepler iken, Gazzali ile birlikte bunlarin yerini
Messai felsefe almistir. Boylece Ibn Sina metafiziginde varlik, mahiyet, imkéan
ve zorunluluk kavramlarinin iliskili oldugu biitiin meseleler keldma taginmis
ve 6nceki kelamcilarin goriisleri bu kavramlarla yeniden ifade edilmistir.

Omer Tiirker, kelam ile felsefe arasindaki bu yeni dénemde kurulan ilis-
kinin doga teorisi bakimindan birkag 6nemli sonucundan bahseder. Birinci
sonug, onceki kelamcilarin fiziki diinyaya iliskin goériislerinin filozoflarin ka-
tegorileri esas alinarak yeniden diizenlenmis olmasidir. Ikincisi, kelamcilarin
fiziki durumlara iligkin tanim ve énermelerinin, Ibn Sina eliyle olgunla-
san klasik mantigin kavramlar ve dnermeler arasindaki iliskiler dogrultu-
sunda gozden gecirilmesidir. Bu durumun en 6nemli sonucu, miiteahhirin
kelamcilarinin felsefedeki nefs teorisini benimsemeleridir. Clircani de felsefi
nefs teorisini benimseyerek dnceden latif bir cisim olarak kabul edilen ru-
hun gayri maddi bir cevher oldugunu savunacaktir. Uglincii sonug ise, tiimel
disiplinlerin (kelam, felsefe, tasavvuf) tamami arasinda gaye ve konu birligi
bulundugu ve onlarin yéntem veya ilke bakimindan ayristiginin belirginles-
mesine yol agmustir. Bu disiplinler, mutlak varligi konu edinmeleri ve en ytice
mutluluga ulasmay1 amaglamalar: bakimindan ortak iken, en temelde bilgi-
ye ulagsmada esas aldiklar1 ydontemde, ayn1 yontemi kullananlar ise ilkelerde
birbirinden ayrilmaktadir. Bir kelamci olarak Ciircaniye gore kelami1 Messai
felsefeden ayiran sey, ilkelerini dini naslardan aliyor olmasidur.

Tiirker, Clircani’nin kelami disiinceyi yeniden yorumlama ¢abasini onun
Serhw’l-Mevakif, Hasiye ald Levamii’l-esrdr fi serhi Metalii'l-envar, Hdsiye ald
Serhi Hikmeti’l-ayn, Hasiye ald Tahriri kavaidi’l-mantikiyye adli eserlerinden
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istifade ederek nefs teorisi, bilgi teorisi, varlik diistincesi ve teorik fizik bas-
liklar1 altinda detayli bir sekilde izah etmeye ¢calismistir.

Kitaptaki ikinci yazi, Mustakim Aricrnin, “Bir ‘Otorite’ Olarak Seyyid Serif
Ciircani ve Osmanli [lim Hayatindaki Yeri” baglikli iki béliimden olugan ¢a-
lismasidir (s. 61-95). Kaleme aldig1 metinlerle Razi sonrasindan XIX. yiizyila
kadar Osmanly, fran ve Hint cografyasinda ilmi paradigmanin belirleyicisi
olan alimlerden biri olan Seyyid Serif el-Clircani hem yasadigi donemde
hem de sonrasinda genis bir cografyada bityiik bir tevecciihe mazhar olup bir

“otorite” olarak gortilmiis, kendisinden sonra gelenler onun soz ve goriislerini
hiiccet kabul etmisler ve ulema nezdindeki biiytik itibar1 sebebiyle kendisi es-
Seyyidir's-sened unvaniyla anilir olmustur. Arici, makalenin “Seyyid Serif’in
Osmanl {lim Cevrelerindeki Etkisi” baslikli birinci béliimiinde Ciircani’nin
Osmanli ilim diinyas: tizerindeki etkilerini Serhu’l-Mevdkif gercevesinde ele
almakta ve bu baglamda Ciircant’nin etkisini dort alt bashik altinda incele-
mektedir. Yazar, “Seyyid Serif’in Talebeleri ve Icazetnamelerdeki Yeri” bas-
liklr alt boliimde Taskdprizadenin es-Sekdikun-nu‘maniyye’si ve zeyillerin-
den istifade ile Kadizdde er-Rtmi (6. 824/1421), Molla Alaeddin Koghisari
(6. 841/1437), Fethullah es-Sirvani (6. 857/1453), Seyyid Ali el-Acemi (0.
860/1455), Fahreddin el-Acemi (6. 865/1460), Molla Aldeddin er-Rtmi (6.
?) gibi alimlere Ciircaninin hocalik yaptigini tespit etmistir. Ayrica Arici,
icazetnamelerden de yola ¢ikarak Osmanl icazetnamelerinde “adlimlerin basi
ve midekkiklerin sonuncusu (reisil-alimin ve hatemi’l-miidekkikin)” ve
“muhakkiklerin sonuncusu ve miidekkiklerin efendisi (hatem’l-muhakkikin
ve seyyidirl-miidekkikin)” olarak nitelenen Seyyid Serif’in Osmanli 6ncesi
ilim gelenekleri ile Osmanli uleméasini birbirine bagladigina dikkat ¢ekmek-
tedir. “Seyyid Serif’in Osmanli Medrese Miifredat: Dahilinde Okutulan Me-
tinleri” baglikl alt boliimde, doneminin literatiirii olan serh ve hésiye seklinde
metinler kaleme alan Ciircaninin Osmanli medreselerinde ders kitab: olarak
okutulan eserleri tespit edilmistir. Bunlar arasinda miimtaz bir mevkiye sahip
olan ve ezberlenen bir metin haline bile gelen Serhu’l-Mevdkif basta olmak
tizere Tecrid hasiyesi, Metdliu'l-enzdr hasiyesi, er-Risaletiis-Semsiyye hasiyesi,
Hikmetii'l-ayn hasiyesi, Serhu’l-Miftah ve Hagsiye ald Levamii’l-esrdr zikredil-
mistir. Arici, Serhu’l-Mevdkifin Osmanli ulemasinin kelami felsefe-bilim sa-
hasindaki zihniyetini belirleyen en 6nemli birka¢ metinden biri olduguna
temas eder. “Osmanli [lim ve Kiiltiir Cevrelerinde Seyyid Serif Ciircani Imaj1”
baslikli alt boliimde, tabakat tiirii eserler ve Ciircaninin bazi eserlerine ya-
zilan hasiyeler dikkate alinarak ulemanin bu eserlerde Ciircant’yi nasil andi-
gina, hangi sifatlar1 kullandigina ve kendisine nasil atiflar yaptigina kisaca
isaret edilmistir. Ayrica Arici, Teftazani-Ciircani miinazaralarinda Osmanl
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ulemaésinin yaklagimina da temas etmistir. “Ciircani’nin Téimel Disiplinlere
Dair Yaklagiminin izdiistimleri” baglikli alt béliimde, Ciircani'nin goriislerinin
etkisine bir 6rnek olmak iizere onun Islim diisiincesinin tiimellik iddiasinda-
ki disiplinleri olan keldm, felsefe ve tasavvufa yonelik yaklasimi ele alinarak
ana hatlar1 Fahreddin er-Razide olan ve Ciircéni ile daha dakik hale gelen
marifeti tahsil yolu tizerinde durulmustur.

Mustakim Arici, makalenin “Seyyid Serif’in Nazari Diisince Alaninda-
ki Baz1 Eserlerinin Osmanli Cografyasindaki Etkisi” bagligini tasiyan ikinci
bolimini tg alt baglikta incelemektedir. “Osmanli Sarayinda Muteber Bir
Kelam Klasigi: Serhu’l-Mevdkif” baglikli alt boliimde 6zellikle Fatih Sultan
Mehmed ve II. Bayezid'in Serhu’l-Mevakif Gizerindeki hassasiyet ve 6zel ilgi-
lerine dikkat ¢ekilmistir. “Serhu’l-Mevdkif Etrafinda Olusan Literatiir” baglikli
alt boliimde ise Ciircant'nin Serhu’l-Mevikif1 Gizerine yazilan seksen dokuz
adet haésiye, ta‘lik ve benzeri calismalara ait bir liste sunulurken, “Hdsiye ald
Serhi Hikmeti’l-ayn Uzerine Yazilan Hagiye ve Talikler” baglikli alt béliim-
de ise Necmeddin el-Katibi'nin (6. 675/1277) Hikmetii’l-ayn adl eserine ibn
Miibareksah (6. 784/1382) tarafindan yapilan Serhu Hikmeti’l-ayn adl1 esere
Ciircani’nin (6. 816/1413) yazdig1 Hdgiye ald Serhi Mirek adl1 hasiyesi tizerine
yazilan on {i¢ adet ¢alismanin listesi verilmistir. Béylece Arici son iki alt bo-
limde 6ntimiize Ciircantnin iki eserine, yani Serhu’l-Mevdkif ve Hdsiye ald
Serhi Mirek Gizerine yapilan ¢aligmalarin haritasini sermistir.

Calismadaki tG¢iincti yaz1 Egref Altagin, “Varlik, Varligin Birligi ve Var
Olanlarin Mertebeleri: Ciircaninin Yaklasimi1” baglikli makalesidir (s. 97-129).
Altas, bu ¢aligmasinda Oncelikle felsefi, kelami ve irfani gelenekler agisindan
varlik kavrami, varligin miisterekligi ve ziyadeligi konusuna odaklanmus; ikin-
ci olarak Ciircani’nin eserlerinde yer aldig1 sekliyle varligin birligi (vahdet-i
viictid) goriistinii anlatmis, varligin ve var olanlarin hiyerarsisine dair teklif-
leri ve bu gergevede felsefi, kelami ve irfani varlik goriislerinde ortaya ¢ikan
zithklarin Circani tarafindan 6nerilen ¢6ziimlerini tartigmistir. Altas, bu ko-
nunun degerlendirmesini makaleye kaynak olarak kullandigi, Ciircani’nin
Risale fi beydni merdtibi’l-mevciiddt, Risdle fi vahdeti’l-viiciid ve Hdsiye ald
Serhi’t-Tecrid adli eserleri cercevesinde ele almis ve Serhu’l-Mevdkiftaki sek-
liyle tartigmigtir. Konunun, Risdle fi vahdeti’l-viiciid ¢er¢evesinde varligin hi-
yerarsisi (meratibi’l-viictid), Risdle fi beyani meratibi’l-mevciidat gergevesin-
de ise var olanlarin hiyerarsisi (meratibirl-mevctidat) olmak tizere iki yonlii
olduguna dikkat ¢eken Altas, bu iki diistincenin dayandig1 varlik anlayis:
farkli oldugundan, 6ncelikle var olanlarin (mevcidét) hiyerarsisi tizerinde
durmustur. Varlik-mabhiyet iliskileri bakimindan ortaya ¢ikan farkli varlik
anlayislari, Clircani tarafindan bir hiyerarsi fikri ¢ercevesinde birlestirilmis
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olup konu ii¢ mertebede degerlendirilmis ve Esref Altag da bu ¢aligmasin-
da her bir mertebeyi bir baslik altinda ele almistir. “Miimkiinlerin Varliklari
Mahiyetlerine Eklenmistir” baglikli birinci mertebede, miimkiin mevcutlar
bulunmaktadir. Clinki miimkiin, varligin1 onun mahiyetine “giydiren”, var-
lik veren bir sebebe muhtactir. Mevcudatin bu mertebesinde mevcudun sirf
kendisine nazar ettigimiz zaman onun varliginin, mahiyetinden ayrilmasinin
miimkiin oldugunu goriiriiz. Ciircani bu mertebede hem varligin mahiyetten
ayrilmasinin “tasavvur edilmesinin” hem de bu “tasavvurun hakikatte gergek-
lesmesinin” miimkiin oldugunu belirtir. Kisaca bu seviyede: a. Miimkiiniin
mahiyeti, b. Miimkiiniin varlig1 ve c. Miimkiin mahiyete varlik veren sebep
olmak tizere ii¢ sey s6z konusudur. Ciircani bu mertebenin yeryiiziiniin 1s1-
gin1 bagkasindan almasi ornegiyle temsil edilebilecegini belirtir. Buna gore
“yerylizii’, “yeryiiziine vuran 151k” ve “15181 veren Giines” olmak tizere {i¢ farkl
mevcut vardir. Burada “yeryizt, 15181 kendinden olmayan karanlik cisim ola-
rak varligi kendinden olmayan miimkiin varliklary; “151k”, varligi; “Giines” de
varlik veren sebebi temsil etmektedir. Ciircaninin Merdtib risalesinde mevcu-
datin ilk mertebesi, esasen muiteahhir donem mutekellimlerinin, filozoflarin
ve kismen muhakkik stfilerin “miimkiin varliklar’la ilgili goriislerini ifade
etmekte, ancak Es‘ari ve Basri gibi miitekaddim dénem keldmcilarinin “hicbir
mevcudatta” varlik-mahiyet ayrimini kabul etmeyen goriisiinti disarda birak-
maktadir. “Zorunlu Varlikin Varligi Mahiyetine Eklenmistir” baghigini tagryan
mevcudatin ikinci mertebesini Ciircani, “cumhur mutekellimler’in “zorun-
lu varlik” anlayislarina tahsis etmektedir. Bu mertebede “zorunlu varlik’in
varlig1 ve mahiyeti ayridir. Fakat “Sirf kendine nazarla zatinin ve varliginin
ayrilmas: imkansizdir”, sadece bu “Ayriligin zihnen diistiniilmesi (tasavvur)
miimkiindir”. Bagka bir ifadeyle, Allahin zétinda varlik ve mahiyetin ayril-
masi (infikak) imkansizdir, fakat bunu diisinmek miimkiindir. Clircani bu
varlik seviyesini 15181n, Giines’in cisminin bizzat kendisinin bir geregi oldu-
gunu belirterek 6rneklemektedir. Bu mertebede Giineg'in cismi ile 151k bagka
bagka seylerdir. Ancak 151k Giines’in cisminin bir geregi olup 151g1n Giines'in
cisminden ayr1 diistiniilmesi miimkiin ise de bunun hakikatte gerceklesmesi
mimkin degildir. “Zorunlu Varlikin Varligindan Ayri Bir Mahiyeti Yoktur”
bagliklt mertebede Ciircéni, varligin hakikatinin zatindan bagka bir varlikla
degil, zatinin ayn1 olan varlikla mevcut olmasini zikretmektedir. Bu merte-
bede zatiyla mevcut olan tek bir sey vardir. Bu mertebede zéat ve varlik ayni
sey oldugu i¢in ne haricen ve ne zihnen zat ve varlik arasinda bir béliinme
tasavvur etmek miimkiin degildir. Zira varligin hakikati, yokluktan en uzak
noktada olup zatiyla mevcuttur ve ma‘diim olmast muhaldir. “Ugiincii Merte-
benin Vahdet-i Viiciid Bakimindan Yorumu: Zorunlu Varlik, Mutlak Varliktir”
baglikli boliimde imkan deliline dayali ispat-1 vacibin, ibn Sina sonras felsefi,
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kelami ve tasavvufi metinlerde yaygin olmasinin herkesce bilinen bir sey
olduguna dikkat ¢eken Altag, Clircaninin bundan daha fazla olarak “zorun-
lu varlik’in mutlak varlik oldugunu belirttigine ve bunun ispatini yapmak
istedigine isaret etmektedir. Iste bu noktada konu artik var olanlarin hiye-
rarsisi (meratibi'l-mevcadat) degil, varligin hiyerarsisi (meratibi’'l-viictid)
olmaktadir. Bu da farkli bir varlik anlayisini anlatmayi gerektirmektedir ki
bu nedenle Altas, Clircani'nin “varligin birligi’nin (vahdet-i viictid) ispat1 i¢in
zikrettigi deliller izerinde durmakta ve Ciircani’nin varlik hakkindaki dort
ihtimalli degerlendirmesine temas etmektedir. Bunlardan dordiincii ihtimale
gore varlik, tek bir hakikattir.

Esref Altas buradan hareketle meselenin ikinci ydniine, yani varligin hi-
yerarsisi (meratibirl-viictid) tizerinde durdugu béliimde (Vahdet-i Viictida
Gore Kesretin Ortaya Cikist ve “Meratibirl-viictid”) su soruya cevap arar:
Varlik tek bir hakikatse mevcudattaki kesret nasil ortaya ¢cikmaktadir? Bagka
bir ifadeyle, vahdetten kesret nasil ortaya ¢ikmaktadir? Ciircani varligin farkl
gorliniimleri olmasina ragmen, yine de bir kalmasini sayilarin ilkesi olarak
“bir” say1sinin biitlin sayilarda olmasi ve yine de béliinme ve ¢okluk tasima-
mast drnegiyle ifade eder. Bu, diger biitiin sayilarin hakikatlerinin ayn fakat
mertebelerinin farkli oldugunun da bir ifadesidir. Altas, Ciircdninin Risdle
fi meratibi’l-viiciid ve Risdle fi vahdeti’l-viiciid adl iki eserinden yola ¢ikarak
varligin hiyerarsisini (meratibi’l-viicid) karsilastirmali olarak verir.

Sonug olarak Altas, CiircAni’nin Merdtibii’l-mevciiddt risalesinde, Islam dii-
stincesinde kendi zamanina kadar olusmus varlik tasavvurlarinin hi¢birini
reddetmedigini, bunlarin kendi meratibirl-mevctidat teorisinin bir pargasi
oldugunu ifade etmektedir. Altag’a gore Ciircani, [slam metafizik tarihinin
[bni’l-Arabi ile ulastig1 seviyeyi tiiketici bir nokta olarak anlamamakta, daha
once gelismis varlik teorilerinin de yeni bir meta-teoride yer bulabilecegini
diisiinmektedir. Ilk defa Ciircani tarafindan teklif edilen bu meratib fikri, “bii-
tiiniiyle”, Islam diisiincesinde ne énceki kelamcilarin ne sonraki kelamcilarin
ne sufilerin ve ne de filozoflarin savundugu bir meratiptir. Ciircaninin bu
merdtip fikri, daha sonra Celaleddin ed-Devvani (6. 908/1502), Akkirmani
(6.1174/1760) ve Izmirli Ismail Hakki (6. 1946) gibi miiellifler tarafindan da
ele alinmistir.

Calismadaki dordiincti yazi Hatice Toks6ziin, “Ciircaninin Kudret Kav-
ramiyla [lgili Degerlendirmeleri: Serhu’l-Mevakif Ornegi” baslikli makalesi-
dir (s. 131-161). Serhu’l-Mevakif cercevesinde Cilircani’nin kudret kavramu ile
ilgili degerlendirmelerini ortaya koymay1 hedefleyen bu ¢alisma, ayn1 za-
manda Ibn Sina (6.428/1037) ve kelam gelenegi arasindaki iligki baglaminda
da konuyu ele alip mezkér kavramla ilgili goriislerin nasil bir degisiklik ve
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streklilik gosterdigini ve nihayetinde Ciircaninin katkisinin ne oldugunu
belirlemeyi ama¢ edinmektedir. Calismada bu ama¢ dogrultusunda kudret
kavrami bazi sorular merkezinde incelenmeye ¢aligilmistir. Bu ¢aligma en
temelde su iki sorunun cevabini vermeyi gaye edinmektedir: i. Tanrr’'ya kud-
ret atfedilebilir mi? ii. Sayet atfedilebilirse kadim ve hadis kudret arasinda
mabhiyet farki var midir?

Toks6z, oncelikle kudret kelimesinin Ciircani, Es‘ari, Fahreddin er-Razi
ve Nasiriiddin-i Tasi (6. 672/1274) tarafindan yapilan tanimlar: ve agikla-
malar1 vermistir. “Ilahi Kudret Karsisinda Nefsani Bir Nitelik Olan Kudret”
baslig altinda “Kadim kudret ile hadis kudret arasinda nasil bir iligki var-
dir?”, “Tanr’nin kudreti ile hadis kudret arasinda taalluklar1 agisindan nasil
bir fark vardir?”, “Hadis kudretin ispat1 yapilabilir mi?” sorular1 ele alinarak
Ciircaninin kadim kudret ile hadis kudret arasindaki iliskiyi ve farki, temelde
kudret-fiil iliskisinden hareketle tartistig1 gériilmektedir. “Hadis kudret, fiil-
den 6nce mi yoksa fiil ile birlikte mi vardir?” sorusuna ise Ciircani kendinden
onceki tartigmalara detayl: bir sekilde yer vermekte ve kendi goriisiinti Esari
distince yontinde ortaya koymaktadir. “Bir kudretin iki zit fiile taalluk edip
etmeyecegi” sorusu karsisinda Toksoz, Clircant’nin hadis kudret konusunda
Esari’nin ve Ciiveyninin (6. 478/1085) goriislerini benimsedigini ve Allah’in
biitiin mevctdat tizerine kadir ve insanin da kesb eden bir kudreti oldugu
distincesinde bulundugunu belirtir.

“Allah’in Bir Sifat1 Olarak Kudret” baslikli béliimde filozoflar ile kelamcilar
arasinda en ¢ok tartigilan konulardan biri olan sifat meselesi etrafinda kud-
ret sifatt tartisilmistir. Esari kelamecilar: sifatlar: Tanr’nin zatina zaid olarak,
filozoflar ise zatinin ayni kabul ederek Tanrrnin zatiyla lim ve zatiyla kadir
oldugunu ifade etmislerdir. Sifatlar konusunda Ciircantnin de Egari diistin-
ceyi benimsedigine dikkat ¢eken Tokséz, Clircdninin kudret sifatini hayat,
bilgi ve irade ile birlikte Allah’in zatina zaid ve O’nun zatiyla kaim viictdi
sifat olarak kabul ettigini belirtmis ve Ciircaninin Allah’in kudret sifatiyla
ilgili degerlendirmelerini ve tenkitlerini en temelde iki kisma ayirabilecegi-
mizi sdylemistir. Bunlardan biri kelam alimlerinin kudret sifatinin ispatina
yonelik ileri stirdtikleri “sahidin gaibe istidlali” seklindeki kiyas yontemine
yonelik yorumlari, digeri de muhtar ile miicib arasindaki farka dikkat ¢ekerek
filozoflara yonelik olan elestirileridir. Toks6z de bu cergevede Allah’in sifati
olarak kudreti iki kisimda ele almistir. “Allah’'in Kudret Sifatinin Ispati” bas-
likli boliimde Tokséze gore Ciircani, Allah'in kudret sifatinin ispatina yonelik
olarak kelam alimlerinin ileri stirdiikleri “sahidin gaibe istidlali” yontemini
hakikati vermedigi diistincesiyle elestirmektedir. O, Allah’in sifatlariyla ilgili
olarak Esari diisiinceyi benimsemekte ve O'nun kudret sifatinin zatryla kdim,
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zatina zaid, tek ve sonsuz bir sifat oldugunu belirtmektedir. Buradan hareketle
de filozoflarin Allah’ “vacibirl-viictd” seklindeki ifadelerini elestirmektedir.
Ancak bununla birlikte Allah’in kudretinin varliklar: kusaticilig1 diistince-
sinde de filozoflarla hemfikir oldugu ortaya ¢ikmaktadir. “Allah Muhtar ma,
Yoksa Miicib midir?” baslikli ikinci kisimda filozoflarla kelamcilar arasindaki
en 6nemli tartigmalardan biri, “Allah mucib bi'z-zat midir fail-i muhtar mi-
dir?”, “Mcib ile muhtar arasinda nasil bir fark vardir?”, “Allah’in kudretinin
varliklara yansimasi nasil gerceklesmektedir?” sorular: etrafinda tartigilmis
ve Ciircaninin degerlendirmelerine yer verilmistir. Toks6z'e gore Ciircani,
muhtar ve miicib arasindaki farka dikkat gekmekte ve konuyla ilgili Es‘ari
diisiinceyi benimseyerek zellikle Ibn Sind’ya zaman zaman da Gazzali ve
Razi gibi disiiniirlere birtakim tenkitler yoneltmektedir. Dolayisiyla Allah’in
micib oldugunun kabul edilmesi durumunda, zatinin tesirinin kudret ve ira-
deyle olmasinin imkéansiz oldugunu séyleyen Ciircaninin, Gazzali gibi meta-
fizik determinizmi kabul etmedigi sonucu ortaya ¢ikmaktadir. Sonug olarak
Ciircani, kudret kavramina iliskin kendinden 6nceki literatiirti ¢ok iyi analiz
ederek birbirinden farkli goériisleri degerlendirmis, birtakim mukayeseler
yapmis ve bu ¢er¢evede de kavramin farkli boyutlarini belirlemeye ¢aligmistir.

Kitaptaki besinci yazi Thsan Fazlioglu'nun, “Seyyid Serif’in Nefsii’l-emr Na-
zariyesi ve Matematik Bilimlere Uygulanmasi: Serhu’l-Mevakif Ornegi” bas-
likli galigmasidir (s. 163-196). Bu ¢aligmada Ici'nin el-Mevdakif adli eserinde
klasik biligsel (kognitif) psikolojiye dayali olarak matematik nesnelerin onto-
lojisi, matematik nesnelere iliskin bilginin dogasi, matematik nesnelerle inga
edilen matematik modellerin dogay: tasvir edip edemeyecegi ve bu tasvirin
epistemolojik degeri konularinda ileri stirdigii diisiinceler ile Clircdninin
el-Mevakifa yazdig1 Serh’te Ici'nin her bir diisiincesine, yine kendi kaleme
aldig1 Risdle fi tahkiki nefsi’l-emr ve'l-fark beynehii ve beyne’l-hdric ve'z-zihn
adli eserinde “nefsirl-emr” kavrami etrafinda ¢izdigi nazari gerceveye bagl
kalarak getirdigi yorum ve elestiriler izerinde durulmustur. Bu baglamda
Fazlioglu, sorunun tarihi arka plani ile daha sonraki izdiisiimiinii de ana ko-
nuyla iliskisi nispetinde ele almig; nefsi’l-emr kavraminin ortaya ¢ikis kosul-
lar1 ile kavramin gelisim siirecini ana cizgileriyle tasvir etmistir. Nefst'l-emr
teriminin kokeni, nasil ortaya ¢iktigy, farkli kullanimlar, ni¢in doniistigi ve
felsefe-bilim tartigmalarinin merkezine nasil yerlestigi gibi sorular1 doyuru-
cu bir bi¢cimde yanitlamak i¢in arastirmalarinin stirmekte oldugunu belir-
ten Fazlioglu, simdiye kadar yiiriittiigii calismalara gore, sorunun koklerini
Allame el-Hillinin (8. 726/1325) hocasi olan ve Risdle fi isbdti’l-akli’l-kiil adli
calismasinda nefsi’l-emr terimini “akl-1 faal”in yerine ikame etmeye ¢alisan
Nasiriiddin-i Thsi’ye kadar gotiirmektedir.
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Calisma boyunca biiytik oranda bazi Arapga metinlerin yazma niishala-
rina dayali olarak igeriklerinin tahlili yapilmis, Arapga tenkitli metinler ile
Tiirkge cevirileri de ¢alismanin sonunda ek olarak verilmistir. Nefsi’l-emr
kavraminin nasil bir tarihi baglam icerisinde ortaya ¢iktig1 ve hangi sorunlari
¢ozmek icin iretildigini tespit etmek amaciyla i. Allame el-Hilli'nin, Kesfii’l-
murdd fi serhi Tecridi’l-itikad, ii. Adudiiddin el-Ictnin el-Mevékif fi ilmi’l-
kelam, iii. Ciircaninin, Risdle fi tahkiki nefsi’l-emr ve’l-fark beynehii ve beyne’l-
haric ve’z-zihn ve Serhw’l-Mevdkif, iv. Muslihuddin el-Larinin (6. 979/1572)
Risdle fi meseleti tendbi’l-ebdd, v. Mehmed Emin Sirvaninin (6. 1036/1627)
el-Fevdidii'l-hakaniyye li-Ahmedi’l-Hdaniyye, vi. Abdurrahim el-Mar‘asinin
(6.1062/1651) Serhu Huldsati’l-hisdb, vii. Tehanevinin (6. 1158/1745’ten son-
ra) Kessdfii istilahati’l-fiiniin ve'l-uliim’un ilgili béltimleri ¢aligmanin sonunda
ek olarak verilmistir.

Calismadaki son yazi Omer Mahir Alper’in, “Mahiyetin Mecliyeti Bagla-
minda Kemalpagsazadenin Ciircani Elestirisi” baslikli makalesidir (s. 197-226).
Miitekellimin, felasife ve stfiler, mahiyetin mec‘liyeti, bir diger ifade ile ma-
hiyetin ca‘ilin ca'liyle mec‘al olup olmadig1 meselesinde, mahiyetlerin féilin
eseri olup olmadigi hususunda ayriliga diismiisler ve Islam diisiince tarihi
igerisinde diisiiniirler bu sorun karsisinda homojen bir tutum sergilemeyip
her bir farkli kesim farkli cevaplar vermislerdir. Alper, Kemalpasazadenin
(6. 950/1534) mahiyetin mec‘tliyeti tartigmasina hususi bir 6nem atfettigini
ve bu tartismanin “hikmetin ana meseleleri”yle dogrudan irtibatli oldugu-
nu kaydettigini soyler ve onun Risdle fi beyani mane’l-ca‘l ve tahkiki enne
nefse’l-mahiyyeti mec‘letiin (Ca’lin Anlamimnin A¢iklanmasi ve Mahiyetin
Kendisinin Mec‘al Olup Olmadiginin incelenmesine Dair) baglikli miistakil
calismasinda “Miimkiin mahiyetin disinda kalanin mec‘tliyetinden bahsedi-
lemeyecegi hususunda bir ihtilaf yoktur” seklinde bir tespitte bulundugunu
belirtir. Alper, Kemalpasazadenin mahiyetin mec‘liyeti meselesine yaklagi-
minin ve bu tartismaya katkisinin ortaya konulmasinin kapsamli ve miista-
kil bir ¢aligmayt, hatta calismalar1 gerekli kilmakta oldugunu belirtir ve bu
makaledeki amacinin Kemalpasazadenin mezkir risalesindeki gortslerini
bir biittin olarak incelemek olmayip aksine mahiyetin mec‘liyeti tartismasi
baglaminda onun, Clircaninin Serhu’l-Mevdkifta ortaya koydugu bazi goriis
ve agiklamalarina yonelttigi elestirilere dikkat cekmek ister.

Caligmada 6ncelikle “Mahiyetin Mec‘tliyeti Meselesinin Ciircani Oncesi
Literatiirdeki Yeri: Umumi Bir Bakis” bashikli boliimde mahiyetin mec‘Gliyeti
meselesi, Clircani dncesi Fahreddin er-Razi (6. 606/1210), Esirtiddin el-Ebheri
(6. 663/1265), Sadreddin el-Konevi (6. 673/1274), Necmeddin el-Katibi
(6.675/1277), Beyzavi (6. 685/1286), Semseddin Semerkandi (6. 702/1303),
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Kutbiiddin eg-Sirazi (6. 710/1311), Allame el-Hilli (6. 726/1325), Sadriigseria
(6. 747/1346), Semseddin Muhammed el-Buhéri (6. 784/1382°den son-
ra), Mahmd el-Isfahani (6. 749/1349), Teftazani (6. 792/1390) iizerinden
ve Clircani sonrasi da Sagaklizade (6. 1145/1732) tzerinden literatirdeki
yeri iizerinde durulmus ve genel bir bakis sunulmustur. Daha sonra “Ici ve
Ciircanide Mahiyetin Mec‘lliyeti Meselesi: el-Mevdkif ve Serhu’l-Mevakif’
baglikli béliimde el-Mevékif ve Serhu’l-Mevakif kitaplar1 iizerinden Ici ve
Ciircant’nin meseleye yaklasimi serdedilmistir.

Son olarak da “Kemalpasazadenin Ciircani Elestirisi: Risdle fi beydni
ma‘ne’l-ca‘l ve tahkiki enne nefse’l-mdhiyyeti mec‘iletiin” baslikli boliimde
Kemalpasazade'nin Ciircani’ye yonelik tenkitleri, “Mec‘tliyet Meselesine Dair
Thtilaf Noktalarinin Gozden Kagirilmasiyla ﬂgili Elestiriler”, “Ic’nin Metni-
nin Yorumlanmasiyla ilgili Elestiriler” ve “Mec‘Gliyet Meselesine Dair Tespit,
Diusiince ve Agiklamalara Yonelik Elestiriler” olmak tizere ii¢ kategoride ince-
lenmistir. Alper, birinci kategoride Kemalpasazade'nin, Clircaninin mec‘tliyet
meselesiyle ilgili bazi incelikleri farkedemedigini, konuyla ilgili olarak diigii-
niirler arasindaki farklilik noktalarini gozden kagirdigini ve dolayisiyla onun
bu meseleyi tartisirken hakkini veremedigini diisiindiigiinii belirtir. Ikinci
kategoride Kemalpasazade'ye gore Ciircani, Icinin ilgili metnini yorumlar-
ken baz1 hususlarda yanilgiya diismiis ve yazarin metninde kastettigi anlami
dogru bir bicimde yansitamamis ya da temellendirememistir. U¢lincti ve son
kategoride ise Kemalpasazade, Ciircaninin Serh’indeki bazi tespit ve goriisler
yaninda, bunlarin izahi ve temellendirilmesi noktasinda da ona birtakim eles-
tirilerde bulunur ve Alper bazi elestiri 6rneklerine yer verir. Alper’e gére Fah-
reddin Réz{yle birlikte farkli ve ileri bir boyuta taginan, Ciircani’nin 6zellikle
Serhw’l-Mevikifta yaptig1 aciklamalarla zenginlesen mahiyetin mec‘liyeti
meselesi, serh ve hasiye tiirtindeki yazim bigimleri izerinden felsefi anlamda
hararetli ve verimli bir tartisma alanina dontistigi goriilmektedir.

Osmanlrnin klasik déneminde tiretilen disiincenin kesfedilmesi ve an-
lagilmasina 6nemli katk: saglayacak olan ve alt1 makaleden olusan bu ¢alis-
ma, Osmanlrnin sonuna kadar diisiince diinyasina damgasini vurmus olan
Clircani ile ilgili degerli bir caligma olarak karsimizda durmaktadir.

Ahmet Siiruri

(Yrd. Dog. Dr., Yalova Universitesi Islami {limler Fakiiltesi)
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Buhéara Hukuk Okulu: Vakif Hukuku Baglaminda X-XIII. Yiizyil Orta
Asya Hanefi Hukuku Uzerine Bir inceleme

Murteza Bedir
Istanbul: ISAM Yayinlari, 2014, 255 sayfa.

Murteza Bedir tarafindan kaleme alinan eser, Harvard Universitesi ILSP
programi ve TUBITAK projesi kapsaminda sekillenmistir. Caligma “Giris” bo-
limii ve iki kisim ile “Sonu¢” bolimiinden olusmaktadir. “Giris” kismi gerceve
ve yontem ac¢iklamasini icermektedir. “Tarihsel ve Teorik Arka Plan” bagligini
tastyan birinci kisim, “Hanefi Hukuk Okulunun Tesekkiilii ve Buhara Hukuk
Okulu’, “Buhéra Hukuk Okulunda Hukuk Algis1 ve Vakiat” ile “Fikih ve Rey
Kavramlarina Yeni Bir Bakis” baglikli ti¢ boliimden mitesekkildir. Kitabin
alt bagligini olusturan “Vakif Hukuku” ikinci kisimda; “Vakif Hukukunun
Dogusu ve Ilk Kaynaklar”, “Klasik Hanefi Vakif Doktrininin Dogusu” ve
“Buhédra Hukuk Okulunun Vakif Ogretisinin Gelisimine Katkisi ve Klasik
Vakif Ogretisi” basliklar1 altinda ele alinmaktadir. 244 sayfalik eserin gézden
gecirilmis ikinci baskist ISAM Yayinlar’ndan Kasim 2014 tarihinde ¢ikmis;
sonunda yaklasik dokuz sayfalik bir de “Dizin” bulunmaktadir.

Bu kitapta yaygin kabul gérmis birden fazla gorisiin yanlishg ispatlan-
maya ¢alisilmaktadir. Bunlardan ilki Osmanli 6ncesi Tiirk hukuk tarihinin
yazili kaynaklariin yanlis yerlere bakilmasi sebebiyle bulunmadig kabulii-
diir. Yazar kitabin “Onséz”iintin ilk paragrafina bu iddianin asilsiz oldugunu
ve aksine bu konuda kaynak bollugu bulundugunu belirterek basglamaktadir.
Yazar belli bir dénem ve cografyada hukukun Hanefi mezhebinin ana akim-
larindan biri olan, kendisinin “Buhara Hukuk Okulu” adin1 verdigi hareket
tarafindan sekillendirilmesinin izlerini siirmektedir. Bu ifadedeki belli bir
donem, Tirkler’in siyasi niifuzlarini arttirarak -Buhara ve Semerkant basta
olmak tizere- Orta Asya ve batisin1 hakimiyetleri altina almaya basladiklari
donemden Mogol istilasiyla kurulan yeni siyasi yapinin ilk yiizyilina kadar
olan (takriben IV./X. yiizyilin baglarindan VIL./XIII. ylizyihn ikinci yarisina
kadar olan) siireyi, belli bir cografya ise Buhara merkezli Orta Asya’y1 isaret
etmektedir. Bu cografyada s6z konusu dénemde yasayan bilhassa Buharali
hukukeularin yaklasimlar: ve eserleri Hanefi mezhebinin klasik dénemine
gecilmesinde ve mezhep birikiminin Osmanlrya aktarilmasinda énemli rol
oynamuigtir. Miellif bu ¢calismasinda Hanefi hukuk doktrininin gelisimini vakif
hukuku gergevesinde ele almakta, hukukcularin degisimi yonetme ¢abalarini
bu baslik tizerinden géstermeyi hedeflemektedir. Vakif konusunun, keyfi bir
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se¢im olmakla beraber, dini yonii baskin olan; ancak toplumsal gerceklikle
irtibat1 en yiiksek miiesseselerden olmasi hasebiyle amacina olduk¢a uygun
bir konu olduguna atifta bulunmaktadir (s. 19).

Degisim, orf, maslahat, kavaid-i kiilliye gibi kavramlar, ictihat kapisinin
kapali olup olmadig: tiirii meseleler, modern dénemde Islam hukuku iize-
rinde goris belirten misliiman ya da gayri mislim arastirmacilar tarafindan
siklikla ele alinan konulardandir. Klasik ustl-i fikihta kendilerine saglam bir
yer bulamamis olmalarina ragmen, bu yondeki fikir faaliyetleri daha ¢ok usul
tizerinden yapilmaya ¢alisilmug, fiirti-i fikih ise mezkér zaviyeden ihmal edil-
mistir. Yazar agik¢a eserinin fiiri-i fikha itibarini iade etmeyi amagladigini
ifade etmektedir. Bu baglamda mezhebin fiirti-i fikih eserleri, kurucu mezhep
imamlarinin goriislerini igeren zahirur-rivaye, nadiru’r-rivaye, muhtasarlar
ile vakiat-nevézil-fetdva tiirl eserler iizerinden degerlendirilmekte; bu nevi
eserlerin Ozellikleri ve mezhep i¢indeki yerlerine dair bilgilere eser i¢inde
siklikla yer verilmektedir.

Buhara Hukuk Okulunu ele alan eser tabii olarak bu cografyanin hususi-
yetlerine dair bilgiler ihtiva etmektedir. “Maveréaiinnehir Tarihine Kisa Bakis”
bashig: altinda Tirk-Sogd-Samaniler-Gazneliler-Karahanlilar-Karahitaylar ile
Mogollar’in siyasi ve kiiltiirel niifuz tizerindeki etkilerine dair kisa bilgiler
verilmekte; daha sonra ise Hanefiligin Maveraiinnehire gelisi ve yerlesmesine
gecis yapilmaktadir. Miiellif, Imam Muhammed es-Seybaninin (5. 189/805)
Ogrencisi olan Ebt Hafs el-Kebir'in (6. 217/832) Ebti Hanife'nin (6. 150/767)
Ogretisini Buhara’ya getiren kisi oldugunu, oglu EbG Hafs es-Sagir’in (6.
264/877-8) de sehri Samani hiikiimdarina teslim eden esrafin lideri olarak
Samaniler’in yikilisina kadar stirecek olan bir is birliginin tesisini sagladigini
belirtir. Samaniler’in yikilip yerine Karahanllarin gegmesine ve Semerkant
merkez edinmelerine ragmen, bu sehrin hi¢bir zaman hukuk egitimi agi-
sindan Buharanin konumunu elde edemedigini ifade eden Bedir, bunun
sebebini Buhara Hanefi toplulugunun V./XI. ylizyilin sonlarinda ortaya
¢ikan ve “Sadr” ad1 verilen bir kurum vasitasiyla Burhani ailesinin yaklagik
bir buguk asir sehre hukuk ve siyaset acisindan bir istikrar ortami sunmusg
olmasina baglar. Baslarindaki maddi ve siyasi imkanlar1 olan Sadrlar vasita-
siyla Buhara meséayihinin (fakihlerinin) hukuk ilmine ve 6grencilerine biiyiik
katkilar yaptiklarini ifade eder. Miellif, Neseviden naklen Sadr-1 Cihan’in
himayesi altinda 6000 fakihin oldugunu belirterek bu iddiasin1 giiglendirir.
Eserde Buhara, Semerkant ve Hérizm'in siyasi kronolojisi tablo halinde
miladi XIII ytizyila kadar verilmis ve Buharadaki Sadr sistemi ve Abdiilaziz
b. Omer Maze (6. 518/1124) ile baglayan Burhani ailesinden olan Sadrlar
hakkindaki O. Pritsak tarafindan olusturulan on kisilik kronoloji ve verilen
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bilgiler miiellif tarafindan tek tek gézden gegirilerek degerlendirilir. Bedir,
Buharada Burhani ailesinden sonra Mahbbi ailesinin onciilitk yaptigini;
ancak bunlarin bazisinin lakaplarindaki Sadrii’s-seria ifadesinin kurumsal
bir yonii olup olmadiginin siipheli oldugunu belirterek bu aileden bes dnemli
hukukeu ve eserlerine de kisaca yer verir (s. 39-42).

“Hanefi Hukuk Okulunun Tegekkiilii ve Buhara Hukuk Okulu”baghg: altinda
cagdas caligmalara gore Islam hukuk okullarinin kurumsal tesekkiiliiniin ta-
mamlanmasinin iki gostergesi oldugunu belirten miiellif, bunlardan birincisinin
bir okulun mensuplarinin bir sehirde uzmanligina sayg: duyduklar biiytik bir
hukuk¢unun etrafinda halka olusturmalar1 ve bu halkanin zamanla medrese
ad1 verilen hukuk okullarina dontiserek formellesmesi, ikincisinin de bir hukuk
okulunun 6gretilerinin “muhtasar” ad1 verilen bir hukuki yazin tiirii vasitasiyla
tanimlanmasi, sinirlarimin netlestirilmesi ve adeta bir kanun gorevi gormeye
baslamas: oldugunu ifade eder. “Hukuk Okulu: Muhtasarlar Cer¢evesinde Dokt-
rinin Tesekkdli” baghig: altinda ise Hanefi mezhebi i¢inde goriisleri dikkate ali-
nan alimlerin hazirladig1 ic muhtasar ¢alismaya deginerek 6zetle sunlari sdyler:

Bir metnin ihtisarindan séz ediyorsak asil metne de isaret edilmesi ge-
rekir. Mezhebin kurucu goriislerini (Ebd Hanife-Imam Muhammed ve
Ebdl Yasuf’un goriislerini) iceren temel metin/ler Imam Muhammed’in
el-Asl adli eseridir. Imam Muhammed bu eserini Irak-Ebct Hanife hukuk
geleneginin genis bir gerhi olarak ele almig, daha sonra ise bunun bir nevi
Ozeti mahiyetinde el-Camius-sagir’i telif etmistir. Abbasi Devletinin ilk
kadilkudat1 olarak gorev yaparken Abbasi sehirlerine gonderdigi kadi-
lara yanlarina el-Cdmiu’s-sagir’i almalarin tavsiye ettigi bilgisi dogru ise
Ebt Yasuf’un Hanefi hukuk okuluna giden yolda somut adim atan ilk
kisi oldugu anlagilmaktadir. Bu eseri bir ya da birkag kisinin gériislerinin
Ozetlendigi tesekkiil donemi eserlerden olup mezhebin kurumsallastig
doénemin muhtasarlarindan farklidir (s. 46-48).

Mezhep muhtasarlarinin ortaya ¢ikmasi ise III./IX. yiizyilin sonlari,
IV./X. ytuzyilin baslarinda gergeklesmistir. Bu muhtasarlarin miellifleri
Ebl Ca‘fer et-Tahévi (6. 321/933), Hakim es-Sehid el-Mervezi (6. 334/945)
ve Ebir'l-Hasan el-Kerhidir (6. 340/951). Eserde Tahavinin muhtasarina
serhler yazilmis olmasina ragmen, metin ve muhtasarin el yazmalarinin az
bir kisminin giiniimiize ulagsmis olmasi, Kerhi'nin el-Muhtasarina ise klasik
Oncesi ve sonrast donemde az sayida serh yapilmis olmasi bu eserin hukuk
doktrininin Orta Asya donemindeki gelisimine ciddi bir katkisinin olmadig:
seklinde degerlendirilmektedir. Ancak burada dikkat edilmesi gereken husus
mielliflerin degil, muhtasarlarinin katkisindan s6z ediliyor olmasidir. Yoksa
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her iki miellif de mesayihten sayilmis ve goriislerine gelenekte sik¢a yer
verilmistir. Bu ti¢ muhtasardan Mervezi'nin el-Muhtasari’l-Kdfi adl1 eseri ise
Hanefi hukukunun Orta Asya déoneminde hukuki gelenegin sekillenmesinde
ve terminolojinin olugmasinda en ¢ok katkis1 bulunan eser olarak zikredilir.
Miiellif bu muhtasarin gelenek tarafindan Seybantnin zahirii’r-rivaye tes-
miye edilen eserlerinden &zetlenerek telif edildiginin aktarildigini, ancak
Mervezinin, Seybaninin mebsat kitaplarinda ve cdmilerinde igkin olan
ménalardan 6zetledigini sdyledigini belirttikten sonra mebstit, zahiri’r-rivaye
ve nadiriir-rivaye kavramlarinin igerigine dair tartismalara girer.

Kitabin ikinci ana mevzuu olan vakif hukukundaki degisim ve gelisim
stirecinin agiklanmasinda bagvurulan vakiat tiirii eserler hakkinda bilgi ve-
rebilmek i¢in zahirt'r-rivaye-nadirii'r-rivaye-vakiat ayirimini agiklamak icap
etmistir. Seybdninin eserlerine yapilan vurgunun Orta Asya ve Horasan’a
6zgl oldugunu, Bagdat ve Misir Hanefiliginde Seybéni’nin yaninda Ebtl
YGsuf’un da eserlerine yer verildigini ifade eden miiellif, zahiri'r-rivaye-
nadiri’r-rivaye-vakiat ayiriminin bu ¢izgide yerinin olmadigini belirtir.
Bagdat-Misir hattinin V./XI. ylizyildan itibaren agirligini kaybetmesiyle
birlikte Méaverdiinnehir hukuk¢ularinin Hanefi hukukunun klasik dénemine
gecisinde etkili rol oynadiklarina isaret eder.

“Buhéara Hukuk Okulunda Hukuk Tasavvuru ve Egitimi” baghg: altinda
VL/XIL yiizy1l alimlerinden Eb{i Bekir Muhammed b. ibrahim b. Enfis el-
Hasirinin (6. 500/1107) el-Havi fi'l-fetavd adli eserinden {i¢ sayfalik bir alint1
yapilmaktadir. Bu alintida Hasirl bir miiftiinlin yetismesi i¢in hangi asama-
larda hangi eserleri okumasi gerektiginden bahseder. Buna gore baslangi¢
diizeyinde el-Mebsiit ve serhleri vb. eserler, orta diizeyde camiler, muhtasarlar
vb. eserler, ileri diizeyde ise nevadir, ziyadat, ustlivl-fikh vb. eserler okunur.
Bu egitimi tamamlayan kisinin yetkin bir miftiiniin yaninda bulunarak onun
ifta yontemi hakkinda gozlemlerde bulunmasi gerektigini sdyler. Ona gore bu
asamada ilim talebesinin halef ve selefin vakiat, nevazil ve fetava eserlerini
ve onlarin ¢aligma tarzlarimi aragtirmasi gerekir. Miellif, Hasirinin bahsettigi
asamalardaki eser kategorilerine hangilerinin girdigi tizerinde agiklamalarda
bulunur ve onun firt-i fikih tahsil edildikten sonra son asama olan nazari
fikha, yani ustl-i fikha gegilmesi gerektigi; boylece kurucu hukuk¢ularin hu-
kuku, ilahi/vahiy kaynagiyla nasil irtibatlandirdiklari sorusuna cevap arayan
fikih usulii tahsiline ge¢mis olacaklar: tezine dikkat ¢eker. Miiellifin fikih
usulil i¢in yaptig1 tanim ise dikkat ¢ekicidir:

Fikih ustli herhangi bir hukuk okulunun 6gretilerini, hukukun dért kay-
nagina (edille-i ser‘iyye-i erbaa) yani Kitap, stinnet, icma ve kiyasa bagla-
ma siirecinin betimlendigi bir edebi tiirdiir.
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Bu tanmimin agiklamasti ise su sekildedir: Kitap-siinnet-icma derken mis-
limanlar Kur’an'in, Hz. Muhammed’in ve ilk misliiman neslin hayatinda
tezahiir eden hukuki normlar: kastediyorlardi. Kiyas ise ilk ti¢ kaynaktaki
normlara dayanilarak ¢ikarilan ilkelerin Hz. Muhammedden sonra ortaya
cikan olaylarda uygulanmasi manasina bir yorum yontemiydi. EbG Hanife,
okuluna katilan segkin alimlerin yardimiyla siinnetin evrensel normatif un-
surlarini ortaya ¢ikard: ve bunlari daha ileri derecede okumalara tabi kildi.
Zahiri'r-rivaye olan kitaplarin en genis ve en esaslis1 makamindaki el-Mebsiit
bu okulun bir eseri olup Seybani tarafindan Ebti Hanife'nin 6limiinden
sonra derlendi. Béylece Islam medeniyetinde gercek anlamuiyla ilk sistematik
hukuk metinleri ortaya ¢ikmis oldu. Fikih usulii denilen eserler iste Hanefi
hukuk okulunun istinat noktasi olan bu hukuk kiilliyatinin siinnetten tutarl
ve megru bir akil ylirlitme yoluyla ¢ikarildigini géstermek amaciyla kale-
me alinmistir. Miellif, fikih usuliiniin klasik anlamdaki bu islevine eserin
mubhtelif yerlerinde dikkat ¢ekmistir. Zira o son dénemdeki yaygin anlayisin
aksine hukukun asil gerceklestigi sahanin fiirti-i fikih oldugunu gosterme
iddiasindadir (s. 73-75).

Islam hukukunda usuli anlamda en ¢ok tartisilan konulardan biri olan
ictihad ve ictihad kapisinin agik ya da kapali olmasiyla ilgili olarak miiellifin
tezi 0zetle su sekildedir: Flir(i-i fikhin bir ¢esidi olan nevézil (yeni olan olay-
lar), vékiat (insan hayatinda sik tekrarlanan olaylar) ve fetava ise (miftiiye
sorulan sorular) ve cevaplar1 olmakla beraber; bunlar IV./X. yiizyilin ortala-
rindan VIL/XIIL ytizyilin ortalarina kadar yaklagik tig asirda Buhara hukuk
okulu mensuplarinca kaleme alinmis kirkin tizerinde 6rnegi olan belirli bir
tiire isaret eder. Zahiri'r-rivaye ve nadiri’r-rivayede yer alan goriislerin ortak
noktast Hanefi hukuk doktrininin kurucusu Ebéi Hanife ve onun yakin hal-
kastyla iligkili kurucu hukukgularin gériisleri olmasidir. Vakiat ya da fetava
ise kurucu hukukgularin degil, daha sonra onlarin yolunu izleyerek yetkinlik
kazanmis mesayihin, yani EbG Hanife'yi goren ilk halka disinda kalan bitytik
Hanefi hukukgularinin gorisleridir. Bu durumda vakiat, hukuku kuran degil,
devam ettiren eserlerdir. Sonrakilerin ictihad kapisinin kapali oldugu ile
ilgili kanaati mutlak anlamda ictihadin Oniinii kesen bir diisiince olmayip
zéhir ve nadir kapsaminda kurucu goriis formiile etmenin artik miimkiin
olmadig1 anlamina gelir. Yani ictihad, vakiat alaninda yapilir; zahiri'r-rivaye
ve nadiriir-rivaye ile prensip olarak irtibath degildir (s. 76-80).

Ictihadla ilgili olarak modern ¢agda 6n plana ¢ikartilan kurucu hukuk-
cular dénemi hakkinda da miiellif farkli degerlendirmelerde bulunur. Ona
gore mutlak ictihad donemi denilen sey, aslinda tarihsel gelisme ve evrim
agisindan olgunluk ve tekidmiil degil, aksine bir ilk(el) durumdur. Islam

161



islam Arastirmalan Dergisi, 33 (2015): 107-164

toplumlarinda hukuk ancak “mutlak ictihad” ad1 verilen bu kargasa done-
minin ortadan kalkmasindan sonra tekamiil gosterecek ve olgunlasacaktir.
Bu sebeple mezhep oncesi dénemi ideolojik ve duygusal agidan tebcil ve
tazim etmek dogru olsa da hukuk tarihi ve hukukun tesekkiili agisindan
bu dénem olusum doneminin hamligini, olmamisligini yansitir. Bu agidan

Islim'da gercek anlamda bir hukuk sisteminden ancak mezhep sonrasi dé-
nemde bahsedilebilir.

Eserde hukuk pratiginde ortaya ¢ikan degisimlerin teorik diizeye ¢ikaril-
mast ve ana yapiya eklemlenmesi konusunda metin serhlerinin etkisi de
“Serhler ve Sarihler” baglig: altinda ele alinmaktadir. Miiellif bu konuda
“V./XI. yiizyila gelindiginde Orta Asya ve Buharali hukukgular bir yan-
dan fetva eserleri yazarak hukuku gelistirirken, diger yandan da zéhirti'r-
rivaye tilirii eserler iizerine serhler kaleme alarak kurucu goriisleri de
statik algilamadiklarini gostermislerdir. Serh ¢aligmalarinin en 6nemli
islevi, Hanefi hukuk gelenegindeki temel kurucu metinlerin ¢izdigi ger-
cevenin gelistirilerek zenginlestirilmesidir. $arihler kendi donemlerine
kadar hukuktaki bosluklar1 dolduran ve hukuka yeni yorumlar getiren
fetava-vakiat-nevézil kapsaminda belirginlesen goriis ve distinceleri bir
iist yorum diizeyine ¢ikararak hukuk doktriniyle biitiinlestirmektedirler”
demektedir (s. 93-94).

Kitabin temel kaynaklar1 olan vakiat literatiiriindeki gelisim siireci
hakkinda ayr1 bir boliimde 6rnekler tizerinden bilgi verilmektedir. Ayrintili
bir sekilde anlatilan bu siirecte vakiat eserlerinde yer alan fetvalarin Ebir’l-
Leys'ten (6.333/944) Sadriissehid’e (6. 536/1141) kadar olan, bir asr1 agkin bir
zaman diliminde, baglangictaki belirli bir kisinin bir fetvas: olmaktan ¢ikarak
kendi basina var olan “yetkin goriisler” konumuna yiikseldikleri ve boyle-
ce bir nevi kurucu hukukgularin gériislerinin yanina eklenme hakk: elde
ettikleri ifade edilmektedir. Yani zéhiru’r-rivaye ve nadiriir-rivaye yaninda
“vakiat” adiyla bir hukuki 6nerme tipinin megruiyet kazanmasiyla sonraki
hukukgular hukuku uyarlama ve bazan da degistirme yetkisi kazanmiglardir.
Miiellif eserin bu kisminda X.-XIII. yiizyillar arasinda yazilmis olan baslica
fikih ve vakiat eserlerinin listesini vermektedir. Listede Bagdat ve Misirdan
sadece iki eser yer alirken, Maveratinnehirden (agirlikli olarak Buhara Hukuk
Okulu'ndan) otuz ti¢ eserin ismi zikredilmektedir.

Vikiat edebiyatinin en parlak ¢aginin VI./XII. ytizyil oldugunu, bu dé-
nemde vakiat alaninda ortaya konulan eserlerin Hanefi hukuk tarihinin
klasik sonrasi doneminde ¢ok etkili olduklarini belirten Bedir, bu eserlerin
hem Osmanli fetvalar1 hem de Hint alt kitasinin en megshur ve en genis fetva
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kitab1 olan el-Fetdvd’l-Hindiyye tizerinde ¢ok kesin bir etki biraktigini soyle-
mektedir. Kemalpasazddenin (6. 940/1534), Yavuz Sultan Selim déneminde
kiz ¢ocuklarinin vakf-1 evlada dahil olup olmadigiyla ilgili yaganan bir tar-
tisma {izerine, padisahin istegiyle konuyu genel olarak fikih ve 6zelde vakiat
eserlerindeki goriislere atifla agiklamak icin kaleme aldig1 risalesinin sonuna
Tabakatii'l-fukahd’ adiyla bir ek yaptigini belirten miiellif, ibn Kemal’in bu
calismasindaki amacinin véakiat edebi tiriinde karmasiklasan atif sistemi ve
muteber goriisler hiyerarsisini bir ¢erceveye oturtmaya ¢aligmak oldugunu,
yoksa biitiin miisliman hukukeulara iliskin bir siniflandirma yapma niyeti-
nin bulunmadigini ifade eder.

“Ustl-Fiirt ligkisi ve Modern Igtihat Tartismalar1” baslig1 altinda XIX.
ylizyil boyunca ortaya ¢ikan radikal degisimler ve meydan okumalara kars:
koyamayan hukuk doktrinlerini dikkate alan ulemanin ve miisliman aydin-
larin, ¢6ziimii fikih usuliinde aradiklari, ona gegmiste verilmeyen bir vazifeyi
yiliklemeye calistiklarindan bahsedilmektedir. Bu yaklagima gore fikih usulii
ictihad etmenin yolunu gosterdigine goére mezheplerden bagimsiz bir icti-
had faaliyetinin yolu agilmis olacaktir. Fikih usuliine bu sekilde bakis, Islam
hukukunun tamamuyla yirirliikten kalkmasi ya da hakim hukuk sistemi
olmasiyla ivime kazanmis ve ortaya ¢ikan fikih usulii anlayisinin temel 6zel-
ligi belli bir hukuk okuluyla baglantili olmayis1 olmustur. Yeni fikhin modeli
“el-fikhu’l-mukéren”, yani mezhepleraras: ya da mezhepleriisti fikihtir. XX.
ylizy1l boyunca Kur’an ve stinnet fikhi, daha sonra da Kur’an fikhi giindeme
gelmistir. Mecelle ve Aile Hukuku Kararnamesinden sonra kanun ¢ikarma yet-
kisinin biitintyle devlete ge¢mesiyle birlikte artik fikih, hukuku yoneten bir
ilim olmaktan ¢ikmisg; bu da klasik fikhin konumunda radikal bir déniisime
sebep olmustur. Tabir caizse modern anlamiyla hukuk s6z konusu oldugunda,
fikih biyiik 6l¢tide sanal diinyanin sanal kanunlarin ¢alisan bir ilim haline
gelmistir. Tekrar edilecek olursa, miiellife gore fikih usulii, Hz. Peygamberden
kurucu hukukgulara ve onlarin gériislerini iceren kurucu metinlere kadar
olan siirecin usul ve esaslarini geriye doniik bir bi¢imde anlamaya ¢alis-
maktadir; yoksa hukuk insa edildikten ve kurucu metinlerde somutlagtiktan
sonraki agama ile ilgili bir sey sdylememektedir. Bu asama illa usul olarak
adlandirilacaksa, fetva usulii denilebilecek ayri1 bir ydnteme ve stirece sahiptir.
Bu yontem her bir hukuk okulunun kendi sistematigi icinde gelismis ve flirti-i
fikih 6grenme siiregleriyle 6grenilmis ve 6gretilmistir. Buhara Hanefi hukuk
okulu sistematiginde fetava usulii vakiat eserleri izerinden isleyen bir yapiya
sahiptir.

Kitabin besinci ve altinci boltimleri Hanefi hukuk okulunda vakif doktri-
ninin olusumu ve megayihin bu doktrine katkilarini aciklamaya hasredilmistir.

163



islam Arastirmalan Dergisi, 33 (2015): 107-164

Kurucu hukukgularin vakif konusundaki goriisleri aktarildiktan sonra vakfa
karsi olan Ebl Hanife'nin goriislerinin yumusatilarak Eba Yasuf ve Imam
Muhammed’in goriislerinin hangi evrelerden gecerek mezhepte miifta bih
gorisler haline geldikleri fiiri-i fikih, ama bilhassa vakiat literatiirti gerceve-
sinde ele alinmuig; hisseli malin vakfi, vakifta ebediyet sarti, menkul mallarin
vakfi, para vakiflari, vakif malin uzun siire kiralanmasi, vakif gelirlerinin
harcanmas: gibi meselelerde gelistirilen yorumlara yer verilmistir.

Son olarak ¢ok sayida 6nemli goriis iceren bu eserde kullanilan dil ve
sistematik ile ilgili iki hususa isaret etmek istiyoruz. Dil agisindan miellifin
klasik fikih literatiiriindeki bazi isimlendirmeler yerine, daha giincel kulla-
nimlart tercih ettigi goriilmektedir. Mesel, “fikih” yerine “hukuk” ya da “Islam
hukuku”, “mezhep” yerine “hukuk okulu”, “fakih” yerine de “hukuk¢u” demeyi
tercih etmektedir. Béylece her medeniyette karsilig1 olan hukuk nosyonu ve
ilminin Islamda fikihla kargilandiging; fikih, fikih tarihi ve bu alandaki eserler
ile ele alinan konularin, Islami ilimlerle ilgilenenler i¢in oldugu kadar genel
hukuk, Turk hukuk tarihi ve sosyal bilimler alanlarinda fikir tireten kisileri
de ilgilendirdigini gostermek amaglanmis olmalidir. Bu agidan kullanilan
dilden murat edilen faydanin, fikih ve ilgili kavramlarin ifade ettiklerinden
bir kisminin digsarida kalmasi tehlikesine baskin geldigini sdyleyebiliriz.
Eserin sistematigi ile ilgili olarak fikri takip agisindan bir miktar zorlayic
bir yontemin tercih edildigi; ancak béliimlendirme ve béliimler arasindaki
gecislerin gozden gegirilmesiyle bu durumun asilabilecegi sdylenebilir.

Osmanl fetva faaliyetinin temel kaynaklar: arasinda yer alan pek ¢ok
eserin, miellifin isimlendirmesiyle, Buhara Hukuk Okulu’na ait oldugunu
biliyorduk. Ancak bu okulun 6zellikleri, mezhep olusumundaki yeri, 6nemli
fakih/hukukgular ve onlarin eserlerinin karakteristigi hakkinda bu derece
kusatici bilgi veren ve degerlendirmelerde bulunan bir ¢aligma daha énce
yapilmamisti. Hem bu konular hem de ustl-fiirt iligkisi, ictihad tartismalari
gibi fikhin teorisine dair hususlarda heyecan uyandiran yaklasimlara ve
vakif hukuku tizerinden bir konunun ve o konuya dair muteber kabul edilen
goriislerin mezhep doktrini i¢inde sekillenisine sahit olmak isteyenler icin bu
calisma oldukg¢a 6nemli bir kaynak hiiviyetindedir.

Emine Arslan

(Yrd. Dog. Dr., Kirklareli Universitesi ilahiyat Fakiiltesi)
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