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editérden

Aziz Okuyucular...

Sekizinci yilin ilk sayisiyla karsinizda olmaktan mutluluk duyuyoruz. Der-
gi yayinciliginda stirekliligi ve kurumsalligi hedef edinen marife, sizlerin de katki-
lariyla bugtinlere geldi, hamdediyoruz. Bulundugumuz yerden daha da ileri bir
yere ulasmanin da ¢abalarini stirdiiriiyoruz.

Bu cergevede ulusal ve uluslar arasi indekslere girme gayretlerimizi sizlerle
paylagmak istiyorum, bunun en yakin zamanda gergeklesecegini umuyorum.

Nitelikli ve hakem stizgeglerinden ge¢mis bilimsel Girtinlerin, insanimiza
saglikli bilgi ve yorum sunmak suretiyle daha olumlu psikolojik ve sosyolojik
durumlara rehberlik edecegi agiktur.

Biz de bu amacla, marife olarak ilim adamlarimizin emek mahsulii calisma-
larini sizlerle bulusturmanin gayretini ve saadetini yastyoruz. Burada ekibimizde-
ki tim arkadaslarla birlikte 6zellikle Fikret Karapinar'in desteklerini yad etmeden
gecemeyecegim. marife, tam bir ekip caligmasi icerisinde yayina hazirladigi bu
sayisinda yine dopdolu bir muhteva ile kapilarini sizlere araliyor.

Levh-i MahfGz’u konu edinen makale yaninda sik¢a bagvuruldugunu di-
sindigimiz Esed’in mealindeki tefsir notlarini degerlendirmeye tabi tutan ga-
ligma, bizleri Kur’an ekseninde bilimsel bulgularla bulusturuyor. Kadinin imamli-
gini ele alan makale, problem olarak ortaya atilan bazi konulara cevap verici nite-
likte. Ehl-i stinnetin kurumsallagmasinda Nizamiye Medreselerinin fonksiyonunu
inceleyen caligma dikkat gekici. Agk kavrami ve olgusuna farkli bir yaklagim geti-
ren nostalji bolimiimizi ilgilerinize sunuyoruz.

Bir kismina igaret ettigim, Kur'an, tefsir, hadis, Islam hukuku, din sosyolo-
jisi, din egitimi, tasavvuf, Islam felsefesi gibi farkli alan ve konularda gtincel haya-
timiza da 151k tutan bilimsel makalelerle sizleri bulusturmak tiim yorgunluklari-
mizl unutturuyor.

Bu yilin 6zel dosya konusu Sia hakkindaki yazilarinizi eyliil sonuna kadar
yazigma adresimize génderebilirsiniz.

Sekizinci yil birinci sayinin bilimsel birimi ile sizleri bag basa birakiyor,
saygilar sunuyorum.

Kamil Giines






marife, yil. 8, sayl. 1, bahar 2008, s. 9-44

LEVH-i MAHFUZ VE KUR'AN

M. Zeki DUMAN*

“Siiphesiz o, serefli* bir Kur'an’dr, korunmusg bir levha-
da  bulunmaktadsr...””;  “Siiphesiz o,  dlemlerin
Rabb'inden indirilmis son derece degerli bir Kur'an'dir,
Bir kitapta muhafaza altina alinmistir, temiz olanlar-
dan bagkas: ona dokunamaz!”; “O, Ana Kitapta'dir;
katimizda yiice ve hikmetlidir.”

OZET

Kur'an “Alemlerin Rabb’inden indirilmis” ilahi bir keldmdir. O, Hz. Muham-
med’e inzal edilmeden énce “Bir levh”de, dedisik bir ifade ile “Ummiil-Kitap”ta mu-
hafaza altina alinmistir. Ona temizlerden bagkasi asla dokunamaz! Ondaki bilgiler-
den, ancak Allah’in diledigi kadari ihata edilebilir. Semavi kitaplarin da igerisinde yer
aldigi bu “Ana Kitap”, isldm kiiltiriindeki yaygin adiyla Levh-i Mahfuz'dan bagkasi
dedildir. Levh-i Mahf(iz, var olacak her seyin, yaratiimaya baslamadan 6nce “kalem”
ile kaydedilip muhafaza altina alindigi milkkemmel bir projesi niteligindedir. Goklerde
ve yerdeki her sey; insanlarin, hatta tim canlilarin yaratilis siiregleri, diyalektikleri,
kaderleri, 6li bedenlerin toprakta kaybettikleri ve korunanlar, kiyamet siireci ve
ahiret hayati... hakikatleri itibariyle orada soyut bir bigimde kayithdirlar. Esyanin ya-
ratilma siirecine girmesiyle birlikte bu soyut proje, tipki milkkemmel bir filmin kare-
lerinin projeye uygun olarak detayl bir bicimde sahneye aktarildigi gibi, zaman ve
mekan igerisine somut bir gergek olarak yansitimig ve yansitimaktadir... Levh-i

* Prof. Dr., Erciyes Universitesi {lahiyat Fakiiltesi. zduman@erciyes.edu.tr

1 “Serefli” olarak gevrilen mecid ismi, mecude/ yemcudu fiilindendir; &viilmig, yiiceltilmig, her tiirli
6vglintn Ustiinde olan serefli, sanli anlamindadir. Kur'an’da bu kavram, hem Allah’in hem de Ars ve
Kur'an gibi Allah’a 4it olan seylerin sifat: olarak kullanidmaktadir. (Bkz. Had, 11/73, Kaf, 50/1,
Burtic, 85/21, 22) “Kitaplar igerisinde, nazmi ve i'cézi itibariyle en ylice mertebeye sahip...” (Bkz.
Zemahseri, Eb0’'I-Kasim Carullah Muhammed b. Omer el-Harizmi (v. 538/1143), el-Kessdf an
Halkdik:'t-Tenzil ve Uyiini'l-Ekdvil fi Viicahi't-Te'vil, Beyr(t, tsz, IV/240).

2 Burfic, 85/21, 22. Bkz. Kaf, 50/1.

8 Vakra, 56/77-80.

Bu iki ayette, stibjektif seyler de olsa, lizerine yazi yazilan sayfa/satih anlamina da gelen Jevh ve ki-
tap’tan soz edilmis olmasi bize, Kur'an’in, Hz. Muhammed’e s6zli olarak vahy edilmesinden 6nce,
bir bi¢imde yazi ile kayit ve muhafaza altina alindig ve biittin hélinde bir kitap hiiviyetinde oldugu
fikrini vermektedir!

4 Zuhruf, 43/4. Bkz. Ra’d, 13/39.
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Mahfiz’un hakikatini idrak beser icin miimkiin degildir. Fakat basta Kur'an ve Ha-
disler olmak Uzere, kaynaklarda agiklandigi 6lglide, bu ezeli iimin mahiyeti ve muh-
tevasi hakkinda bilgi edinmek miimkiindir. iste bu makalenin amaci, kadim olan
ilm-i flaht'nin, yaratilmislar cihetine bakan bu sembolik ifadesini, imkan dlgiisiince,
Kur'an ve Hadisler agisindan tanitmaktir...

Anahtar Kelimeler: Levh, Kalem, Levh-i Mahf{iz, Ummii'l-Kitab, Kitabinmubin,
Imaminmubin

LAWH-I MAHFUZ AND THE QUR'AN

The Quran is the Divine Word of the Lord of the universes. It had been
protected till being sended to Mohammad in a Lawh, in other words, in the
Ummu’l- Kitab. Which none touches save the purified ones? From the information
contained in it one can grasp only as much as Allah wishes. This “main book” is
known as Lawh Mahfuz in Islam civilization. Lawh Mahfuz is an excellent Project
where everything is registered by “kalam” before they have been created. Every-
thing in heavens and earth processes of creating all mankind even all living beings,
their dialectics and predestinations, their rotten bodies in soil... Process of dooms-
day and future life... all these had been registered abstractly on the Lawh Mahfuz.
This abstract Project have been reflected from the creation process as a concrete
truth through time and space like an excellent film. It is impossible for human to
perceive the trueness of Lawh Mahfuz. But it is possible to get some information
about Lawh Mahfuz from Quran and Hadith and other sources. So, this article
aimed to introduce the symbolical expression of eternal divine knowledge from the
point of view of the Quran and Hadiths.
Key words: Lawh, kalam, Lawh Mahfuz, Ummu’l-Kitab, Kitabinmubin, Imamin-
mubin

GIRIS

Bu ti¢ ayette, “mecid”, yani “san ve serefi ytiksek”, “hikmetli” ve mu’ciz va-
siflara sahip Kur'an-1 Kerim'in, Hz. Muhammed’e inzal edilmeden 6nce “korunmus
bir levi’de, diger adiyla, “Ummii’l-Kitab’ta” muhafaza altina alinmig “yiice bir ki-
tap” oldugu agikca belirtilmistir. Bu ayetlerde dikkat ceken diger bir husus ise
Kur'an’in, dogrudan dogruya Alemlerin Rabbi'nden (tenziliin min rabbi'l-dlemin)
veya Allah katinda “aliyy” ve “hakim” olan bir kitaptan indirilmesidir...

Incelendigi zaman, “mesnetsiz...” olarak nitelendirilebilecek bir takim fark-
I1 goriigler belirtenler olsa da, bizce ve tahkik ehli birgok ilim adamina gore, hig
stphe yok ki, Kur'an'in indirildigi Allah katindaki bu levk, diger adiyla “Ana ki-
tap”, Islami literatiirdeki yaygin adiyla “Levh-i Mahftiz’dan bagkasi degildir.
Kur'an oradan, onun, ileride agiklanacag: tzere, maddi harflere, kelimelere, ctim-
lelere burtindirilerek indirilmis hissi ve zahirf bir pargasidir. Tipk: kalbimizde-
ki/bellegimizdeki/ezberimizdeki Kur'an’in metni gibi... O, “hakk” olarak, ama
manevi yapist ve hakikatiyle degil, asli htviyetini koruyan sekliyle insanlik &le-
mine bir gergek/hakk olarak yansitilmast stretiyle inzal edilmistir: “Ve bi’l-hakki
enzelndhu ve bi'l-hakki nezele”, “Biz onu ‘hakk’ olarak indirdik, o da ‘hakk’ olarak
inmigtir...”> ayeti buna delildir. Kanaatimizce bu ayet, Allah katindaki levh’de
bulunan Kur’an ile elimizdeki Kur'an’in, belki soyut ve somut/hakikat ve hakk

5 fsra, 17/105.
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farkina ragmen, aynadaki gériinen ve gériintt misali, dil, lafiz, nazim ve mané
olarak ayni olmasa bile, gayri da olmadigini soylemektedir. Nitekim her ikisi de
Allah tarafindan korunmusgluk vasfina sahiptir; birincisi Levh’de ikincisi ise ev-
rende...* Kiydme sQresinin 16-19. ayetlerinin de bunu destekledigini distiinmek-
teyiz. Bunu takip edecek olan makalemizde -ingallah!- bu hususa genisge yer veri-
lecektir. Tabil ki, Allah’daki/Levh-i Mahftiz'daki asil olup bizdeki, yani bellegi-
mizde, dilimizde, kalbimizde, yazili sahifelerde bulunan Kur’an ise O'ndan indiri-
lendir. Birincisi tamamen Allah’a aittir ve O’nun esma ve sifatlart gibi hakikat
itibariyle bilinemez mahiyettedir. Bizdeki Kur'an ise Allah’in keldm, semi’, basar
gibi sifatlarinin yaratilmiglarda tecelli edip somut bir bicimde yansidigi gibi,
“Ummi’l-Kitap”tan akseden goériiniimtdiir. Cibril'in, Hz. Peygamber ve bizlerin
okuyacagi, anlayacagy; dil, yazi vb. iletigim araglariyla bir yerden bir yere nakle-
debilecegi sekle indirgenmis/inzal edilmig somut bir gériniim olarak degerlendiri-
lebilir.

Kur'an-1 Kerim, az 6nce de gectigi tizere, asli itibariyle Allah’ta, diger bir
ifade ile Levh-i Mahf(iz'da, bizlere intikal eden somut sekliyle de evrende “Mah-

ny

fz” vasfina da sahiptir, koruma altindadir. Onu, basta “emin”” vasfina sahip Cib-

ril olmak tzere, “bi eydi seferatin kirdmin berareh™, “yazici meleklerin tertemiz
elleriyle”; “fi suhufin miikerrmetin, merfiiatin mutahhare™ péak/tertemiz, son derece
kiymetli/miikerrem sahifeler tizerine yazip peygamberlere indirmekle gérevli olan
elgiler ise fitraten “temiz”, ahlaken “ytice” ve “gtivenilir’dirler... Melekler, ne onu
alirken asil kaynak olan Levh-i Mahfiz’a ne de ondan indirirken, indirilen pasajla-
ra, yani Kur’an ntshalarina higbir bigimde zarar ver(e)mezler! Kot niyetli, sey-
tan ruhlu kimseler ise 6zellikle Iblis onun semtine bile erisemeyeceklerdir... Al-
lah’in dilemesi harig," kiyamete kadar hig kimse, zerre kadar da olsa, Kur'an’a,
tahrif, degistirme, iptal gibi amaglarla dokunamayacaktir. Zira Hz. Peygamber’e
inzal edilip teblig edildikten sonra da onun koruyucusu ytice Allah’tir..."

Levh-i Mahfiiz’un hakikatini ve gergek mahiyetini, lahuti ve erigilmez oldu-
gu i¢in Allah’dan bagka, melekler ve peygamberler de dahil, hig kimsenin bileme-
yecegi muhakkaktir. Asagida nakledilecegi tizere, bir kisim ilim, irfan ve fikir
sahibi kimseler Levh-i Mahf(z'un neligi hakkinda tavsifi bir takim bilgiler vermis
olsalar da bunlar, buytk ¢ogunlukla zandan ve tahminden &teye gecememekte-
dirler. Kur'an agisindan, 6ylesi zanni bilgilerin hakikat karsisinda higbir bilgi de-

¢ Bkz. Hicr, 15/9.

7 Tekvir, 81/19, 21.

8 Abese, 80/15, 16.

° Abese, 80/16.

10 Bkz. Hac, 22/52-55.
" Hicr, 15/9.
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geri bulunmamaktadir.”? Gayba ait oldugu i¢in onu tam olarak idrak etmek, ihata
etmek de mimkin degildir. Allah izin vermedikge, vahiy elgisi Cibril ve diger
mukarreb melekler de dahil hi¢bir begerin ona muttali olmasi ve oradan bilgi al-
mast imkansizdir. Zira “Vela yuhitune bi seyin min lmihi illa bimdsde...” ayeti buna
daigaret etmektedir. “Onun dilediginden bagka ilmini hi¢ kimse ihata edemez...""

Kanaatimiz odur ki, Levh-i Mahf(z'un hakikatini, mahiyetini ve muhteva-
sint buttnuyle idrak etmek beser igin; 6zellikle, idrak yetileri sinirli olan insan
icin mimkiin degildir. Béyle bir seyi tahayytl etmek bile imkansizdir... Onun ne
oldugunu ve muhtevasini tam olarak, ancak Allah bilir. Fakat ytice Allah’in bir
kisim ayetlerinde ondan bahsettigini ve icerigi hakkinda bilgiler verdigini de bil-
mekteyiz. Sihhat derecesi tam olarak bilinmiyor olsa da bir kisim hadislerde de
Levh-i Mahftz’dan sz edilmigtir. O nedenle Kur'an ve hadislerden hareketle
distinen kimseler igin Levh-i Mahfiiz hakkinda ipucu niteliginde de olsa bilgiler
yok degildir! Bu ipuglarnyla Levh-i MahfGz’un kiinhiine/hakikatine vakif oluna-
maz, ama onun mahiyeti ve icerigi hakkinda az ¢ok bilgi sahibi olmak da imkan-
sizdir denilemez... Biz bu makalemizde, Kur’an’dan ve hadislerden aldigimiz bilgi-
leri titizlikle incelemek, anlamaya caligmak stretiyle Levh-i Mahftz ve ondan
indirilen Kur'an’in mahiyeti hakkinda imkan o¢lgtistince tespitler ve degerlendir-
meler yapacagiz. Oncelikle Islami literatiirdeki Levh-i Mahftz adi ve bu adin
olusumu hakkinda kisa bir bilgi vermek istiyoruz. Sonra bu kavramin sdzliiklerde,
Kur'an’da, hadislerde ve bunlarla ilgili diger kaynaklarda agiklanan mahiyetini
idrakimiz ve dilimiz ¢l¢isiince tanitacagiz. Daha sonra da Levh-i Mahf(z'un ne
olup olmadigini, tam olmasa da, anladigimiz kadariyla, tanitmaya calisacagiz.
Sunu da belirtmeliyiz ki, Kur'an’daki “levh” ve o anlamdaki tabirlerle kast edilen
seyin Levh-i Mahftz oldugu hususunda bizim stiphemiz bulunmamaktadir. O
nedenle biz bundan sonraki kullanimimizda farkll isimler yerine hep “Levh-i
Mahftz” tabirini kullanacagiz.

A. ISLAMI LITERATURDE LEVH-1 MAHFUZ

1. “Levh-i Mahfaz” Adi

“Levh-i Mahf(z”, yazi yazmaya uygun “yasst ve diizglin satih/ytizey” an-
lamina gelen Jevh ile “korunmus, muhafaza altinda bulundurulan” anlamindaki
Mahfiiz kelimelerinden olugsmug Ttirkce bir isim tamlamasidir. “Levh-i Kaza ve
Kader” olarak da adlandirilan Levh-i Mahftz, olmug ve olacak her seyin ind-i
[1aht'deki varliklari/viicudlari, ilmen mevcudiyetleri* olarak tarif edilmektedir.

12 Necm, 53/28.
18 Bakara, 2/255

14 Bkz. Abdullah Yegin ve Arkadaglari, Osmanlica-Tiirkce Ansiklopedik Biiyiik Liigdt, Istanbul, 1978, s.
841.
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“Kur'an’in Asli”, diger bir ifade ile “Inzal Oncesi Kaynagi” denilince, Islam
Kalttrt’nde ilk akla gelen ve yaygin olarak kullanilan terim, hi¢ stiphesiz Levh-i
Mahfiz terimidir. Oysa bu terim, bu gekliyle, yani isim olarak Kur’an’da hig gec-
memektedir. Kur'an’da, sadece bir ayette isim climlesi halinde “O, korunmus bir
levhada'dir” anlaminda kullanilmigtir. Daha sonra bu ifade, Islami kaynaklarda e/-
Levhu'l-Mahfiz ve Levh-i Mahfiiz seklinde isme dontstirilmis; yaratilmig ve ya-
ratilacak her seyin kaynagi ve bilinen bir kitap igin ¢zel isim olarak kullanilmus,
hélen de kullanilmaktadir. Mufessirlerin ekseriyetinin kanaatine gére Kur’an’daki
“Kitab”® ve “Kitab-1 Miibin”'¢ tabirleriyle de kast edilen Levh-i Mahfiz'dur. Tagyir
ve tahrife karsi korunmug olan bu kitap Kur'an’da “mestur/yazilmig” ve
“meknn/gizlenmig”" olarak da tavsif edilmigtir.

Islami literatiirde ve Kur'an’da “Allah’in Vahy Ettigi Bittn Kitaplarin
Kaynagy,”® “Tannsal Bilgi Hazinesi,” “Allah’in Bilgisi”,*® “Allah’in Bilgi Hazine-
si,”” “Ulvi Alemde Evrenin ilk ve Lahuti Varlig,”? “Nefs-i Kalli"» ve “Levhin
Mahfiz,” “Ummir’l-Kitab” » “Imam-1 Mibin” * “Kitdb-1 Miibin” olarak da nite-
lendirilip adlandirilan Levh-i Mahf(z tefsirlerde, hadis mecmualarinda, tasavvufi
ve felseff eserlerde genisce yer verilip gesitli bakis agilarina gére degerlendirilmig-
tir. Bu ¢alismamiz, daha ziyade Kur’an, Hadis ve tefsirler ¢ergevesinde olacagin-
dan, bu kavramin tasavvufi ve felsefl izahlarina fazla girmeyecegiz; yapacagimiz
birkag alinti ile az da olsa, okuyucuya bir hatirlatmada bulunmakla yetinecegimi-
zi belirtmek isterim.”

15 Bkz. En’am, 6/38; Kaf, 50/4.

16 Bkz. Yinus, 10/61; Sebe, 34/3.

7Vakr'a, 56-78.

18 Ates, Stleyman, Yiice Kur'an’in Cagdas Tefsiri, Istanbul, 1988, VIII/238.

19 Bkz. Ates, X/402. Ates, “Ancak bizim kanaatimize gére burada Levh-i Mahfiz ile kasit, Allah'in
bilgi hazinesi degildir; ¢inkii Allah’in bilgi hazinesi, maddi bir kitap olmaktan miinezzehtir. Onun
mahiyetini Allah’tan bagka kimse bilemez...” szleriyle bu goriise katilmadigin agiklamustir.

%0 Maverdi, Ebu’l-Hasen Ali b. Muhammed b. Habib, en-Niiket fi’l-Uyin (Tefsiru’l-Maverd), Beyrut,
tsz. 111/118; Razi, Fahreddin EbG Abdillah Muhammed b. Omer b. Huseyn el-Kuresi (v. 605/1208),
Mefatihu'l-Gayb (Tefsiru Kebir), Tahran, tsz, XIX/66.

2 Ates, Yiice Kur'an'in Cagdas Tefsiri, VIII/238-239. Ates, buradaki “Allah’in bilgi hazinesi...” séziind,
kendi ifadesi olarak kullanmuistir. Oysa bir énceki dipnotta belirtildigi tizere o, bu goriist tenkit et-
misgtir...

22 Pakalin, M. Zeki, Osmanls Tarih Deyimleri ve Terimleri Sozliigii, Istanbul, 1983, 11/360.

2 Bkz. Pakalin, Osmanlt Taril Deyimleri ve Terimleri Sozliigii, 11/360; Uludag, Stleyman, Tasavvuf Terim-
leri Sozliigii, Istanbul, 2002, s. 336.

24 Burfic, 85/22.

% Ra’d, 13/39; Zuhruf, 43/4.

%6 Yasin, 36/12.

%7 Stileyman Ates, s6z konusu “ana kitab”, diger adiyla Kitab-1 Mekntin ve Levh-i Mahfiz’dan maksat,
Hz. Musa’ya Tur’da verilen Tevrat levhalanidir (Bkz. Yiice Kur'an’in Cagdas Tefsiri, 1X/232) demistir.
Baskalar1 da, igerisinde Kur'an’in da yer aldig: Tevrat, Incil ve Zebur oldugunu sdylemislerdir. Bizce
bu iki gortis de ister akli olsun ister nakli, saglam bir dayanaktan yoksun afaki yorumlar olarak de-

_)
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2. Ligatte “Levh”/ “Levh-i Mahftz”

Gogulu elvah olan levh kelimesi, [dha/ yelithu fillindendir. Ldha ortaya gikt,
gorindy; yildiz ve benzerleri igin, parlads, 151k sagti; 1sindi, yanip kavruldu gibi
maénalara gelmektedir. e/-Levh, ister tahta, ister kemik, diiz ve yassi tas, isterse
bagka bir seyden olsun, tizerine yazi yazilabilen diiz ve enli olan her geye verilen
addir. Nitekim levh’in yass1 ve enli sey/safiha anlami, Kamer stresinin on tigtinct
ayetinde: “zdti elvdh” tabiriyle tahta; Burlc sGresinin yirmi ikinci ayetinde ise
“korunmug  bir levhtedir” seklinde yazi malzemesi anlaminda kullanilmigtir.
Restlullah (sav): “Falani ¢agirin!” dedi. O da, divit ve levh ile gelince, “Yaz: “Ld
yestevi'l-kd"1diin...” buyurdu.®® Bagka bir hadiste, sahifelere yazilmig ve iki kapak
arasinda cem edilmig Kur’an icin Mda beyne’l-levhayn tabiri kullanilmigtir.” Bu vb.
ayet ve hadislerde gegen levh (cogulu elvdh) kelimesi sahife, kagit yerine gelen
fakat keyfiyeti bir kisminda meghul soyut ve somut yazi malzemeleri veya onlara
tekabil eden esya anlaminda da kullanilmaktadir. Hareket ettirildiginde parladig
icin kili¢ ve mizrak gibi silahlarin ucuna da elvdhu's-sildh tabir edilir. Susuzluk
anlamina da gelen levh, lam harfinin zamme/6tiire okunmasiyla el-/ith, gok ve yer
arasindaki hava; bilhassa levvdh, yakict kavurucu atmosfer anlaminda kullanilmig-
tir.® Nitekim Miuddessir stresinde cehennemin ozelliklerinden s6z edilirken:
“levwdhatun il beser”/”O, deriyi bir ¢irpida yakwp kavuran bir atestir.”
3. Kur'an’da “Levh” ve “Levh-i Mahf(z”

Kur’an-1 Kerim, kendi ifadesine gdre, Ramazan ayinda® ve miibarek bir ge-
7 7

! denmigtir.

ce® olan Kadir gecesinde® Leh-i Mahf(iz’dan Hz. Muhammed’e Cebrail vasitasiyla

%

gerlendirilmelidir. (Daha fazla malumat igin bkz. Ates, Abdurrahman, “Tefsir Geleneginde Levh-i
Mahtuz Dustincesi”, Isldmi Arastirmalar Dergisi (Ankara, 2003), c. XVI, say1: 3, s. 398-399).

28 Buhari, Ebti Abdillah Muhammed b. Ismail (v. 256/870), es-Sahih, Ist., 1315 h. tarihli baskisindan
ofset, 1979, Tefsir, 4/Nisa Stresi, 18.

% Hadisin 6zt sudur: Abdullah’dan nakledildigine gére, Esed ogullarindan Ummi Yakub denilen bir
kadin geldi ve: “Bana nakledildigine gére sen (Allah’in yarattig: hilkati degistirenler hakkinda) séyle
soyle yapan kimseye lanet etmissin” dedi. O da: “Allah’in Elgisinin lanet ettigi kimseye ben neden
lanet etmeyecekmisim” cevabini verdi. Kadin: “Ben iki kapak arasinda bulunani (Kur'an) okudum;
senin sdyledigin seye rastlamadim.” deyince Abdullah: “Eger, gercekten okumus olsaydin, bulurdun
dedi; sen...” (Buhari, “Tefsir”, 59/Hagr Stresi 4; “Libas”, 84).

%0 Ragib, Ebu’l-Kasim Huseyn b. Muhammed el-Isfehani (v. 502/108), el-Mufreddr fi Garibi'l-Kur'an,
(Negre hazirlayan: Muhammed Ahmed Halefullah), Kahire, 1970, 'LVH’ mad., s. 456-457; {bnu’l-
Esir, Ebi Saddet el-Miibarek b. Muhammed el-Cezeri (v. 606/1209), en-Nihdye fi Garibi’l-Hadis ve'l-
Eser, Beyrtt, 1963, ‘LVH’ mad., IV/276; Cevheri, Ismail b. Ahmed, (v. 393/1003), Tdcu'l-Luga ve
Sthéahu'l-Arabiyye, Tahkik: Ahmed Abdulgaftir Attar, Kahire, tsz, 1/402; Ibn Manzar, Ebu’l-Fadl
Cemaluddin Muhammed b. Mukerrem (v. 711/1311), Lisdnu’l-Arab, Beyrut, 1968, 'LVH’ mad.,
1/968.

31 Miiddessir, 74/29. Ayrica bkz. Nis4, 4/56.
32 Bakara, 2/183.

3 Duhan, 44/2.

3 Kadr, 97/1.
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indirilmeye baglamistir. Bu tarih M. S. 610 yil;, Ramazan ay1 ve (kesin olmamakla
birlikte) 17. Pazartesi glintine tekabil etmektedir.

“Levh-i Mahf(z” tabiri Kur'an’da hi¢ gegmemektedir. Ama Jevh kelimesi,
Kur'an’da isim olarak toplam bes ayette kullanimistir. Bunlardan biri, Nuh’un,
gemisini inga ettigi tahtalar (zat-1 elvah);® ti¢t, Allah’in, Tur-1 Sina’da Hz. Mu-
sa'ya iml4 ettirdigi ayetlerin Uzerine yazildig1 diiz ve yassi yazi malzemeleri
(elvah); biri de san ve geref sahibi Kur'an'in kendisinde muhafaza altina alindig1
levh hakkindadir. Simdi bu ayetleri ve bunlardaki /evh kelimesini daha yakindan
tanimaya galigalim:

a. Levh'in Tahta Anlami

“Biz Nuh’u, tahtalar ve biytk civilerle (zat-1 elvah ve disiir) inga edilmis
bir gemiye bindirdik...”*

Mdifessirlerin ortak kanaatine gore bu ayette gecen “disar” (cog. diistir) ke-
limesi, gemicilikte kullanilan buytk, kalin demirden ¢ivi (mismar) anlamindadir.
Bu kelime liften 6rtilmis, gemilerin parcalarinin birbirine baglamak igin kullani-
lan kalin ip, halat anlamina da gelmektedir. “Elvah” ise levh kelimesinin ¢ogul
formudur; enli ahsap/tahta anlaminda kullanilmigtir.”

b. Levh’in Yazi Malzemesi Anlami

- “Biz, levhalara (fi'l-elvah) onun igin 6gut maksadiyla her seyi yazdik; ora-
da gereken her seyi de acikladik, sonra dedik ki: ‘Bunlara siki saril; kavmine de
bunlar1 en iyi bigimde alip degerlendirmelerini soyle! Yakinda fasiklarin yurdunu
size gbsterecegim!”*

- “Musa, 6fkeyle dolu ve tizglin bir vaziyette kavmine dontp geldiginde:
‘Siz, benden sonra ne kot igler yapmussiniz! Yoksa Rabb‘inizin emrinin/cezasinin
gelmesi igin bir aceleniz mi vardi¢’ dedi ve elindeki levhalari yere birakti (ve elka’l-
elvah), kardesinin bagini tutup kendine dogru gekerek silkelemeye basladr...”

- “Musa'nin 6fkesi dinince levhalar yerden aldi (ehaze’l-elvah). Onlardaki
bir niishada, ‘Rablerinden korkan kimseler i¢in, hidayet ve rahmet vardir’ (ibaresi
yaziliydi.)”#

Bu ayetlerin ticinde de Hz. Musa’dan ve onun Tur’da Rabbi ile bulugmaya
gittiginde* Rabbinin ona Tevrat’t imla ettirip yazdirdigi, kavmi ve kardesi Harun
ile tartisirken Hz. Musa’nin elinden yere biraktigi ve yine Hz. Musa tarafindan

% Geminin ingasi, caligmast vs. hakkinda genis bilgi icin bkz. Hud, 11/36-49.
3 Kamer, 54/13.

%7 Bkz. Ragib, Miifredat, ‘LVH’ mad., s. 459; Kad1 el-Beydavi, Nasruddin Ebt’l-Hayr Abdullah b. Omer,
(v. 685/1286), Envdru't-Tenzil ve Esrdru’t-Te'vil, Kahire, 1968, 11/436.

3 A'raf, 7/145.
% A’raf, 7/150.
 A'raf, 7/154.
41 Blkz. Taha, 20/83, 84.



16 M. Zeki Duman

yerden alinan levhalardan soz edildigi agiktir. Zira bu gergek, hem ayetlerin me-
tinlerinden hem de baglamlarindan anlagilmaktadir. Bu konuda higbir kugku
bulunmamaktadir. Fakat bu levhalarin madeninin ne oldugu konusu tartigilmak-
tadir. Mifessirlerden kimine gore pisirilmis tugladan, kimine gére de yaz1 yazila-
bilen yumugak tagtandir.®? Hatta bu levhalarin ziimritten, yakuttan, zebercetten,
agactan ve Allah’in Musa igin yumusgattig1 tastan oldugu dahi sdylenmigtir.*
Bizce bu levhalarin neden oldugu pek de ¢nemli sayilmaz; zira konumuz bu de-
gildir. Bizce 6nemli olan ve bilinmesi gereken, bu levhalarin tizerine yazi yazilan
yassi, diiz ylizeylere sahip yazi nesnesi oldugudur.

c. Beser Icin Mahiyeti Mechul “Korunmusg Levha” Anlami

“Stiphesiz o, san ve serefi ylce bir Kur’an’dir, korunmus bir levhada bu-
lunmaktadur.”#

Ayetteki mahfiiz kelimesi, farkli bir kiraatte Kur'an kelimesinin sifat1 olarak
degerlendirildigi gibi, Jevh kelimesinin sifati olarak da degerlendirilmistir. Birinci
kiraate gore, “Kur'an korunan bir levhada’dir;” ikinciye gore ise “Korunmusg
Kur’an bir levhadadir.” Bizce birinci kiraat ve mana metne daha uygun diismek-
tedir.

Bu ayette tekil formu ve korunmug vasfi ile gegen levh’den maksat,
Kur'an’da “Ummii’l-Kitab” ve “Kitabin mekn@n” olarak da zikredilen Levh-i Mah-
foz oldugunda pek cok miifessir ittifak héalindedir. Mesela Maverdl, Zemahseri,
Razi, Kurtubi, Kadi el-Beydavi, Nesefi, Ibn Kayyim, Ibn Kesir, Sevkani'yi sayabili-
riz. Bir kisim miifessirler ise buradaki /evh’e dogrudan dogruya Lehvh-i Mahf(z
dememekle birlikte bunu ima etmiglerdir. Yeri geldik¢e bu miifessirlerin digtince-
lerinden s6z edilecektir.

Gorultyor ki, ltigatte farkli manélara da gelen /evh kelimesi, Kur'an'da, sa-
dece tahta ve -ister soyut olsun ister somut - Uizerine yaz1 yazilabilecek diiz, yassi
ve plrlzsiiz yazi malzemesi ve Levh-i Mahflz, yani peygamberlere indirilmig
olan suhuf ve kitaplar da dahil, olmus ve olacak her seyin ind-i [1ahi’deki varlikla-
ri/vicutlar;; muhafaza altina alinmig hakikatleri anlaminda kullanilmaktadir.

4. Hadislerde Levh-i Mahf(z

Levh-i Mahftz, levh kelimesi ve tiirevleri hadislerde takdir-i Ilahi’nin ezelde
yazildigl soyut cevher ve iizerine yazi yazilabilen diiz satih, yazi nesnesi anla-
minda kullanilmigtir. Bu konuda su rivayetleri 6rnek gésterebiliriz:

# Bkz. Razi, Eb Abdillah Muhammed b. Omer b. Huseyn el-Kurest (v. 606/1208), Mefatihu'l-Gayb
(Tefsiru Kebir), Tahran, Ikinci baski, tarihsiz, XIV/237; Sevkéni, Muhammed b. Ali b. Muhammed
(v. 1250/1834), Fethu'l-Kadir beyne Fenneyi'r-Rivaye ve’d-Diraye min Ilmi’t-Tefsir, Kahire, 1964, 11/278.

4 Bkz. Maverdi, Ebu’l-Hasen Ali b. Muhammed b. Habib, en-Niiket ve’l-Uyin (Tefsiru’l-Maverdi),
Beyrut, tsz. 11/260; Razi, Mefatihu'l-Gayb, XIV/237.

4 Bur(c, 85/21, 22. Bkz. Kaf, 50/1.
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Ahmed b. Hanbel'in naklettigine gére Rasultllah (sav) Levh-i Mahfiz hak-
kinda soyle demistir: “Higbir sey yok iken Allah vardi. Daha sonra Allah Levh’i
(mahftz) yaratt1 ve yaratilacak olan her seyi, kiydmete kadar olacak durumlariyla
birlikte oraya kaydetti.”*

Ibn Abbas ve Ebtt Hureyre’den soyle bir hadis rivayet edilmigtir: Rasuliillah
(sav) dedi ki: “Allah’in ilk yarattig1 sey kalemdir. Ona, “Yaz!” dedi. O da: “Neyi
yazayim¢” deyince: “Kaderi” (bagka bir rivayette): “Kiydmete kadar olacak seyle-
ri...” (Bagka bir rivayette): “Ebediyete kadar olan ve olacak her seyi yaz” buyurdu.
O da ebediyete kadar olacak seylerin hepsini yazdi.”*

Rasulillah (sav) diger bir hadisinde de: “Allah, gokleri ve yeri yaratmadan
elli bin y1l 6nce, argt su Uzerindeyken, varliklarin miktarlarini takdir etmis bulu-
nuyordu” demigtir.”

Bu ti¢ hadisin, Kalem slresindeki “Ntn ve’l-kalemi vemd yestur@n...”®
ayetinde kendisine yemin edilen “kalem ve onun yazdiklar” ibaresiyle de ména
yontunden ilgisinin oldugu séylenebilir...

Nisa stresinden 18. ayetinin de igerisinde yer aldig1 pasaj indirildigi zaman
Rasulillah (s.a.v.) “Bana Zeyd'i ¢agirn, divit ve levh alsin da gelsin”, buyurdu...
Zeyd, divit ve levh ile gelince, ona: “Yaz: “Ld yestevi’l-kd"1din...” buyurdu...*

Resultillah’in (s.a.v.) vefatindan kisa bir stire 6nce: “Bana levha (el-levh) ve
divit getirin de benden sonra yolunuzu gasirmamaniz igin size tavsiyelerimi ya-
zayim!” dedigi rivayeti de bu meyanda hatirlanabilir. ..

Hz. Ebu Bekir déneminde cem edilen ve [mam Mushaf olarak nitelendirilen
Kur'an-1 Kerim’in igeriginden soz edildigi zaman “Iki kapak arasindaki Kur’an...”
anlaminda “Ma beyne’l-levhayn” tabirinin kullanildigi da yine rivayetler arasinda
bulunmaktadir. ..

Kaynaklarda yer alan bu hadisler ve rivayetlerden, Lev-i Mahfiz'un, Al-
lah’in ilk yarattigi ve ebediyete kadar yaratacagl her seyi miktarlaryla birlikte
Uzerine yaziyla kaydettigi bir kader kitabr oldugunu Jevh’in ise yazi malzemesi,

4 Ahmed, Ahmed b. Muhammed b. Hanbel (v. 241/855), e/- Miisned, Beyrut, tsz., IV/431.

46 Bkz. Tirmizi, Eb( Is& Muhammed b. Isa es-Sevre (v. 279/892), es-Siinen, Kéhire, 1937, Tefsir,
68/Kalem Suresi, 76; Taberi, Eb( Cafer Muhammed b. Cerir (v. 310/922), Camiu’l-Beyan an-Te'vili’l-
Kur'dn, Kahire, 1945, XXIX/11; Razi, Mefdiihu'l-Gayb, XXX/78, 79; Kurtubi, Ebu Abdillah Mu-
hammed b. Ahmed el-Ensiri (v. 671/1272), el-Cami’ li- Ahkdmi’l-Kur'ani’l-Azim, Kahire, tsz.,
XVII1/223; Bkz. Ibn Kesir, Ebt’l-Fadl Isméil b. Kesir el-Kuresi ed-Dimugki ( v. 774/1372), Tefsiru’l-
Kur’'dni’l-Azim, Kahire, tsz, V/448, VIII/5264; Elmalili, Muhammed Hamdi Yazir, Hak Dini Kutr'an
Dili, Istanbul, 1960, VIII/5262.

4 Mislim, Ebu’l-Huseyn Miislim b. el-HaccAc el-Kugeyri en-Nisaburl (v. 261/874), es-Sahih, Tahkik:
Muhammed Fuad Abdulbaki, Kahire, 1955, Kader, 16.

4 Kalem, 68/1.

4 Buhari, “Tefsir”, 4/Nisa Stresi, 18.

0 Bkz. Ahmed, Miisned, 1/355; V1/47.

51 Bkz. Buhari, “Tefsir”, 59/Hagr Suresi, 4; Libas, 84.
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Uzerine yazi yazilabilen diiz satih; kagit, tahta, kirek kemigi, tabaklanmig deri ve
Kur'an’da olandan farkli olarak kapak (kitap kapag), tabii ki, Gizerine yazi yazil-
ma imkani olan bir kapak anlamlarinda kullanilmig oldugunu gérmekteyiz.

5. Tefsirlerde Levh-i Mahfaz

Konuya, miifessirler agisindan genel bir bakisla goz atildiginda -ki, ¢ogu
birbirinden nakildir- Kur'an'da kitdb, el-kitdb, immii’l-kitdb, kitab-1 mibin, imam-1
miibin, ve kitab-1 mekniin seklinde isimlendirilen Levh-i Mahfiz hakkinda, birbirin-
den farkli ve detayli; hatta gereginden fazla bilgilere ve tahmini nitelendirmelere
yer verildigi gortilmektedir. Mesela Taberl, Zemahseri ve Razi gibi pek ¢ok miifes-
sire gore Levh-i Mahfilz, yedi kat semanin tizerinde, Arg’in sag tarafinda; igerisinde
yaratilmiglarla ilgili bilgilerin bulundugu, semavi kitaplarin asil kaynagi, seytanla-
rin erigip dokunmasindan korunmusg yazili bir levha veya sdhifedir.? Bu levha,
Allah’in kaleme: “Yaz!...” emriyle viicuda gelmis veya sefera adi verilen degerli
yazict meleklerin elleriyle® yazilmigtir.* Bir kisim miifessirlere gore ise Levh-i
Mahfiz, Allah’in bilgi hazinesidir. O, Allah’a bakan yoéntyle Levh-i Mahfiz'u da
kusatan gekilsiz, vasifsiz ve ancak Allah’in diledigi kadar1 ihata edilebilen nihayet-
siz keldm;* evrene bakan yoniyle, varlik alemini ifdde eden ses, soz ve harften
miicerred/soyut bir kelamdir.* “Alemin yaratiligindan sonuna kadar ne olup bite-
cekse Allah hepsini takdir ve kaza edip yazmig, mahltkat da oldugu gibi zuhura
gelmis, sabit olmustur...”?’

Muiifessirimiz Elmalili Hamdi Yazir demistir ki: “Gaib ve sdhid, ma’kalat ve
mahsisat, killiyat ve ctiz'iyyat, buytk kigtk, stikat ve istikrar, hareket ve sii-
kain, hayat ve memat, hasil olmusg ve olacak, gizli ve acik her sey buttin tafsilats,
bitiin inceligiyle gayet belig olarak bu kitapta kayithidir. Hem mifredat:, hem
silsilesi nizamaAti ile indallah ma’lim ve mazbuttur.”®

Hasan Basri Cantay soyut varliklarin Levh-i Mahfiiz’a yazilmasini goyle
tavsif etmigtir: “Alemde cereyan eden ve edecek olan her sey onda yazilmis, nak-

%2 Bkz. Taberi, Cami’u’l-Beyan, XXX/35; Zemahseri, Kessaf, 1V/240; RAzA, Mefatihu'l-Gayb, XXX1/124;
Neseff, Eb®’l-Berekdt Abdullah b. Ahmed b. Muhammed (v. 710/1310), Medariku't-Tenzil ve
Hakdiku't-Te'vil, Kahire, 1967, 1V/347; Ibn Kesir, Tefsir, VII1/394; Alusi, Ebu’l-Fadl Sihabuddin es-
Seyyid el-Bagdadi, (v. 1270/1854) Rihu'l-Medni Fi Tefsiri’l-Kur'dni'l-Azim ve’s-Seb'i’l-Mesani, Buldk,
1301 h., XXX/94; Bursavi, Ismail Hakki (v. 1137/1724), Rihu’l-Beyan, Ist. 1389 h., X/395, 396; Elma-
lily, Hak Dini Kur’an Dili, V1I1/5696.

% Taberi, Cami'u’l-Beydn, XXX/35; Ibn Kuteybe, Ebu Mahmud b. Muhammed, Tefsiru Gardibi'l-
Kur'an, Beyrut, 1978, s. 514.

% Bkz. Abese, 80/11-16.

% “De ki, “"Rabbimin kelimelerini yazmak iizere denizler miirekkep olsa, hatta ona bir misli daha eklense;
Rabbimin kelimeleri bitmeden denizler tiikenirdil...” (Kehf, 18/109). Sdyet yeryiiziindeki biitiin agaglar
kalem, denizler de miirekkep olsa ve bunlara yedi deniz daha eklense, yine de Allah’in kelimeleri yazilmakla
tiikenmez.” (Lokman, 31/27).

% Bkz. Ates, Yiice Kur'an'in Cagdas Tefsiri, V111/238.
%7 Cantay, Hasan Basri, Kur'an-1 Hakim ve Medl-i Kerim, Istanbul, 1969, 111/1167.
58 Elmalili, Hak Dini Kur'an Dili, 111/1948, 49.
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solunmustur; fakat o nakig, bu gozlerle gériilemez. ‘Levh-i mahf(z agagtan, de-
mirden yahut kemiktendir; kitap da kagittan, yapraktan bir sey olacaktir’ zanni-
na kapilmak dogru olmaz. Bil’akis kat’f strette anlagilmak gerekir ki, Allah’in o
levhi, o kitabr mahltklarinkine asl4 benzemez, zat1 ve sifatlar1 halkin zatina ve
sifatlarina benzemedigi gibi...””

Imam-1 A’zam Ebu Hanife ise “el-Vasiyye” adli eserinde Levh-i Mahfiz'un
mabhiyetini, Kamer sGiresindeki 52 ve 53. ayetlerden iktibas edilmis gibi goztken
su hadisle agiklamigtir: “Allah Teald kaleme yazmasini emretti yahut “Yaz!”,
dedi. Kalem: ‘Neyi yazayim¢’ dedi. Allah Teald: ‘Kiydmete kadar olacak seyleri
yaz!’, buyurdu. Ctinkti Cenab-1 Hakk da séyle demisti: “Isledikleri her sey defterler-
dedir; her kiiciik ve biiyiik mutlaka yazilmigtir.”®

Bir kistm miifessirler ise Levh-i Mahfiiz’u, sanki onu géren olmusg gibi, so-
mut bir varlik olarak degerlendirmis ve onun madeni/orijini, eni, boyu, rengi;
yazan kalemlerin yapisi, mirekkebinin cinsi vs. hakkinda Kur’an’dan ve sahih
hadislerden agik ve sahih hig bir delile de dayanmaksizin, salt indi/stubjektif go-
riigleriyle bir takim malimat vermekten gekinmemistir! Sézgelimi, bn Abbas’a
nispet edilen bir rivayete gore, Levh, bembeyaz bir incidendir. Yiksekligi yer ile
gok arasindaki yukseklik; genigligi ise dogu ile bati arasindaki genislik kadardir.
Sinirlan inci ve yakut ile gevrilmistir. Sayfalan kirmizi yakuttandir. Kalemi nur-
dandir. Arsin sag tarafina yerlestirilmistir. Her bir harfi Kaf Dag (!) btytkligin-
dedir. Kiyamete kadar olmug ve olacak her sey ona yazilmistir. Onu koruma go-
revi, Allah’'in melegi Israfil’e verilmigtir..." O, Israfil'in iki goz{i 6ntinde durmakta
ve gbziint ondan hi¢ ayirmamaktadir...

Alusi, Seyyid Kutub ve Izzet Derveze gibi bir kisim mifessirler ise tefsirle-
rinde, bu nevi afaki bilgilere az da olsa yer verdikten sonra: Kur'an ve stinnet,
levh’in mahiyeti hakkinda herhangi bir beyan igermemektedir. Biz ise bunun ya-
pisini kavramaktan aciziz. Biz onun, sadece soylemek istedigini anlar, gerisi tize-
rinde durmayiz. Burada anlamamiz gereken husus ise Kur’an’in korunmug olup
degistirilmesinin ve bozulmasinin imkansiz oldugu ve her seyin ona dayandigidir.

% Cantay, Kur'an-1 Hakim ve Medl-i Kerim, 111/1168.

% Bkz. Ebu Hanife Imam-1 A’zam Numan b. Sabit (v. 150/767), Vastyye, (cev. Mustafa Oz, fmam-1
Azam’in Bes Eseri), Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Yayinlari, No: 49, Istanbul, 1992, s. 90.
Ayrica bkz. Tirmizi, Tefsir, 68/Kalem Suresi, 76. Bu dyette s6z konusu olan, baglama uygun olarak
sahsin amel defteri olmalidir. Fakat Ebu Hanife'nin sézt de yerinde ve isdbetlidir. Zira insan yasar-
ken, onun biitiin séz, is ve davranglarn “Kirdmen Katibin” denilen yazici melekler tarafindan kayda
gegirilirken, asli da Levh-i Mahfiz’da mevcut idi. Buna ragmen, eger bir ayet iktibas edilecektiyse,
bizce iktibas edilecek ayet su olmaliydi: “Yas ve kuru, her sey Kitab-1 Miibin'de kayithdir.” (En’am,
6/59)

¢ Bkz. Taberd, Cami'u'l-Beydn, XXX/35; Zemahseri, Kegsdf, IV/240; Rézi, Mefatihu'l-Gayb, XXX1/124;
Nesefi, Medarik, IN/347; Tbn Kesir, Tefsir, VIII/394; Alasi, Rihu'l-Me’dni, XXX/94; Elmalili, Hak Di-
ni Kur’an Dili, VIII/5696.

62 Bkz. Tbn Kesir, Tefsir, VIII/394.
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Bize dusen, Kur’an ve sahih hadislerde agikga belirtilmeyen konularda susmak ve
onu oldugu gibi kabul edip iman etmektir, diyerek agik ve net delillerle ispat1
mimkin olmayan béylesi konularda sihhati megktk/stipheli rivayetlerle goriis
belirtmenin dogru olmayacagina isaret etmiglerdir.®

Gorultyor ki, hepsini kaydetme imkanimiz olmadig igin sadece bir kismi-
nin goriglerini azami 6lgtide birlestirerek naklettigimiz miifessirler Levh-i Mahfiz
hakkinda oldukga farkl: bilgiler vermektedirler. Buna ragmen miufessirlerin tze-
rinde birlestikleri ortak noktay: soyle tespit etmek mimkindir: Levh-i Mahfilz,
yaratilmislarla ilgili, olmus olacak tim bilgileri kapsayan, semavi kitaplarin asil
kaynag olan ve geytanlarin erisip dokunmasina karst muhafaza altina alinan
yazili bir levhadir. Levh-i Mahfiiz’un Allah’in bilgisi, Allah’in bilgi hazinesi; Allah’a
bakan yoniyle Levh-i Mahf(z'u da kusatan sekilsiz, vasifsiz ve ancak Allah’in
diledigi kadari ihata edilebilen nihayetsiz keldm;* evrene bakan yoniyle, varlik
lemini ifade eden ses, s6z ve harften miicerred/soyut bir keldm olarak nitelendi-
rilmesi de dikkatten kagmamalidir...

6. Tasavvuf Erbabi Agisindan Levh-i Mahf(z

Stfiyye 1stilahi olarak “levh”; el-kitabu’l-miibin ve en-nefsii’l-kiilli olarak te-
lakki edilir.®® Ciircani’den nakledildigi izere, bu disiplinde de su dort cesit /evh’ten
soz edilmektedir: 1. Akl-s evvel levhi)® mahv ve ispattan evvelki kaza (takdir)
levhidir. 2. el-Levhu’l-mahfiz, kendisinde levh-i evvelin killi bilgilerinin tafsil edilip
sebeplerine baglandig1 nefs-i natika-i killiyedir. Buna levh-i kader de denilir. 3.
Ciiz't nefsin semdvi levhi, bu dlemdeki her geyin sekli, hey’eti ve miktariyla birlikte
kendisinde naksedilmis olan levh’tir. Bu levh, diinya semasi olarak da isimlendirilir.
Birinci levh &lemin ruhu, ikincisi kalbi durumunda oldugu gibi, bu da &lemin haya-
li mesabesindedir. 4. Levh-i heyild, goruntrler dlemindeki sekillere karsilik olan
levh.” “Stfiyye 1stilahi olarak (Levh-i Mahf(iz) da, Kitab-1 Miibin ve Nefs-i Killiye
demek olan dort kismindan ikinci kismint tegkil eden levh-i kader’dir ki, bunda

6 _Alﬁsi, Rihu'l-Me’dni, XXX/94; Kutub, Seyyid, Fi Zilalil'l-Kur'an (gev. Salih Ugan ve arkadaglarr),
Istanbul, 1991, X/433; Derveze, Muhammed Izzet, et-Tefsiru’l-Hadis, Sam, 1962, 1/259.

¢ Bkz. 54. dipnot.

% Pakalin, Osmanls Tarih Deyimleri ve Terimleri Sézligii, 11/360.

 Akl-1 evvel, Cebrail'in makamidir. Varlikta bulunan ilahi Ilimdir. Ciinkii o kalem-i a’la’dir. Sonra
ondan gelen ilim levh-i mahftza iner. Akl-1 evvel, levh-i mahfGzun toplu durusudur. Levh-i mahfaz
ise, onun tafsilidir. Yani toplu laht ilmin tafsilidir. Levh, onun teayyiin ve tenezziil yeridir. Akl-1
evvel, 6yle 1lahi sirlart tagir ki, levh onlar ihata edemez. laht ilim, ana kitaptir. Akl-1 evvel, agikla-
yan imamdir. Levh ise, agiklayan kitaptir. Levh kaleme uymustur, ona tabidir. Kalem ise, akl-1 evvel
olup, levha hakimdir. Bkz. el-Cili, Abdu’l-Kerim b. Ibrahim, (e/-fnsanii’l-Kamil fi Ma'rifeti’l-Evahir ve’-
Evail) Insan-i Kamil, 11/491.

7 Ciircani, eg-Serif Ali b. Muhammed, Kitabu't-Ta’rifdt, Istanbul, 1318 h. s. 193-194. Ayrica bkz.
Tehé&nevi, Muhammed b. A’'la b. Ali el-Faruki, Kessdfu Istlahdti’l-Finin, Beyrut, tsz., 11/1291; Ulu-
dag, Suleyman, Tasavvuf Terimleri Sizliigii, s. 336; Benli, Abdullah, Kur'an-1 Kerim’de Ars, Kiirsi, Ka-
lem-i A'ld ve Levh-i Mahfiiz (Yayimlanmamuig Lisans Tezi), Kayseri, 1988, s. 58-60.
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levh’in birinci kismi olan levh-i kaza’nin killiyat: tafsil Gizere bulunur ve esbabina
taalluk eder.”

Nahcuvani demistir ki, “lehv-i mahfaz, her seyi kusatan [/m-i [ldhi'nin ve
mutlak strette tahrif ve tagyirden korunmus olan levh-i kaza'nin bulundugu 11ahi
bir nurdur. Yaratilmiglara nispet edilen mtsahede makamlarinda tecelll etmekte-
dir. Kevn ve fesdd, yani dinya aleminde cereyan eden hadiseler levh-i kaza’da
mutlak sGrette tespit edilmis ve degistirilmek, bozulmak gibi damgalamalara
karst korunmustur. Artik Kadir, Hakim, Alim olan Allah katinda s6z ve hitkiim
degistirilmez. Milk ve Melek(t dlemlerinde gerceklesen tasarrufét ise orada sayi-
lartyla, ¢izgileriyle birlikte, tam da olacag: sekliyle resmedilmis olup, higbir sey
oradakinin diginda ve tespit edilenden bagka olarak gergeklesmemektedir. “el-
Kur'anu’l-Mecld” de oradan secilmis ve onun icerdiklerinin umumunu icmall
olarak ihtiva etmektedir. Sermedi gayeye ve onun, ehadiyet cezbesinin ¢ekiciligi-
ne erigsen kimse, Hakk’in, ytice ilminden levh-i kazasinda tafsil ettigi Kur'an’in
rumuzlarindan esrar ve mearife vasil olur. Ancak bu ylice mertebeye erigenler,
azin da azi durumundadirlar. Ama sen, giizel Allah’da bu timidini stirdir ve sa-
kin, Allah’in rahmetinden tmidini kesme; ¢inki Allah’in yardim ve rahmetin-
den, ancak ebedi hiisrana ugramig kimseler tmitlerini keserler!...%

Te'vildt-1 Necmiyye’de Levh-i Mahftz, Peygamber’in ve evliyanin varislerin-
den olan driflerin kalbi olarak bildirilmigtir: “Hayir (Kur’an bir begerin uydurmasi
degildir), kafirlere ve mtnafiklara okunmakta olan Kur'an, soyledikleri seylerden
ylcedir; sanli ve gereflidir. O, kalb-i Muhammedi’'nin levhinde ve &rif, muhibb
(seven) ve 4sik olan evliydnin varislerinin kalplerinde sabit kilinmigtir; kéfir,
hevésina digkiin ve diizenbaz nefislerin ve insan bedeninin en ug¢ noktalarina
kadar sirayet eden diger giiclerin elleriyle tahrif edilmekten korunmustur. Allah
Teala demistir ki: “Siiphesiz biz onu, (hafizlarin sinelerinde ve mii’minlerin kalple-
rinde) korumaktayz!...””

ibn Arabi’ye gére de levh-i mahfaz, kalb-i Muhammedi’dir: “Biitiin ilimleri
ihtiva eden Kur’an, kalb-i Muhammedi demek olan Levh-i Mahftz'dadir. Azame-
ti ve ihatastyla mecid’dir o... Bu levh, tebdil, tagyir ve seytanlarin st-i zan (tahyil)
ve stsli yalanlari (tezvirati) oraya atmalarindan korunmustur.””!

Ismail Hakk: Bursavi soyle demistir: “Rasuliillah (sav), vahyin niizulii es-
nasinda acele eder ve Cibril ile yarisir, onu gegerdi.”? Zira o, Cibril'in niizGliinden
once indirilecek ayetleri kalbinde hazir bulur ve oradan okurdu; ¢tinki levh-i kalb

¢ Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri ve Terimleri Sozliigii, 11/360.

% Nehcuvani, Seyh Nimetullah b. Mahmd, el-Fevarihu'l-lldhiyye ve'l-Mefatihu'l-Gaybiyye, Istanbul,
1325, 11/500.

70 Bkz. Bursavi, Ruhu’l-Beydn, X/396.

7' Muhyiddin Ibn Arabi, Tefsiru’l-Kur'ani’l-Kerim, Tahkik Dr. Murtaza Galib, Beyrut, 1981, 11/790.

72 “Cibril ile yarsir, onu gegerdi.” ciimlesi ayetlerde yoktur. (Bkz. Tah4, 20/114; Kiyame, 75/16-19)
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levh-i Zat'tir. Levh-i Mahfaz ise onun stretidir. Iste, anlatilan bu manaya gére,
herhangi bir sey hususunda Zat’tan zuhur olmadikga levhten zuhur olmaz. Béy-
lece Cibril, levh stretinden emir ve nehiy mahalline iner. Bu sebeple onun maka-
mi “Sidre”dir. (Otesine higbir mahltikun varamayacagi Ars mevkii) menzili ve
durag ezelidir.””s

Anlasiliyor ki, “Stfiyye” 1stildhinda el-Levhu’l-Mahfiz, levh-i kaza da denilen
levh-i evvelin kulli bilgilerinin tafsil edildigi, sebeplerine baglandig1 levh-i ka-
der’dir. Buna Kitab-1 Miibin ve Nefs-i Kulli de denilmektedir. Artik Allm olan
Allah katinda s6z ve hitkiim degistirilmez. Tum alemlerde gergeklesen tasarrufat,
orada sayilariyla, ¢izgileriyle birlikte, tam da olacag: sekliyle resmedilmisgtir... “el-
Kur'anu’l-Mecid” de oradan indirilmigtir. Bir kisim sufilere gére ise Levh-i Mah-
faz, Peygamberlerin, evliyanin ve onlarin varisleri durumunda olan ariflerin kal-
bidir...

7. Islam Filozoflarina Goére Levh-i Mahftz

Kimi Filozoflara goére el-aklu’l-faal, kimine goére de en-nefsii’l-kiilli olarak ta-
rif edilen levh-i mahfiiz, Gazali'nin Tehafutt’l-Felasife adli eserinde soyle tanitil-
mustir:

“Levh-i Mahfaz'dan maksat, goklerin ruhlaridir. Alemdeki ciizlerin orada
naksedilmesi, ezberlenen seylerin insanin beynine verilmig olan hafizada nakse-
dilmesine benzer. Ancak bu, onun kati, yaygin bir cisim olup gocuklarin tahtaya
yaz1 yazmasl gibi, Gzerine objelerin yazilmis olmast anlaminda degildir; ¢tinks bu
yazma, onun ¢oklugunu ve lizerine yazilanlarin ihata edilmesini gerektirir. Yazi-
lan seylerin sonu olmazsa, lizerine yazilan seylerin de sonu olmamasi icap eder.
Ayrica sonsuz objelerin sayili gizgilerle cismin Uzerinde bulunmasi da tarif edile-
mez."7*

Aralarinda Farabi’nin de yer aldigi bazi filozoflar, uyuyan kimsenin uyku-
sunda goriip de gordtgl riiyanin, daha sonra oldugu gibi ¢ikmasini da, insanin
Levh-i Mahfiz ile olan alakasindan ve orada olanlari okumasindan kaynaklandigt
kanaatindedirler. Buna goére, “Uyuyan bir kisi, bir seye muttali olunca o gey, ya
ayniyle ezberinde kalmig olacaktir veya muhayyile glici onu, hizlica taklide yel-
tenecektir. Zira muhayyile gliclintin tabiatinda objeleri, biraz uygun olan benzer-
leriyle uyusturup taklit etme veya ondan zitlarina intikal etme yetenegi vardir...”

Peygamberler, ruhi gl¢ ve kabiliyetleri sebebiyle vahyi, dogrudan levh-i
mahftzdan almaktadirlar. Mesela Peygamberimiz Muhammed Mustafa (sav)
gayba muttali olmaktadir. Peygamber’in ruhi glicti, zaman zaman fazla kuvvetle-

73 Bursavi, Kenz-i Mahfi, s. 16, 17.
7 Gazali, Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed (v. 505/1111), Tehdfiitii’l-Feldsife, s. 145.

75 Farabi, Ebu Nasr, Kitabu Ardi Ehli’l-Medineti’l-Fadia (tahkik: Dr. Elbir Nasri Nadir), Beyrut, 1991, s.
124-126; Ayrica bkz. el-Medinetii’l-Fazila (Islam Klasikleri) M.E.B. Yaynlari, Ankara, 2001, s. 81-87.
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nir, zahir! duyular (hissi meggaleler) onlar1 kusatamazlar. “Kuvve-i miitehayyile
(hayal edici gii¢) glglenip hakimiyet saglayarak duyularin mesguliyeti onu ku-
satmayinca levh-i mahftiza muttali olur. Gelecekte olacak ctiz’l geylerin sekli,
onun zihnine iglenir. Bu husus diger insanlarda uykuda, peygamberlerde ise uya-
nik iken hasil olur. Eger butiin varliklar Levh-i Mahf(z'da sabit olmasaydi, pey-
gamberler uyurken ya da uyanikken gaybi (gérilmeyen seyleri) bilemezlerdi.
Evet, Kalem, kiyamet giintine kadar olacak geylerin hepsini oraya (levh-i mahfa-
za) iglemigtir.””s

Levh-i Mahf(z’un, Tasavvufi ve Felsefi eserlerde kiinatin sistemine so-
kulmusg, bazen akl-1 faal bazen de nefs-i kiilli olarak izah edildigini anlamis olduk.

Buraya kadarki kisimda, giris mahiyetinde dil, Kur’an, hadisler, mufessirler,
kismen de mutasavviflar ve filozoflar vasitasiyla Levh-i Mahftz’'un ne oldugu
hakkinda az, ¢ok bir bilgi edinmig olduk ve belli bir levh tasavvuruna eristik deni-
lebilir. Simdi de bu ilahl gergegin igerigi hakkinda ve dogrudan dogruya
Kur'an’dan bilgiler sunmaya galisacagiz.

B. KUR’AN-I KERIM ACISINDAN LEVH-I MAHFUZ’UN MUHTEV ASI

llgili diistiniir ve ilim adamlarindan nakletmis oldugumuz bu agiklamalar
gosteriyor ki, Kur'an’da Levh, Ummii’l-Kitab, Kitab-1 Miibin vb. adlarla isimlendiri-
len Levh-i Mahfiiz, hentiz somut evren, dolayisiyla zaman ve mekin yaratilmadan
dnce, orada yaratilacak her geyin en ince ayrintilarina varincaya kadar kaydedildi-
gi, degisik bir ifade ile sylemek gerekirse, planlanip koruma altina alindig: asil bir
kitaptir. Gazali’nin deyimiyle “gdklerin ruhu” ya da kozmik evrenin soyut varli-
gidir o. Kur'an ve ondan 6nce Hz. Musa’ya indirilen Tevrat, Davud’a indirilen
Zebur, Isa’ya verilen Incil ve Ibrahim, Ismail, Idris ve Sit’e (aleyhimiisselam) veri-
len sayfalar/suhuf da onun yazili ayetler bolimiint olusturmaktadirlar.” Nitekim
Zemahgeri, Razi ve Ibn Kesir gibi tahkik ehli miifessirler gu ayetlerin bu méanada
indirildigini soylemektedirler:

“Biz, senden once de elgiler gonderdik; onlarin da egleri ve cocuklars var idi... Al-
lah'in izni olmadan, hi¢ bir peygamberin bir dyet/kitap getirmesi miimkiin degildir. Her
dionem/ecel icin bir kitap vardir; Allah, diledigi kitabr siler (yiiriirliikten kaldirir), dile-
digini de sabit kilar (yiiriirliige koyar)! Zira ‘Ana Kitap’ O'nun katindadsr...””

Ad1 gegen miifessirler demiglerdir ki, buradaki “ana kitap”tan maksat, yay-
gin adiyla Levh-i Mahftz'dur. Bunun Kur'an’in ve ondan onceki kitap ve
suhuflarin kaynagi oldugunda en ufak bir stiphe yoktur.” Tevrat, Zebur ve Incil,
ait olduklar1 dénemler, asirlar i¢in bu kaynaktan indirilmistir. Stiresi tamamlanan

76 Bkz. Tehdfiitii'l-Feldsife, s. 145-155; Farabi, el-Medinetii’l-Fazila, s. 81-87.

7 Bkz. A’la, 87/19.

78 Ra’d, 13/38, 39.

79 Bkz. Zemahseri, Kessaf, 1/534; Razi, Mefatihu'l-Gayb, XIX/66; lon Kesir, Tefsir, IV/392.
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her ilahi kitap, bir bi¢imde silinmis, ytrtrlikten kaldirilmis, onun yerine digeri
getirilip yerlestirilmistir... En son indirilen Kur’an ise stiresizdir. Onu yurtrlikten
kaldiracak higbir kitap gelmeyecegi gibi, kiyamete kadar da onun koruyucusu
ytce Allah’tir...

Buraya kadar yaptigimiz tespitlere gore, Levh-i Mahftiz’da sadece Kur'an
ve diger Semavi Kitaplar degil, bugiine kadar yaratilmig ve yaratilacak her sey;
dlemdeki ctizlerin tamami oraya naksedilmistir. O hélde, bu soyut evreni daha
yakindan tanimak i¢in ilim adamlarinin tartigilir gértglerini simdilik bir yana
birakip dogrudan dogruya Kur'an’a yonelmekte ve ilgili ayetlere bir g6z atmakta
yarar vardir. Cnki igne, ancak kaybedildigi yerde aranirsa bulunur...®

1. Goklerde ve Yerdeki Her Seyin Kaynag: Olarak Levh-i Mahfaz

“Allah’in gokte ve yerdekilerin hepsini bildigini bilmiyor musun¢® Muhak-
kak ki bunlar, bir kitapta kayitlidir. Kugkusuz bu, Allah igin pek kolaydir.”s

“..Yerytiztinde ve gokte zerre/atom agirliginca; bundan daha kiigtik ya da
daha biiytik hi¢ bir sey Rabb’inden gizli degildir; hepsi de Kitab-1 Miibin’de mut-
laka kayithdir.”s

“Allah, karada ve denizde ne varsa hepsini bilir. Onun bilgisi diginda bir
yaprak dahi diigmez; O yerin karanliklarindaki tek bir daneyi/tohum dahi bilir;
yasg ve kuru, her sey apagik bir kitapta kayitlidir.”*

Kur'an’da “Goklerde ve Yerdekiler...” deyimiyle, Allah’dan bagka her
sey/maésiva, evrenin butiind, yaratilmiglarin hepsi kast edilir... “...Yas ve kuru, ne
varsa, hepsi..” ifadesi ise Tiurkcemizde de “istisnasiz her sey” anlaminda bir de-
yimdir. Bu ayette de ayni manada kullanilmigtir. Yani hem makro diizeyde evre-
nin bitinint hem de mikro diizeyde yaratilmiglarin tamamini kapsamaktadir.
Buna gore, evrenin yaratilis stireci de dahil, her sey; niziklar, dmirler, ameller vs.
vukuundan 6nce, mutlaka Levh-i Mahftza yazilmigtir.®

2. Insanlarin Yaratilig Stirecleri de Levh-i Mahftiz’da Yazilidir

‘Insanin yaratilis siireci tizerinden dyle bir zaman dilimi gegmistir ki, o ev-
rede, insan olarak zikredilmeye deger hicbir sey degildi o! Stphesiz Biz, insani

% Nakledilir ki, Nasreddin Hoca, bir giin evinin 6niinde yere egilmis aranip duruyormug. Oradan
gegen komgusu sormus: Hoca ne artyorsun¢ Hoca cevap vermis: Elimdeki igneyi distirdiim, onu
artyorum. Igneyi nerede diigtirdiin Evin icinde. Peki, neden burada artyorsun, dustrdiigin yerde
arasanal deyince Hoca su cevabi vermis: Orast karanlik, burast ise aydinlik, o sebeple burada artyo-
rum, cevabini vermis...

8 Krs. “Yavrucugum! Yaptigin kétiiliik, bir tek hardal tanesi agirliginca olsa ve bir kayamn kovugunda veya
goklerde ya da arzin i¢inde bulunsa... Bil ki Allah, mutlaka onu (hesap giiniinde mizana) getirir. Ciinkii
Allah her seye niifuz eder, her seyden haberdardsr!” (Lokman, 31/16)

8 Hac, 22/70.

% Yunus, 10/61; Sebe, 34/3

% En’am, 6/59

8 Bkz. Taberi, Camiu’'l-Beyan, XXIX/11; Razi, Mefatihu'l-Gayb, XXX/78, 79; Kurtubi, e/-Cami’ Li
Ahkdami’l-Kur'an, XNV111/223; Elmalili, Hak Dini Kur’an Dili, V111/5264.
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bilesik bir nutfeden/zigottan yarattik; onu evrelerden gecirerek sonucta igiten,
gbren insan yaptik. SUphesiz Biz ona dosdogru yolu gosterdik; artik ister gtikre-
der, isterse nankérliik...

”

Insanin yaratilma stirecleri icerisindeki “...[usan olarak zikredilmeye deger
hichir sey degildi...” denilen stireg, hi¢ stiphesiz Kur'an’da, “Vallahti enbetekiim
mine’l-erd1 nebaten”® seklinde ifade edilen, insanin arzdan bitki olarak yaratilma
strecidir. Bu siirecte yaratilmakta olan insan, hentiz insan olarak zikre deger hig-
bir sey degildir. Bu durumun bir benzeri de su ayette ifade edilmistir: “Insan: “Ben
oldiigiim zaman mi tekrar diri olarak ¢ikartilacagim¢” diyor. Peki, bu insan Bizim
onu daha once hichir sey degilken yarattigimizi hatirlamiyor mué¢™ Nitekim su
ayetlerde de bu konuya agiklik getirilmektedir:

“O sizi, arzdan yaratmaya bagladiginda da annelerinizin karinlarinda ce-
ninler/embriyo olarak yaratirken de iyi biliyordu. O nedenle kendinizi temize
gikartmaya kalkigmayin! O, takvaya sarilanin kim oldugunu g¢ok iyi bilmekte-
dir.”®

“Sizi 6nce topraktan, sonra nutfeden (sperm) var eden” sonra da sizi erkek
ve disi olarak birbirinize es yapan Allah’tir. Her diginin karninda tasidigi ve do-
gurdugu sey O’nun bilgisi dahilindedir. Hayattaki bir canliya verilen 6mir de,
omriinden kisaltilan stre de mutlaka bir kitapta yazilidir. Bunlar, Allah igin hig
de zor degildir.””

Bu ve benzeri ayetlere gore, Allah Te4l4, hayvanlar igin bir yavru, bitkiler
icin bir Grlin, insanlar igin de harika bir bebek olarak yaratilincaya dek her seyi,
topraktan yaratmaya basladigl andan itibaren an be an gelismekte olan bitln
safhalariyla bilmektedir. Hepsi de en ince detayina kadar Levh-i Mahftz’da kay-
dedilmigtir. Ozellikle diinyaya gelen her canlinin/insanin yaratilig siireci tizerin-
den gecen su Ug evre, Levh-i Mahftzda kaydedilmis ve Allah tarafindan bilinmek-
tedir.

% Insan, 76/1-3. Bu ayete soyle bir mana da verilmistir: “Tnsan iizerinden, insan olarak zikredilmeye deger
hi¢ bir sey olmadigi, uzun bir zaman dilimi gegmedi mi¢!” (Bkz. Kut'an-1 Kerim ve Agiklamali Meali
(Hayreddin Karaman ve Arkadaslart), TDV Yaynlari, Ankara, 2008, 5.577)

¥ Nuh, 71/17.

® Meryem, 19/66, 67.

% Necm, 53/32.

% Bkz. Hac, 22/5-7; MiVminun, 23/12-14.

! Fatir, 35/11. Anlagiltyor ki, kéinatta hicbir sey ne tesadiife birakilmis ne kendiliginden gercekles-
mekte ne de Allah’in bilgisi digindadir... Deistlerin iddia ettikleri gibi: ‘Tanri, egyayi ilk defa yarat-
muig, kanunlara baglayip kendi seyr-i tabiisine birakmis” olmadig: gibi “Tann kiilli bilir, ciizleri bil-
mez” de degildir. (Genis bilgi i¢in bkz. Hisameddin Erdem, TDV Islam Ansiklopedisi, ‘DEIZM’
mad., IX/109-111) “O karada ve denizde ne varsa, hepsini bilir. Onun bilgisi disinda bir yaprak dahi
diismez; O yerin karanliklarindaki tek bir daneyi dahi bilir; yas ve kuru, ne varsa hepsi apagik bir kitapta
kayithdir.” (En’am, 6/59)
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a. “Allah sizi topraktan bir bitki olarak bitirdi...”” ayetiyle isaret edilen, baba-
nin sulbiinde nutfe/sperm, annenin yumurtaliginda yumurtaya/ovum dénigme-
den 6nceki topraktan yaratilmig bitkisel ve hayvansal gidalar ve onun da 6ncesi
evresidir. Az once de belirttigimiz gibi, Insan stresinin birinci ayetinde bahis
konusu olan evre budur. Ki, bu evrede insan’dan s6z etmek, hentiz mimkiin
degildir. Ama Allah’in bilgisinde ve Levh-i Mahftz'da insanin yaratilma stireci
baglatilmistir, yaratilmakta olan insanin ilk ve asli hiicrelerini yapacak olan ele-
mentler varliga dogru gelmektedir. Bu demektir ki, hasat edilen ve yenerek tiiketi-
len tim bitkiler, Levh-i Mahftizda kay:tl olup yaratilacak olan insanlara potansi-
yel olarak gebedirler. Tipki su hasat edilmekte ve derlenmekte olan 2007 yilinin
bitki ve Urtinlerinin, potansiyel olarak gelecek nesillerin ilk hiicrelerine gebe ol-
duklar gibi...

b. “Insan yarauldigi seye bir baksin! O, sulp ile terdib arasindan fiskirarak cik-
makta olan bir sudan (meniden/nutfeden) yaratilmistir,”” ayetinde isaret edildigi
Uzere, alinan bitkisel, hayvansal ve madensel besinler -ki, hepsi de, asillart itiba-
riyle su ve topraktandir- sindirim sistemi vasitasiyla insan viicudunda bel ile ka-
burga kemikleri arasinda eseysel/genital organlarin hiicrelerine, oradan da nutfe
ve ovuma doniligme evresine girmislerdir. Bu siirecte de insani viicuda getirecek
olan teme] hiicrelerden; 6zellikle sperm’den s6z edildigi aciktir.

c. Burada s6z konusu olan, dollenme ile birlikte baglayan ve ana rahminde
ceninin/embriyo tesekkil ederek yaratiligi tamamlanincaya kadar gegen su yedi
evredir: Nutfe (sperm), nutfetiin emsac (zigot), alaka/embrio (rahme tutunan
hiicreler), muhallaka mudga (yaratiligi kemige dogru devam etmekte olan et par-
cast), gayr-t muhallaka mudga (oldugu gibi kalan et parcasi), kemikler (iskelet),
kemiklere et giydirilmesi... Buhari’de nakledilen bir hadise gore, yaklagik 40 giin
icerisinde bu evreler tamamlanir.** Kalan sekiz ayda ise tegekkil etmisg olan her
organ tamamlanma stirecini kemale erdirerek fonksiyonel héle gelir.”

Su ayetlerde de insanin yaratilig stirecindeki bu ti¢ safhaya isaret vardir:

“..Seni (6nce) topraktan, sonra nutfeden/sperm yaratan, daha sonra da
diizenleyip (gbren, isiten ve anlayan) bir insan gekline sokan Allah’t ink4r mi
ediyorsun!”®

“Allah, her geyi giizel yaratmig;” insani yaratmaya balgiktan baglamustir.
Sonra onun neslini hakir bir suyun/meni 6ztinden? yaratmay: stirdtirmektedir O.

% Nuh, 71/17.
% Tarik, 86/6
% Buhari, Kader, 1; Miislim, Kader, 1.

% Bkz. Hacc, 22/5; Mi’'minun, 23/12-14; Kiyame, 75/36-40. Genis bilgi igin bkz. Duman, M. Zeki,
Rur'an ve Tibba Gore Insann Yaratilist ve Tiip Bebek Hadisesi, Nil Yayinlart, [zmir, 1990.

% Kehf, 18/37.
7 Bkz. Neml, 27/88; Miilk, 67/3-4.
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Daha sonra ona sekil verip tam bir insan yapt1 ve ruhundan tfledi...” Size kulak-
lar, gozler ve kalpler'” verdi. Ne de az stikiir ediyorsunuz!”1

Bunlardan da anlasiliyor ki, Allah, yaratilig stireci igerisinde, “heniiz insan
olarak zikre deger hichir sey degilken”* yaratmakta oldugu insani bildigi gibi, onu
ana rahmine diigmeden 6nce, ana rahmine distitkten sonra ve ti¢ karanlik bolge
icerisinde tavirdan tavra gegirerek/nebtelthi var ederken'™ yarattig1 seyi her héliyle
bilmektedir. Ayrica onun yaratiligini tamamlayip goren, isiten ve akleden bir
insan olarak yaratirken'* bilmektedir. Her insani, kendi irade ve arzusuna gore
yagarken de bilmektedir. O (c.c.), insanin émriiniin sonuna kadar yasayacaklarini
da bilmektedir; hatta 6lip topraga karstiktan sonra bedeninden nelerin eksilip
nelerin de kalicit oldugu da Allah’in bilgisi dahilindedir.' Ciinki bilgiye konu olan
her sey O'ndadir ve Levh-i Mahf(iz'da kayithdir...

%

% Ayetteki ‘Main mehin’, hakir bir su anlamindadir. Bundan maksat, erkeklerin sirt ile gdgiis kemikleri
arasindan viicuda gelmeye baslayan (Tarik, 86/7, 8) sonra da testislerden fiskirarak cikan menidir.
Meninin stlélesi (6zti) ise, i¢indeki ziirriyet/tohumlar/spermlerdir. (Bkz. Yasin, 36/77)

% Kanaatimizce ruh, zannedildigi gibi cenin dért aylik olunca veriliyor denilemez. Ciinkii hadd-i za-
tinda ruh, canlilik ve hareket kabiliyeti olarak spermde, onun vasitasiyla délledigi ovumla birlikte
olusturduklar zigotra (nutfetiin emsac) (Insan, 76/2) mevcuttur. Déllenmeden/fertilizasyon sonra
olusan zigot, tevhid bilgisi de dahil (Bkz. A’raf, 7/172, 173), dogacak insanin bitiin karakterlerini
zatinda tagimaktadir. Ruhun idrak kuvvesi/kaabiliyeti ise, embriyo rahimdeki tesekkiil stirecini,
yani nutfetiin emsdc, alaka, mudga, kemik, kemige et giydirilmesi ve diger yaratiliglarinin tamamlanmast
(Mt@’'minun, 23/12-14) evrelerini tamamlayip cenin/fétise déniistiikten sonra algi bigiminde yavag
yavas gelisecek; dogumdan sonra ileriki yaslara dogru bu gelisme stireci tasavvur, temyiz, kavrama
ve idrak seklinde devam edecektir. (Bkz. Hicr, 15/29; Saad, 38/72; A’14, 87/2)

100 Kur'an’da zihinsel faaliyetler igin genelde merkez olarak kalp kullanilir, bu anlamda beyinden hig
soz edilmez. Kalp algt vasitalariyla beyine gelip algilanan verilerin itminanla kabullenilme, benim-
senme ve tasdik yeri oldugu icin beyin yerine kullaniliyor olabiliré... Duyu organlari algilar, be-
yin/akil temyiz ve tespit yapar, kalp de onun o oldugunu veya olmadigini onaylar... Farabi'ye gore,
viicutta asil olan ve ana rahminde ilk tegekkiil eden organ kalptir. Bedenin h&kimi ve reisi de odur.
Dimag ikinci derecede hakim uzuvdur. Diger uzuvlara, ancak kalbin reisligi altinda reislik eder. Di-
mag kalbe hizmet eder, diger uzuvlar da kalbin maksatlarina gére dimaga hizmet ederler. Bu bakim-
dan dimag, bir konak kahyasina benzer... (Bkz. el-Medinetii’l-Fazila, s.57 vd.)

101 Secde, 32/7-9 (Genis bilgi icin bkz. Alak, 96/2; Mi'minun, 23/12-14).

102 Bkz. insan, 76/1.

108 Z{imer, 39/6.
104 Secde, 32/7-9.

19 Hayatlarinda {1ah? bir kitaptan hig okumamus, dolayisiyla &hiret hayati ile ilgili hic bir bilgi sahibi

olmamis misrikler, dhiret hayatindan bahseden ayetleri isitince sasirdilar ve: “...Bu, acayip bir seydir;
biz éldiikten ve toprak olduktan sonra mi diriltilecegiz¢! Bu, (akla) uzak bir doniistiir” dediler...” As b. Vail,
eline bir ¢tirimus kemik pargasi aldi, Rasuliillah’in karsisina gegti ve onu parmaklar arasinda ufala-
yip toz héline getirdikten sonra: “Ciiriimiis olan bu kemige, yeniden kim hayat verecekmisé¢!” dedi. Ona
Allah’in cevabi gu olmusgtur:

“Su insan, kendisini bir nutfeden/spermden yarattigimizi gormedi mi ki, kalkmis da bize apagik bir diisman
kesiliveriyor! Yaratligint unutmus, bir de bize: “Su ¢iiriimiis kemigi kim diriltecekl” diyerel misal veriyor!
De ki onu, ilk defa yaratan diriltecektir; O, her durumda yaratmay: bilendir. Halen yakmakta oldugunuz su
yesil agagtaki atesi yaratan da O’dur. Gokleri ve yeri yaratan, onlarin benzerlerini de yaratmaya, hi¢ giic
yetiremez mi¢! Evet, O buna da kadirdir. Zira O, emsalsiz yaraticidir, her seyi bilendir... Nitekim, bir seyi
yaratmak istedigi zaman O’nun isi, ona, sadece: ‘ol!” demektir; o da hemen oluverir!... Her seyin hitkiimran-
Iig1 elinde olan Allah’in sani ne yiicedir! Ve siz O’na dondiiriileceksiniz!” (Yasin, 36/77-83.)
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3. Insanin ve Tabiatin Kaderi/ Alin Yazist da Levh-i Mahftiz'da Kayitlidir

“Yerylziine ve sizin baginiza gelecek her musibet, yaratilmadan 6nce mut-
laka bir kitapta yazilmigtur...”1%

“Kiyamet gniinden 6nce heldk edecegimiz ya da getin bir azaba garptira-
cagimiz her belde, mutlaka Kitap’ta yazilmigtir.”1”

Bu iki ayette ise yerytizine gelecek olan depremler, heyelanlar, sel felaket-
leri, yanginlar, kasirgalar, tsunamiler vb. dogal felaketler, yer, zaman ve miktarla-
riyla birlikte bir kitapta mutlaka kaydedilmis oldugu soylenmektedir. Tabil ki
sonuglart da... Ayni kitapta, toptan veya fert fert insanlarin baslarina gelecek
olan hastaliklar, kazalar, belalar ve savaglarin da vicuda gelmeden 6nce ezelde
yazildig1 da anlagilmaktadir. Bilhassa, ikinci ayette, yalniz “Yerytiziine ve insanla-
ra gelecek musibetlerden s6z edildigi sanilmamalidir; zira birinci ayetteki “her
sey...” tabiri ile insanlara ve yeryliziine gelecek bitin iyilik ve giizelliklerin de
yaratilmadan 6nce ayni kitapta yazili oldugu soylenmektedir...

4. Olti Bedenlerin Toprakta Kaybettikleri de Korunanlar da Levh-i Mah-
faz'dadir

Allah’in dilemesi héri¢, ne yok var olur ne de var olan bir gey yok olur. Ya-
ratilmig her sey bir bicimde varligini korumaktadir. Oltim de yok olmak demek
degildir. Insan bedeni, ctiriiytip molekiiller ve zerreler/atom halinde topraga ka-
rismakla kaybolmaz; onu yeniden vicuda getirecek bir tohum, zerre mutlaka bir
bicimde korunmaktadir. Her sey, ayni zamanda muhkem bir kitapta mutlaka
korunmaktadir. Her seyin sahibi ytce Allah, bu konu ile ilgili ayetlerinde soyle
buyuruyor:

“Muhakkak ki ¢lileri dirilten, hayattayken yaptiklar ve geride biraktiklar
eserlerini yazan Biziz, Biz! Ayrica ayrintili olarak sayip kaydettigimiz her sey
apagik bir Kitap’ta (Imamin miibin)’de kayitlidir.”1¢

“De ki, sizi yere eken O’dur,'* yalniz O’nun huzuruna gotirtlip toplana-
caksiniz!”110

106 Hadid, 57/22.
107 {sra, 17/58.

108 Yasin, 36/12. Ayetteki‘takdim ettikleri,” insanlann, yasarken iyi ya da kéti, igleyip hesap giinii
ortaya ¢ikarilmak tGzere génderdikleri amelleri anlamindadir. Mesela, “Ey iman edenler, Allah’a kars
gelmekten sakimmn! Herkes yarin igin ne gondermis/hazirlamg bir baksin! Allah’a karss gelmekten sakinn!.
Zira Allah yaptiklarimizdan haberdardir. Sakm ha, Allah’s unutanlar, O'nun da kendilerine nefislerini
unutturdugu kimseler gibi olmaym! Bunlar fasiklardir.” (Hagr, 59/18-20) Ayetteki “eserleri” ise, geride
biraktiklan seylerdir. Kisi ¢ldiikten sonra bile, onlarin varligi devam ettigi stirece, onlardan sevap ya
da gtinah kazanmalart devam eder. Rasuliillah (sav) soyle buyurmustur: “Kim iyi bir yol/gigir agar-
sa, ondan dolay1 bir sevap kazanir. O ¢igirdan gidenlerin kazandiklar sevaplar kadar bir sevap daha
kazanir. Kim de kott bir ¢igir agarsa, ondan dolay: bir giinah kazanir. Ayrica o yoldan gidenlerin
kazandiklar giinahlar kadar bir ginah daha kazanur. Kisi 6lmiis de olsa, eserleri devam ettigi stirece
kazanglar da devam eder.” (Bkz. Miislim, “Ilim”, 15; “Zekat”, 69)

19 Ayetteki “Zerae fi'l-ard”, ifadesindeki zerae fiili, liigatte sagt1, dagitt, tarlaya tohum ekti, tarladan
mahsul kaldirdi gibi manalara gelmektedir. Ayni kékten ‘zerre’ kelimesi tohum, partikal, kiigik par-

_)
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“Oysa Biz, yerin kendilerinden neyi noksanlastirdigini bilmekteyiz; bir de
yanimizda, her seyi muhafaza eden bir kitap (Kitabin hafiz) bulunmaktadir...”!"!

“...Onlarnn bilgisi Rabbimin yaninda bir kitaptadir; Rabbim sasirmaz ve
unutmaz da. Isledikleri her sey sayfalarda mevcuttur; kiiciik, biytk hepsi satir
satir yazilmigtir.”!12

Topraktan gelen Ademoglu, 6ldiigii zaman oraya dénmekte ve vakti geldi-
gl zaman yine oradan gikartilacaktir. Bu her mUminin, hakkinda hi¢ stiphesi ol-
madig1 imanidir.'® Cenab-1 Allah’in da buyurdugu gibi:

“Dediler ki: ‘Biz, ¢tirimiis kemiklere, ufalanip toz héline déndigimiz za-
man mi¢ Gergekten biz mi yeni bir yaratiligla diriltilecegize’ Onlara de ki: ‘Ister
tasa doniiglin, ister demire... Veya aklinizca imkansiz gérdiginiiz herhangi bir
yaratiga donseniz bile, evet... Bizi kim tekrar yaratacaké’ diyecekler. De ki: ‘Sizi
ilk defa yaratan diriltecektir.” Sana dogru boyunlarini uzatip baglarini sallayarak:

114

‘Peki, bu ne zamanmigé’ diyecekler. De ki: ‘““Cok yakinda olabilir!” Allah sizi ¢a-
girdigr giin, derhal hamd ederek O’nun ¢agrisina kosacaksiniz. (O zaman) diinya-
da pek az bir stire kaldiginizi sanacaksiniz...”

Ayette de gectigi Uzere, yerin insanin bedeninden eksilttigi, fakat yok
edemedigi tohumlar/zerrt hakkinda Rastlullah’dan (sav) sdyle bir rivayet gel-
migtir’ “Ademoglunun, ‘acbu’z-zeneb’den bagka bedeninin tamami ¢lrir ve hep-
sini toprak yer; yalniz ‘acbu’z-zeneb’ kalir; yeniden yaratma da ondandir ve onun
Uzerinden baglatilir.”' Bir bagka hadisinde Allah’in Elgisi soyle demistir: “Sonra
Allah gokten bir su indirir ve o su ile dliler, bitkinin yerden bitisi gibi kabirlerin-
den gikarlar. Insan cesedi butiintiyle cirtiytip yok olsa da ondan acbu’z-zeneb yok
olmaz. Insanlar bundan yeniden yaratilacaklardir.”!s

Hadislerde gecen acbu’z-zeneb terkibi, her seyin en son kismi anlamina ge-
len acb ile kuyruk anlamina gelen zeneb kelimelerinden olugmustur. Ilgili kaynak-
larda omurga zincirinin en son kismi, kuyruk sokumu kemigi olarak bilinir. Bu
demektir ki, her insanin, butiin genetik 6zelliklerini tagiyan bir hiicresi, toprakta
korunacak ve o tohum, tekrar yaratiligin esasini tegkil edecektir. Allah’in, yeniden

%

cacik ve atom anlaminda isim olarak kullanilmaktadir. “Biz sizi topraktan halk ettik; sizi yine oraya
dondiirecegiz ve bir kez daha sizi ondan ¢ikaracagiz” (Tah4, 20/55) ayeti, yeniden yaratilmak {izere her
insanin topraga tohum olarak ekildigini de ifide etmektedir.

10 Malk, 67/24

111 Kaf 50/2-4

112 Ramer, 54/52-53.

113 Tah4, 20/55. Ayrica bkz. Bakara, 2/28; Gafir, 40/11.

14 1sra, 17/49-52.

115 Bkz. Buhari, Tefsir, 39/Ztimer suresi, 2, 3, 78; Mislim, Fiten, 141-143; Ibn Kesir, Tefsir, VI/523.

16 Bkz. Buhari, Tefsir, 39/Ziimer suresi, 2, 3, 78; Miislim, Fiten, 141-143; Yavuz, Yunus Sevki,
“Acbu’z-zeneb”, DIA, Istanbul, 1988, 1/319.
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yaratirken yapacagl isi ise en ince detayina varincaya kadar satir satir yazilmig
olan ilk projenin/Levh-i Mahfiz ikinci safhasini uygulamaya koymak olmalidir:

“Kitap sayfalarini durer gibi gogt diirdiigimiiz glin, ilk yaratmaya bagladi-
gimiz gibi (yaratmayi) tekrar edecegiz. Bu, bizim Uzerimize bir vaattir, Biz de
bunun yapicistyiz!...”! ayetlerinin de bunu soyledigi kanaatindeyiz.

Bilhassa yukarida dort grup hélinde meallerini verdigimiz ayetlerden anla-
slmugtir ki Levh-i Mahfiiz, eger Allah’in ezeli bilgisinin alemlere; &zellikle insana
bakan yoni ise bu bilgi -tegbihte hata olmasin!- sanki kullanicilarin fiziksel ve
kalttrel ihtiyaclarini karsilamak tizere fen ve sanat kurallarina uygun olarak du-
stnulip kararlastirilmig bir tasarimin projeye dontsttrilmesi gibi Allah’in, evreni
yaratmaya baglamadan &nce var ettigi soyut bir projesi niteligindedir. Bu projenin
bir unsuru olan zaman, soyut evrenin en kiiglik pargaciklari olan anlar, ginler,
haftalar, aylar, yillar, asirlar ve devirler... bitin muhtevalariyla birlikte bu makro
planin boltimlerini ifdde eden birimler olarak su gibi akmakta ve soyut alemi,
birlikte yaratildigi mekan icerisinde somut aleme, ibdd, insd, halk... adiyla intikal
ettirmektedir... Kur'an’da da belirtildigi Gzere, iki glinde/siirecte yerkiire, iki giin-
de yerkure Gzerinde canlilarin ihtiyaglarini karsilayacak erzak/gidalar ve iki glinde
de yedi kat semé olmak tizere, toplam alt1 glinde/evrede yaratilip diizenlenmig-
tir.""® Yani insanin tim ihtiyaglarina cevap verecek olan madenler, bitkiler, hay-
vanlar yaratildiktan sonra ilk insan Adem ve esi yaratildilar. O ikisinden de onla-
rin cocuklar: Habil, Kabil... Ardindan da Sit, Idris, Nuh, Ibrahim, Musa, Isa ve
Hz. Muhammed’in yasadig1 asirlar... Yiice Yaratict'nin “Kijn!” emri ile birlikte,
gaz ve toz bulutu 6ncesinden itibaren adim adim yaratilarak somut evrene déni-
sUim stirecinin su ana kadar /evh’de yer alan kismi yaratilmustir. Kiyametin kopma
strecinin baglamasi anlamina gelen Sur’a tfleme anina kadar bttiin yaratilacak
olanlar da oncekiler gibi, sahneye aksetmekte olan filim seridinin kareleri geklin-
de, sirast geldikce varlik dlemine yaratilmak sGretiyle yansitilacaktir.!® “Goklerde
ve yerdekiler O'ndan istemektedirler. O her an bir is iizerinde (onlarin ihtiyaglarina
cevap vermekte)dir.” ayetinde ifade edildigi gibi, su anda yaratma streci devam
etmektedir. Yaratma streci tamamlandiktan sonra kiydmet siireci devreye gire-
cektir... Her sey, pargalanarak en son zerre/atom yok olup su gegici varlik &le-
minden gidene dek, yiice Allah’in bilgisi, iradesi, izni ve “Ummii’l-Kitap’ta kay-
dedildigi bigimde yokluga dogru gidecektir. Daha sonra da “Se-nefrugu lekiim
eyyiihessekaldn...”/ “Ey insanlar ve cinler toplulugu, elbet bir giin sizin i¢in bosalaca-
gim/sizi cezalandirmak i¢in vaktim olacak”?' ayetinde isaret edildigi tzere, ebedi

17 Enbiya, 21/104. Ayrica bkz. Ahkaf, 46/33; Kaf, 50/15.
118 Bkz. Fussilet, 41/9-11.

119 Bkz. Rahman, 55/31.

120 Rahman, 55/29.

121 Rahman, 55/31.
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ceza ve miukéafatin verilmesi amaciyla yeniden yaratma stireci baslatilacaktir.
Denilebilir ki, dhiret hayatindaki yeniden yaratma, ayni projenin ikinci safhasinin
uygulamaya konulmasiyla gerceklesecektir. Muhtemeldir ki, dhirette her sahsin
eline verilecek olan amel defteri de Levh-i Mahf(z'un, yani o miikemmel proje-
nin, sahsin diinya hayatinin timuni kapsayan ve kendisiyle ilgili bir bolumudur.
Hig stiphe yok ki, “Kiramen Katibin” adi verilen ve amelleri kaydetmekle gérev-
lendirilen meleklerin kayda gegirdikleri ile ezelde yazili olan tipa tip birbirinin
aynisidir.

5. Kur’an-1 Kerim de Levh-i Mahftiz'dadir

Makalemizin hemen baginda pes pese meallerini naklettigimiz {i¢ ayetten
de anlagildigr Gzere Kur’an’t Kerim, ytice Allah’in ezell bilgisine dahildir. O da
ezelde Levh-i MahfGz’a kaydedilenler arasindadir. Tabii ki Tevrat, Zebur, Incil ve
Adem’e verilen 10 sayfa, Sit’e verilen 50 sayfa, Idris’e verilen 30 sayfa, Ibrahim’e
verilen 10 sayfa da...

Ayrica su ayetler de Kur'an'in, Levh-i Mahfiiz anlaminda degerlendirdigi-
miz, “Ummi’-Kitap”tan, diger bir ifade ile “Allah katindan”, degisik bir ifade ile
“Alemlerin Rabbi’nden indirildigini séylemektedirler. Hem de Levh-i Mahfaz'da
soyut olarak kayitli bulunanin somut bir bi¢ime burtindirilerek indirildigini
soylediklerini diigtiniiyoruz.

“Ha, Mim... Her geyi aciklayan Kitab’a yemin olsun ki Biz, anlayasiniz di-
ye onu Arapga olarak indirilmis bir Kur'an yaptik. Kuskusuz o, Ummii’l-Kitap’ta
mevcut ve katimizda ytiice ve hikmetli bir kitaptir.”1?

“H&, Mim... Bu, Rahman Rahim Allah katindan indirilmis, bilen kimseler
icin ayetleri Arapca bir Kur’an olarak agiklanmig, mijdeleyici ve uyarici bir kitap-
tir.”1%

“Kuskusuz Kur’an, dlemlerin Rabbinden pasajlar halinde indirilmistir. Ru-
hw’l-Emin, uyaricilardan olasin diye onu senin kalbine apagik Arap Dili ile indir-
di.77124

“Biz Kur’an’t hakk olarak indirdik, o da hakk olarak indi.”* Seni de, salt
mijdeci ve uyarici olarak gonderdik...”1¢

Su ayetin de tim kitaplarin kaynagi olarak Levh-i Mahftz’a igaret ettigi
kanaatindeyiz:

122 Zuhruf, 43/1-4.
123 Fussilet, 41/1-4.
124 Suara, 26/192-195.

125 Kur'an gerek vahiy gerekse teblig esnasinda asli gercek/hakk hiviyetini koruyarak indirilmis ve

inmistir. “Kuskusuz O, Aziz bir kitaptir; oniinden de ardindan da ona baul gelip giremez. O, her seyi yetli
yerince yapan, oviilmiis Allah tarafindan indirilmistir...” (Fussilet, 41/41, 42)

126 fsra, 17/105.
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“Biz, senden once de elgiler génderdik; onlarin da hanimlan ve gocuklari
vardi. Allah’in izni olmadan, higbir peygamberin bir ayet/kitap getirmesi mim-
kiin degildir. Her stire/donem igin bir kitap vardir; Allah diledigi kitab1 nesh eder,
diledigini yurtrltge koyar! Zira ‘Ana Kitap’ O’nun katindadir.”*?’

C. “KELAMULLAH” DA DAHIL HER SEY LEVH-I MAHFUZ’A NASIL

KAYDEDILDI?

Girig bolimtnde de s6zii edildigi tizere, Allah Teal4, Hz. Peygamber’e ilk
vahyinde kalemden soz etmig ve ikincisinde ise “Kalem’e ve kalemin yazdiklarina
yemin olsun kil...” diyerek, kalemi ve onun yazdiklarini gindeme getirmistir. Pek
cok miifessir bunu Ibn Abbas ve Ebu Hureyre’den nakledilen su rivayet ile agik-
lamigtir: Rasultllah (sav) dedi ki: “Allah’in ilk yarattig: sey kalemdir. Ona, “Yaz!”
dedi. O da: “Neyi yazayim¢” deyince: “Kaderi...” (bagka bir rivayette): “Kiydmete
kadar olacak geyleri...” Bagka bir rivayette: “Ebediyete kadar olan ve olacak her
seyi yaz” buyurdu. O da ebediyete kadar olacak seylerin hepsini yazdi.”'?

Allah’in, evrendeki her seyi, belli bir zaman belli bir amag i¢in; belli bir 6l
cti, belli bir hesap ve belli bir miktarda yarattigr Kur'an’da agikga ifade edilmig-
tir.!”” Her sey belli ve sayilidir...

Hig stiphe yok ki, ayet ve hadislerdeki “levh”, “kalem”, ona “yaz!” emri ve
kalemin yazdig1 “satirlar” ve benzerleri birer sembol ve sembolik ifadelerdir. Ko-
nuyu insanin anlayis diizeyine yaklagtirmak ve anlatilan asil méanay: idrak ettir-
mek igindirler. Biliniyor ki dilde sembollerin, sadece sembolik degeri vardir. Asil
ve gercek olan onlar vasitasiyla anlatiimak istenen méanadir...

Hadislerdeki kalem ve kalemin yazmast ile ilgili rivayetler ve kanaatlerin
tahkik, tenkit ve tashihe ihtiyaci olsa da'™ ayetler g6z 6ntinde bulunduruldugun-
da denilebilir ki, ytice Yaratici, hentiz hi¢bir seyi yaratmadan 6nce, sonsuz ilmi ve
ezeli bilgisi ile kainat1 ve onun ciz’l bir parcasini tegkil eden Keldmullah't Levh-i
Mahfiz’a, soyut evrenin muhtevasindan olarak oraya kaydetmistir. En azindan
bu husus ayetlerde aciktir. Levh-i Mahfiiz’a kaydedilen evren, zamani geldikee
Allah’in bilgi, ilgi ve irddesi dahilinde ve Levh’de kaydedildigi sekliyle yaratilarak

127 Ra’d, 13/38-39. Tematik paragraf hélinde ayetlerin meali sudur: “Biz, ayn: sekilde Kur'an’t da sana
Arapga bir hiikiim olarak indirdik. Sana gelen bilgiden sonra eger onlarmn arzularma uyacak ulursan seni
Allah’tan koruyacak ne bir veli ne de bir koruyucu bulunur! Biz, senden dnce de elgiler gonderdik; onlarin da
hanimlar ve cocuklars vards. Allah'tn izni olmadan, hichir peygamberin bir kitap getirmesi miimkiin degildir.
Her siire/donem icin bir kitap vardir; Allah, diledigi kitabi siler (yiirirlitkten kaldirir), diledigini de sabit
kilar (yiiriirliige koyar)! Zira "Ana Kitap” O’nun katindadsr.” (Ra’d, 13/37-39)

128 Tirmizi, Tefsir, 68/Kalem Suresi, 76; Taberi, Camiu’l-Beyan, XXIX/11; Razi, Mefatihu'l-Gayb,
XXX/78, 79; Kurtubi, el-Cami’ li Ahkdmi’l-Kur'an, XV111/223; Bkz. Tbn Kesir, Tefsir, V/448; Elmalily,
Halke Dini Kur’an Dili, V111/5264.

129 Bkz. Hicr, 15/21; Kamer, 54/49; Rahman, 55/1-13.

130 Ciinkii, bazi mifessitler demiglerdir ki, buradaki kalem cins isimdir; ondan maksat, genel anlamda
goklerde ve yerytziindeki biitiin yazicilarin kullandiklar soyut ve somut kalemlerdir. Bizim kanaa-
timizce de 4yetlerin baglamlari bu goriisii desteklemektedir.
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somut aleme intikal ettirilmektedir. Su ayet Kur'an'in indirilisi ile ilgili yoniyle
bu konuda bir misal olabilir: “Sana indirdigine bizzar Allah sahitlik eder; zira onu O,
bilgisi ddhilinde indirmistir, melekler de buna sahittirler. Hepsi bir yana, Allah’in sahit-
ligi sana kafidir!” 1>

D. LEVH-1 MAHFUZ VE KADER

Yukarida da deginildigi tizere, Levh-i Mahftz, bir anlamda biitin hélinde
evrenin, teker teker bireylerin 6nceden, ezell bir bilgiye dayali olarak takdir edilip
yazilmig olan kaderidir. Zira Cenab-1 Allah, “Ilim” vasfi ile yaratilacak olan her
seyin zamanini, mekanini, olusum strecini sebep ve sonuglariyla birlikte orada
belirlemis ve kudret kalemi ile yazmuistir. Elbette her insanin yazgist da bu planin
bir pargasidir. Insanin giig ve iradesini asan-agmayan tiim yazgilari; Kur'an’daki
ifadesiyle, “Boyunlara gegirilen talihi/kusu”%* da en ince detaylarina varincaya kadar
bu kitapta kayitlidir. Bir insanin hayati boyunca yasadigl ve yasayacagt burada
yazili olandan bagkas: degildir. Hatta &hiretteki bile...

“Bizim Rabbimiz, her seye yaratilisini veren sonra da yol gosterendir”® ayetinde
de ifade edildigi gibi, Allah’in, yaratilis amacina uygun olarak sayili, hesapli ve
olctlt bir bigimde duzenledigi, sonra da hedefine dogru yoénlendirdigi egya'™ so-
yut dlemden somut evrene intikal 4ni geldikce yaratilmak stretiyle kazaya do-
nismektedir. Her sey, teker teker Alim ve Habir olan Allah’in bilgisi ve irddesi
dahilinde gerceklesmektedir. O, egyayi, yaratmadan dnce, yaratirken ve yarattik-
tan sonra her yontyle bildigi gibi, insanlarin, ister kendi irade ve tercihleriyle
olsun ister irade digt olsun, yaptiklart seylerin hepsini hem zihinlerde tasavvur
hélindeyken hem fiiliyata dokiliirken hem de olgu hélinde en ince detaylarina
varincaya kadar ihata etmig durumdadir.’®> Hatta kul, yapmakta oldugu seyin
akibetini bilmezken, Allah onu da bilmektedir.

Levh-1 Mahfiiz, diger bir ifade ile soyut evren, Allah’in bilgi ve irddesi dahilin-
de ve ayniyle somut olarak yaratilirken, bunun bir pargast olan insan da ilk insan
Adem’in yaratilmasiyla yaratilma siirecine dahil edilmistir... Somut evrende her

151 Nisa, 4/166.

132 {sra, 17/13. Ayetteki tdir kelimesi, liigatte kanatlariyla ugan her sey, ozellikle kus, talih kugu anla-
mundadir. Mecazi olarak ister hayir olsun ister ser, insandan gikip ceza ve mukafat agisindan kendi-
sini baglayan sz, is ve davraniglars; ameli ve talihi demektir (Ibn Kesir, Tefsir, V/47). Su imtihan
ortaminda (Milk, 67/2) insanin her yaptigi degerlendirilmek tizere kaydedilmektedir (Kaf, 50/17,
18; Infitar, 82/10-14). frade sahibi higbir insann, yetigkinlik gagina girdigi andan itibaren mecbur
olacag1 6nceden yazilmig baglayict bir ameli bulunmamaktadir. Sorumluluk, her mukellefin, kendi
karakterine gore (Isra, 17/84), hiir irade ve tercihiyle igledigi (Isra, 17/84) yapip etmelerine géredir.
Insan iradesini agan kaderi ise, surf imtihan ve teslimiyet igindir. ..

133 Bkz. Ra’d, 13/8; Tah4, 20/50; Rahman, 55/1-10.
134 Bkz. A’la, 87/1-3.

185 “Bir seyi aciklamus da olsaniz veya gizleseniz (O'nun igin bir sey degismez); muhakkak ki Allah her seyi
bilir.” (Ahzab, 33/54) “Séziiniizii ister actktan soyleyin ister gizli... Hi¢ siiphesiz O, kalplerin sahip oldugu
seyleri dahi bilir. Dikkat edin! Yaratan hi¢ bilmez mi¢!” (Milk, 67/14, 15)
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sey, isleyig bakimindan Allah’in belirleyip koydugu kanunlara bagl olarak hare-
ketlerini sistemli ve diizenli bir sekilde gerceklestirmektedirler.!* Insanlar ve cinler
ise miikellefiyet ¢agina girdikleri &ndan itibaren, ytkimlilik tagtyan irddeli hare-
ketlerinin tamaminda sorumluluk ve sonuglarina katlanmak kaydiyla serbesttir-
ler. Din bakimindan yetigkin her insan, riist ¢agina (Hanefl mezhebine gére bu
¢ag 18 yagina girmekle baglar) erdigi andan itibaren, iradeli eylemlerinde ezelde
cizilmig ve yonlendirilmis bir planin igleyiste zorunlu bir parcasi olarak degil,
kendi hiir irAdesi ve tercihi ile hareket etmektedir. Allah’in yazmasi kaderi, akil,
irade ve tercih sahibi miikellef insan: asla baglamamaktadir. Ciinkt EbG Hani-
fe'nin de soyledigi gibi, “Diinyada ve ahirette Allah’in dilemesi, kaderi, kazasi,
bilgisi, yazgisi ve Levh-i Mahfiiz’da yazmasi olmaksizin hicbir sey var olmaz. An-
cak, Allah’in yazmast, o seyi vasf etmekledir, hikiim ile degildir..”'¥

Fikh-1 Ekber sarihlerinden Ebu’l-Miinteh4, Ebu Hanife’nin bu sézlerini §dy-
le izah etmistir: “Yani, Allah Te4l4, her sey hakkinda boyle boyle olacak, diye
yazmugtir; fakat goyle sdyle olmalidir, olsun diye yazmamuistir. Bunun daha genis
agtklamast gudur: Varliklar, Allah yazdigi zaman var degildi. Levh-i Mahf(z'da
Allah Teals, var olacak egyay1 vasf etmek stretiyle kazasina uygun olarak, olacak,
diye yazmuistir; ancak bunu bir emir tarzinda yazmamuistir. Yani “bu ig olacak”,
demigtir; “olmalidir”, dememistir. Ctinki Allah, olacak bir is igin “olsun”, derse, o
anda egyanin var olmasi gerekir. Zira yaratilanin, yaratanin yaratma ile ilgili em-
rinden sonraya kalmasini tasavvur miimkiin degildir.”'*

Biz bu agiklamalardan sunu anlamaktayiz: Allah Te4la, mikellef her insa-
nin kendi 6zglr iradesi ile nerede, ne zaman ve nasil davranacagini ilm-i ezelisi ile
bilmis ve o bilgisine gore Levh-i Mahf(iz’a kaydetmistir. Hi¢bir insan, tiim iradeli
hareketlerinde, kazaya dontigtinceye kadar kendisi hakkinda herhangi bir bilgiye
sahip degildir, yani kaderini bilmemektedir. O nedenle peygamberler de dahil
herkes kaderine gore degil, kendi htr diigtince, irdde ve tercihine gore yasamakta-
dir. Bu demektir ki, higbir mikellef, diigstince ve eylemlerinde Allah’in bilgisi ve

186 “"Rabb’imiz, her seye yaratiligin veren sonra da yol gosterendir.” (Taha, 20/50)

137 Ebu Hanife, Imamu A’zam Numan b. Sabit (v. 150/767) el-Fikhu'l-Ekber, (Mustafa Oz, Imam-1
Azam’in Bes Eseri), s. 72.

138 Yine Fikh-1 Ekber girihlerinden Ebu’l-Muntehd, Eb Hanifenin bu sdziinii sdyle agiklamigtir: “Yiice
Allah, Levh-i Mahftz’a her seyi gtzellik, ¢irkinlik, uzunluk, genislik, kiictikluk, buyuklik, azlik,
cokluk, hafiflik, agirlik, sicaklik, sogukluk, yaslk, kuruluk, itaat, ma’siyet, irdde, kudret, kesb ve
bunlarnn disinda nitelik, hal, ahlak gibi vasiflariyla yazmistir. Bir seyin vasifsiz, sebepsiz miicerred
bir hikiim ile meydana gelmesini yazmamuigstir. Mesela Allah, Levh-i mahftz’a, ‘Zeyd mii'min, Amr
da kafir olsun’ diye yazmamustir. Eger boyle yazacak olsaydi, Zeyd imana, Amr da kiifre zorlanmuis
olacaktt. Ciinkd Allah’in vukuuna hiikmettigi sey, mutlaka gerceklesecektir. Zira Allah hitkmeder
ve O’'nun hitkmiini de hi¢ kimse sorgulayamaz. Fakat Yiice Allah, Levh-i mahftz’a s6yle yazmustur:
“Zeyd, kendi ihtiyar ve kudretiyle miG’min olacak; kiifrii degil, imant murad edecektir. Amr da kendi
ihtiyar ve kudretiyle kéfir olacak imani degil, kiifri murad edecektir.” [Ebu’l-Muntehd, Serhu’l-
Fikht'I-Ekber, Istanbul, 1984, s. 11 (Benli, Abdullah, Kur'an’t Kerim’de Ars, Kiirsi, Kalem-i A’l4 ve Levh-i
Mahfiz, s . 64’den naklen).]
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kaderinin baskist altinda degildir. Tipki, yillar 6ncesinden Ay’in veya Giineg'in
tutulacagini bilimsel verilere gére tespit edip agiklayan Uzay Bilim Adamlarinin
bu bilgilerinin, Ay’'in ve Gilineg'in tutulmalarina higbir etkilerinin s6z konusu
olmadig1 gibi... Peygamberlerin Levh-i MahfGz’a vakif olduklart ve kaderlerini
oradan okuyarak yasadiklari da soylenemez; zira bu goériis mesnetsizdir.
Kur'an’da ve Stinnette bunu destekleyen bir nass mevcut olmadig: gibi Cenab-1
Allah’in adalet ilkesine de uygun degildir!

Yukarida ge¢misti, Tasavvuf Erbabinin Levh-i Mahftz anlayisina gore, Al-
lah’in diledigi peygamberleri ve dostlart onu gortr ve oradakileri okuyarak kader-
lerini yagarlar... Allah dilerse, elbette diledigi seyi gerceklestirir; istedigi kimseye
Levh-i Mahftzu da gosterebilir... Buna hicbir glic mani olamaz... Ancak biz,
Kur'an’da, Peygamberlerin Levh-i Mahfiz’a vakif olduklar ve kaderlerini oradan
okuyarak yasadiklarina dair en ufak bir bilgiye rastlayamadik. Meleklerin de
Levh-i Mahftzu gordikleri ve Adem’in halife olarak yaratilmasina itirazlarinin
oradan okuduklar bilgiye dayandigi diistincesi® de Kur'an’a ve sahih bir hadise
dayanmamaktadir. Cibril Hz. Peygamber’e pasajlar halinde Kur’an’i inzal eder-
ken, o da Levh’den goérerek Cibril'in okuduklarini onunla yarisircasina okuyordu,
s6zl de nasslara dayali bir gortis degildir... Bu konuda Kur'an’dan okudugumuz
ve inandigimiz sey sudur: Allah bildirmedigi stirece, melekler ve peygamberler de
dahil, hicbir beger gaybi bilemez. O’nun ilminden en ufak bir bilgiyi ihata ede-
mez... Ayricalikli olarak yaratilmig hi¢ kimsenin olmadigr da malumdur... Pey-
gamberlerin Levh-i Mahftz'u gordukleri ve oradan kaderlerini inceleyerek yasa-
diklar1 hakkinda, kendilerinden intikal etmis bir bilgi de mevcut degildir. Onlar da
diger insanlar gibi imtihan diinyasinda, kendi bilgi, biling ve kabiliyetleri gerceve-
sinde yasamaktadirlar; “Kesinlikle Biz, el¢i olarak gonderilenlere de soracagsz...”™
ayetinde agikga belirtildigi tizere, hem yiikiimltdurler hem sorumlu... “La ytis’el

4

amma yef’al...” olan, yani yaptiklarindan sorgulanmayacak olan sadece Al-
lah’tir...* Bilinen odur ki, irddeli eylemlerinde her insan, kendi kaderini kendisi
yagamaktadir, onu ydnlendiren sahsindan bagka hig bir faktor séz konusu degil-
dir...

Séziin 6z gsudur: Yiice Allah, insanlarin ve cinlerin digindaki tiim varliklar
ezelde takdir ettigi plana gore yaratip yonlendirirken, insanin kendi kudret ve
irddesi dahilindeki eylemlerini ve o eylemlere bagli olgulari, onun kendi tercihine
bagli olarak yaratmaktadir!... Irade, tercih, azim ve eylem insandan, insandaki
yapma mekanizmasini, yani iradeye bagli hareketleri gerceklestiren organlari ve

sinirsel sistemleri iglevsel kilmak/yaratma da Allah’tandur...

139 Bkz. Zemahseri, Kessaf, 1/129; Altsi, Riahu'l-Meani, 1/224.
140 A'raf, 7/6.
141 Enbiya, 21/23.
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Iste elimizdeki su Kur'an-1 Kerim, yaklasik on beg milyar yil oldugu tahmin
edilen somut evren ge¢misinden, diinya yili'? ve giines takvimi ile M.S. 610-632
yillarinin, fiziki, tarihi, siyasi, sosyal, kilttrel... yonlerini bitiin muhtevasiyla
kapsayan donemdeki Levh-i Mahftz'un, yaklagik yirmi t¢ yillik kisminda yer
alan soyut kismidir. Bu soyut keldm, Cebrail vasitasi ve “Apacik Arap dili ile Hz.
Muhammed'in kalbine pasajlar hdlinde boliim boliim okunarak inzal edilmis”, '
Rasulillah’in tebligi ile hem yaziya hem de yasanmakta olan bireysel ve toplum-
sal hayata intikal ettirilmigtir. Ayni zaman dilimi igerisinde yazili bir metin ha-
linde kitaba déntstiirilmigtur.

E. NiCIN LEVH-I MAHFUZ?

[zzet Derveze demistir ki, “Her ne kadar insanlar, olaylara ve diigiincelere
karst korunmasini ve sabit kalmasini istedikleri seyleri yazip ¢izmeyi aligkanlik
héline getirmislerse de Allah’in (Azze ve Celle), kendi keldmini, ilmini, iglerini,
miktarlarini ve mukadderdtini maddi levhalara yazmaktan miinezzehtir, O’nun
boyle bir seye (akil ve not defterine) ihtiyaci yoktur.”* Evet, Allah’in, kullarin
ihtiyag duyduklart seylere ihtiyaci yoktur; zaten Levh-i Mahfiz’a kaydettigini
soyledigi seyleri de ihtiyacindan dolay1 kaydettigini sdylememektedir. Hadd-i
zatinda O, “Sameddir...” higbir seye ve hicbir kimseye muhtag da degildir. Muh-
tag olan kullaridir... Fakat her seyi ezelde Levh-i Mahfiiz’a yazdigini kendisi soyle-
digine gore, Allah’in, kendi ilmini vs. korumaya ihtiyaci yoktur, diyerek yazildig
gercegini de inkar etmek dogru degildir. Elbette bunun bir hikmeti vardir ve olma-
lidir da... Zira O, abesle istigal etmez!'"; “Hicbir seyi oyun olsun diye de yaratmamis-
t1r] 1% Her geyi ‘hakk” vasfi ile ve mutlaka son derece 6nemli bir amag i¢in yarat-
mugtir. Kur'an’da bunu ifade eden pek ¢ok ayet bulunmaktadir.'¥

Eger Levh-i Mahf(iz, yiice Allah’in sonsuz ilmi; o ilmin varlik alemine ba-
kan yontintin sembolik bir ifadesi ise - ki bizim kanaatimiz o dogrultudadir - “Ni-
¢in Lev-i Mahftz¢” diye bir soruyu sormaya mahal kalamaz; ¢linkii Allm olan
Allah, kendisini tanitirken, sonsuz ve sinirsiz ilminin kdinata bakan ydéntni ve
kapsamini insanlik &lemine bu gekilde agmig ve tanitmigtir; insana, insanin yi-
kimlalik ve sorumluluklarini kapsayan ve kendisiyle bir bi¢cimde ilgili olan bilgi-
lerini arz etmistir de denilebilir...

Ayrica denilebilir ki, Allah’in, kdinatta olmasini takdir ettigi seyleri daha
6nce Levh-i Mahf(iz'da yazmig olmasi, O'nun bitiin islerini ezelf ilmi ile ytice bir

12 Krs. “Allah’in takdirince, gokleri ve yeri yarattsgr giinden beri Allah katinda aylarn sayist on ikidir; bun-
lardan dordii haram aylardir. Bu, (takip edilmesi gereken) dosdogru bir yoldur!” (Tevbe, 9/36)

148 Suara, 26/193-195.

144 Derveze, et-Tefsiru’l-Hadis, 1/259.

5 "Bz g6gii, yeri ve ikisi arasinda olan seyleri bog yere/batil yaratmadik!” (Sad, 38/27)

146 “Biz g6gii, yeri ve ikisi arasinda olan seyleri oyun oynayalim diye yaratmadik!” (Enbiya, 21/16)
147 Mesela bkz. En’&m, 6/73; Duhan, 44/39; Casiye, 45/22.
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hikmet, hassas bir plan ve program/stinnetullah cercevesinde tahakkuk ettigini
gostermek icindir. Kendi miitkemmelliginin ispatidir... Veya O, her biri bir ya da
birden fazla sifatinin tecellisi olarak yarattigi esyayi, onlarin bagl bulundugu
hakikatleri/tabil kanunlari ve yaratilig seyirlerini insanlarin alg1 diizeyine yaklag-
tirmak, onlar1 digtindirmek ve egyanin yaratilig stirecini ¢6ziimleme yontemiyle
ilahi gerceklere ulagmalarini saglamak igindir de denilebilir.’*® Nitekim demigtir ki
O: “Yeryiiziine ve sizin baginiza gelecek her musibet, yaratilmadan once mutlaka bir
kitapta yazilmistir (...) ki, elinizden kagirdiklariniza iziilmeyesiniz, Allah’m liitfettikle-
riyle de stmarmayasiniz! Zira Allah, kendini begenmis, bobiirlenen hi¢ kimseyi sev-
mez!”* Demek ki, Levh-i Mahf(z'un varliginin bir hikmeti de 6nceden alinan
gerekli bitiin tedbirlere ragmen veya nereden geldigi bilinmeden basa gelen bir
musibeti, yeniden degerlendirdikten ve gereken dersi aldiktan sonra, sikintiya
digen insana artik Gzilmenin bir yarari olmayacagini anlatmak ve ‘kaderim
buymus... Elbette hicbir sey hikmetsiz degildir! Uziicti, can yakici da olsa, ingaal-
lah bunda benim igin bir hayir vardir...” deyip uzun boylu kederlenmesini ve
onun {zerinde daha fazla durmasini, bos yere zaman harcamasini... dnlemektir
denilebilir.

Ytce Allah, olacak her gseyi Levh-i Mahf(iz’a yazmakla, diinya hayatinda
yaratilmis ve yaratilacak olanlarin, dhirette yeniden yaratilacaklarin hepsini ezell
ilmi ile ihata ettigini, béyle bir uygulama ile bize bilgi veriyor da denilebilir...

Ibrahim Hakki hazretleri de bunun sebebini goyle agiklamistir: “Hak
Teé&l&’nin, kullarinin iglerini Levh-i MahftGz’a yazmasi gék ve yer ehlinin, yaratil-
muglarin iglerinin ezelf ilme uygun olarak viicuda geldigini bilmeleri i¢indir;”*** Hig
bir seyin tesadtfi, amagsiz ve ytice Yaraticidan bagimsiz olmadigini ifade etmek
icindir...

Uzak bir ihtimal de olsa, her eserin, viicuda gelmeden 6nce mutlaka zihin-
de, muhayyel de olsa bir bilgisinin oldugunu, insanlarin da 6nemli iglerini, 6nce-
den edinilmig bilgiye, tizerinde galigilmig hassas projelere dayali olarak yapmalari-
ni1 tegvik i¢in yazmistir da denilebilir. Tabif ki Allah, bununla muradinin ne oldu-
gunu daha iyi bilir!...

F. LEVH-i MAHFUZ’'UN GERCEKLIGINE YAPILAN ITIRAZLAR

Gunumizde, Kur'an’in Levh-i Mahftz'da ve oradan indirildigi anlayisinin
bazi usul konularinda bir takim celigki ve tutarsizliklarin ortaya ¢ikacag: gerekge-
siyle Levh-i Mahf(z'un gercekligine itiraz edilmektedir.”" Biz bu itirazlarin, aga-

148 Krs. Hac, 22/5.
149 Hadid, 57/22.
150 Tbrahim Hakky, Marifetndme, s. 32.

151 Bkz. Ates, Abdurranman., Tefsir Geleneginde Levh-i Mahfuz Diisiincesi, Islami Arastirmalar Dergisi,
cilt: 16, say1:3, yil: 2003, s. 391-404.
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gida izah edilecegi tizere, Kur'an’daki gercege degil, gergekligiyle ortiismeyen bir
takim Kur'an tasavvurlarina, hatta Kur'an digt anlayiglara ve zanlara dayandig:
kanaatindeyiz.

Mesel& Nasir Hamid Ebu Zeyd demistir ki: “Kur’an metninin Levh-i Mah-
fzda 6nceden yazili bir varlik olarak algilanmasi, “metinle kalttrel olgu arasin-
daki diyalektigin goz ardi edilmesi” anlamina gelecektir.’> Dolayisiyla bu ve ben-
zeri distinceler “Kur’an’i, kendisine viicut veren olgudan ve i¢inde tegekkil ettigi
kiltirden soyutlayan bir diiglincenin kabul gérmesinde pay sahibidirler. Bu di-
stince Kur’an’s, insanin kargi koymast mimkiin olmayan ilahi bir gii¢ tarafindan
olguya dikte ettirilen énceden mevcut bir kitap olarak kabul etmeyi zorunlu kila-
caktir...”® Kur'an’in toptan diinya semasina indirildigi/inzal digiincesine de
Nasir Hamid Ebu Zeyd’in itirazi var...'*

Bizce Nasir Hamid’in bu endigeleri yersizdir. Biraz da Levh-i Mahftaz ger-
cegini Kur'an’da tanitildig: kadariyla olsun, tanimamaktan kaynaklandigi kanaa-
tindeyiz. Ctinkt Kur’an’in indirilisinde ve metnin tegekkiiliinde nass-olgu iligkisi
inkér edilemez bir gergektir... Bizim bu konudaki diigincemiz ise sudur: Tarih
icerisinde gerceklesen her sey tarihseldir. Kur'an-1 Kerim de, asil kaynagindan,
belli bir ¢cagda, belli bir bolgede, belli bir zaman diliminde ve belli bir topluma
hitap ederek inzal edilen bir kitap olmasi hasebiyle tarihe dil, ses, s6z, nazim ve
metin olarak somut bir bigimde yansimig bir kitaptir... Muhtevasi itibariyle
Kur'an, Arg'in Arz’a cevabidir. Arz-talep yontemiyle inzal edilmis; zaman ve ze-
minin 6ne ¢ikardig1 en oncelikli ve gtincel konulari agiklamak ve sorunlara nester
vurmak amaciyla indirilmigtir.’> Mekki stirelerle Medeni strelerin muhteva ve
hitap farkliliklar1 bunun apagik sahididir... Bu ytizden denilebilir ki, vahyin za-
manint, zeminini, konusunu, adedini, hitap tarzini, tislibunu ve muhtevasini da
ayetlerin indirilis yontemi belirlemistir. “Nitekim, onlarin sana getirdikleri her temsi-

77156

le karsilik Biz de sana, mutlaka hakikati ve en giizel agiklamay: getirmekteyiz.”"™ ayeti

de bunun gtzel bir 6rnegidir... Ancak bu gercek, Kur'an’daki adiyla Levh, yaygin
kabul goren adiyla Levh-i Mahfiz gercegine de mani degildir. Ctinkd Kur’an’in
tarihe yansiyani ile Levh-i Mahftizdaki, ayna goértintt misali, birbirinin her ba-
kimdan aynidir. Aralarinda sadece soyut ve somut farki bulunmaktadir. Yaratilig-
ta, metni viicuda getirdigi séylenen kiltlir de dahil, bakan ve gorebilen goz tara-

192 Nasir Hamid Ebu Zeyd, [lahi Hitabin Tabiat: (ev. Mehmet Emin Masgali), Ankara, 2001, s. 63.

155 Nasr Hamid, [laht Hitabin Tabiat, s. 93.

154 Bkz. Nasr Hamid, [lahi Hitabin Tabiat, s. 131.

19 Kur'an'in tarihsel olmast, onun evrensel olmasina da mani degildir. Kur'an-1 Kerim'’in dil, lafiz,
nazim ve mand itibariyle Ilahi olmasi, Levh-i Mahf(izda 6nceden kaydedilmis olmasi, insana ve in-
sanin temel ihtiyaglarina hitap etmesi; hakikate ve ahlaki faziletlere yonlendirmesi, 6zellikle de akla,
ilme ve tefekkiire 6nemle tesvik edip, ilmi/bilimsel gerceklere aykir1 hicbir dyet icermemesi... gibi
daha pek ¢ok 6zellikleriyle de evrensel bir yol géstericidir...

156 Fyrkan, 25/33.
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findan gozlemlenebilen ya da gozlemlenemeyen her sey en ince detaylarina va-
rincaya kadar Levh’de soyut halde bulunmaktadir... Tipki beynimizdeki Kur’an
ile kagit tizerinde yazili Kur'an gibi... Dolayisiyla Kur'an’in Levh-i Mahftizda
mevcudiyeti “metinle kulttirel olgu arasindaki diyalektigin g6z ardi edilmesi”
anlamina gelmeyecektir. Ctinkt onlar Levh-i Mahftizda da birbirlerinden ayri
degiller... Dolayisiyla Levh’te de o diyalektik ayniyla mevcuttur. Yiice Allah, ilm-i
ezelisi ile onu oyle bilmis ve olsun diye degil, olacak diye kayda ge¢mistir... Levh-i
Mahftz distncesi, “Kur’an’s, kendisine vicut veren olgudan ve i¢inde tegekkiil
ettigi kilttrden soyutlanmasi” anlamina hig¢ gelmez. “Bu diigtince, Kur'an’s, insa-
nin karst koymast mimkin olmayan ilahi bir gli¢ tarafindan olguya dikte ettiri-
len 6nceden mevcut bir kitap olarak kabul etmeyi...” de zorunlu kilamaz. “Levh-i
Mahfz ve Kader” alt baghig1 altinda bu konuda da gerekli agiklamay1 yapmustik. ..
Bilinmelidir ki, Levh-i Mahf(iz, yukarida da etraflica agiklandig1 gibi, Allah’in ezell
ilmidir, o ilmin sembolik bir ifadesi olarak bize tanitilmigtir. Orada kayith olanlar,
gegmis ve gelecekteki, daha dogru bir ifade ile, olacak her seyi ilm-i ezelisi ile ve
olacag sekliyle ihata eden Rabbii’l-aleminin takdir edip yazmasidir.

Dabhast var... Yice Allah, Kur'an'da, dhiret hayatinda yaganacak olan pek
cok sahneleri, hem de canli tablolar seklinde bize aktarmaktadir. Mesela Saffat
stresinde nakledilen su manzara, hem Levh-i Mahftzda kayitli hem de Kur'an'da.
Ama hentiz yasanmamus; fakat ahiret hayati devreye girdigi zaman mutlaka ya-
sanacaktir. Bunda hicbir kugku yoktur:

“Cennetlikler birbirlerine dénmiis sohbet etmektedirler: Iclerinden biri dedi ki:
“Benim bir dostum vardr. Bana: ‘Sen de mi dldiikten sonra yeniden diriltilmeye inanan-
lardansin¢ Oldiigiimiizde, topraga ve ciiriimiis kemige dondiikten sonra biz sahiden
diriltilip ceza cekecek miyiz!” derdi. Karsisindakilere: “Siz onun ne durumda oldugunu
dgrenmek ister misiniz¢’ dedi ve o anda dostuna bakti... Onu tam da cehennemin orta
yerinde goriip ona seslendi: “Tallahi, sen beni az kalsin heldk edecektin! Eger Rabb'imin
liitfu erigsmeseydi ben de kesinlikle atese konulanlardan olacakrm! Hani, ilk dliimiimiiz-
den bagka dlmeyecek ve burada azap gormeyecektik!” dedi... Kugkusuz, biiyiik kurtulus
iste bu (adamn yasadigi kurtulug)dur: Calisacaklar, boyle bir hayat icin durmasin
calissinlar!”*

Kanaatimizce bizimle ilgili Levh-i Mahftz'dakiler ne ise bu sahnede nakle-
dilenler de oradakinin aynidir. Ahiret hayatinda konugulacaklar ve bu sahsin ko-
nustuklari bir kurgu ve ona dayali bir konusma degil, Allah’in ilm-i ezelisi ile bilip
bize haber verdigi gelecekle, dhiret hayati ile ilgili bir gergektir. Bunu yasayacak
olan da igimizdekilerden, yani su diinya hayatinda yasayanlardan biridir... Nite-
kim bu yazmanin bir dikte anlami tagimadigini ve tavsifi oldugunu Ebu Hani-
fe’den yaptigimiz bir alint1 ve onun serhleri ile yukarida agiklamigtik.

157 Saffat, 37/50-61.
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Kur'an’daki inzal ve tenzil kelimelerinin ifade ettigi 6zel anlamlar saikiyla
Kur'an’in Kadir gecesinden, Diinya Semasinda Beytii'l-Izze denilen (mechul) bir
yere veya Hz. Peygamber’in kalbine toptan indirildigi digtincesi, ilk defa Ragib’in,
bu iki kelimenin Kur'an’da kullanildiklar1 anlamlar1 géz 6ntinde bulundurarak
ortaya attigt ve bu anlayisin gergek olup olmadig: tartigilan bir konudur. Bu di-
stncenin Kur’an gercegi ve Kur’an’daki bir gergekle iligkisi, dedigim gibi, tartigil-
maktadir. Tartisilan bir konu, Kur'an’daki Levh-i Mahf(iz gergegini yok saymay1
gerektirmez... [leride bununla ilgili makalemizde gerekli cevap verilecektir. ..

“Mensuh ayetler(!)” meselesi de Levh-i Mahftiz gercegine mani degildir.
Konuyu bilgi, biling/nosyon sahibi bir uzman olarak arastiran ve mesuliyetinin
idrakini tagtyan ilim adamui olarak séyliyorum, Kur'an’da mensuh ayetler tartig-
masl, miteahhirun ilim adamlarindan bir kismi, hatta ¢ogunlugu tarafindan ve
Kur'an gergekleri bir tarafa birakilarak yapilan gereksiz bir tartigmadir. Halefin
tartigtigi bicimde nesh konusu dogrudan dogruya Kur'an’in konusu degildir, ola-
maz da... Zaten Selef de boyle bir tartismay: giindeme getirmemistir. Onlar
Kur'an’da s6z konusu olan neshi, ilgili ayetler ve butiinliikleri ¢ercevesinde dogru
anlamig ve boylesi yersiz ve mesnetsiz tartigmalara hi¢ girmemiglerdir; ¢tinkd
daha 6nceki birgok tahkik ehli ilim adami gibi bizim de tespitimize gére, dnceden
indirilmis ve hikiim igeren bir ayetin hikmintn daha sonradan indirilen bir
ayetin htkmi ile kaldirilmasi, iptal edilmesi, degistirilmesi s6z konusu degildir.
Metni mensuh hikmi baki veya hikmi mensuh metni baki yahut metni de
htkmi de mensuh olmakla nitelendirilen bir nesh olay1 Kur'an’da mevcut degil-
dir.”® Kur'an’dan, Muteahhirun ilim adamlarindan ¢ogunlugunun anladigi méana-
da neshe delil gosterilen ayetler, eger tarihsel ve metinsel biitiinliikleri, siyak ve
sibaklar1 da goz 6ntinde bulundurularak paragraf ya da konu/pasaj buttinltkleri
icerisinde okunacak olurlarsa o ayetlerin yaygin halde tartigilan nesh’ten bahset-
medikleri gértlecektir.' Mensuh denilen ayetler de mana ve maksatlari iyi anlagi-
lir ve tematik paragraf ve pasaj buttinltkleri géz 6ntinde bulundurularak okun-
duklan takdirde, o ayetlerin de mensuh olmadiklari anlagilacaktir.'® Ayrica

158 Cenig bilgi i¢in bkz. Duman, M. Zeki, Yakup Cicek’in Nasil Mensuh Biliminin Tefsire Getirdikleri ve
Gotiirdiikleri; Bedrettin Cetiner’in Kur’an’da Nesh Konusuna Degisik Bir Yaklagim konulu tebliglerinin
Miizakeresi, Kur'an ve Tefsir Arastirmalari 11T Tartigmali {lmi Toplanti, 14-15 Ekim 2000, Istanbul,
2002, s. 395-420.

159 Bakara, 2/106, Nahl, 16/101, Ra’d, 13/39'un meal ve tefsiri icin bkz. Duman, M. Zeki, Beyanii’l-Hak
(Kur'an’in Niizul Strasina Gore Tefsiri, ilgili yerler...)

160 Celaliiddin es-Suy(ti: Ben Mensuh denilen ayetlerin nasihini de mensuhunu da titiz bir bigimde
inceledim. Onlardan ancak su 21 ayetin mensuh oldugunu gérdim. Bunlarin disindaki ayetler hak-
kinda nesh sahih degildir, demis ve bu ayetleri kaydetmistir.(Bkz. Suytti, e/-Itkdn fi Ulimi’l-Kur'an,
Beyrut, 1973, 11/22, 23) Sah Veliyyullah Dihlevi de Suy(ti'nin mensuhtur dedigi 21 ayeti inceledigi-
ni, ikisi hakkinda kuskum var, ama onlardan ancak su bes ayetin mensuh olabilecegi kanaatindeyim
demistir. (Bkz.ed-Dihlevi, Sah Veliyyullah Ahmed b. Abdirrahim, e/-Fevzii’l-Kebir fi Usili't-Tefsir
(cev. Mehmed Sofuoglu), Cagr Yay. Istanbul, 1980, s. 35 vd.) Satibi ise, Kur'an’da mensuh ayet bu-
lunmamaktadir, diyor ki, bizim kanaatimiz de o dogrultudadir. (Bkz. 161 No'lu dipnottaki referans)



Levh-i Mahf(iz Ve Kuran 41

Kur'an’t indiren Allah’tir; “Allah’in izni olmadan higbir peygamberin, bir ayet de
olsa, getirmesi mimkin degildir.”'® Ayni gekilde, Allah dilemedigi stirece, degil
herhangi bir insan, bir peygamber’in bile bir ayetin htikmiing yurtirlikten kal-
dirmasi da miimkiin degildir. Oyleyse, Allah’tan ve Resultinden kesin bir belge,
delil, sahit olmadan, bir kisim ilim adamlari su ayetin hikmi mensuhtur, diye-
bilmektedirler! Evet, béylesine bilimsellikten ve Kur'an gergeginden uzak bir tar-
tisma konusu bahane edilerek Kur’an’daki bir gercek nasil inkar edilebilir ki¢

SONUC

San ve gerefi ylce, salt hikmet ve mu’ciz vasiflartyla Kur'an-1 Kerim Al-
lah’in kelamudir. insanlik alemine en son ilahi rehber/hiida olmak tizere “Alemle-
rin Rabbi”’nden, degisik bir ifade ile O’nun katindaki Lev/’den indirilmistir.

Ligatte yassi, diz satih, yazi malzemesi, kagit, tahta gibi manélara gelen
levh, Kur’an’da ve hadislerde de bu ménélarda kullanilmigtir. Bu terim, Cenab-1
Hakk’in ilm-i ezelisinde mevcut olup ezelde olmasi planlanan her geyin yansitilip
kaydedildigi “Ummii’l-Kitab”, yani Ana Kitap, her seyin en ince detaylarina kadar
kendisinde tafsil edilip agiklandigi “Kitabin mtbin” ve koruma altinda bulundu-
rulan “Kitabin mekn@n” adlariyla da Kur'an’da gegmektedir.

Levh-i Mahf(z gaybla ilgili oldugu i¢in onun hakikatini kavramak, kiinhi-
ne vakif olmak beger icin miimkiin degildir. Fakat Kur’an’da ve hadislerde tanitil-
dig1 kadariyla ona yaklagmak ve muhtevast hakkinda bilgi edinmek de imkansiz
degildir. Kur'an’da ve Hadislerde haber verildigine gére, ytice Allah’'in ezeli bilgi-
sini sembolize edene Levh-i Mahfiz, Kur'an da dahil tim ildhi kitaplarin indiril-
digi temel kaynaktir. Son derece korunmusg olup kendisine ter temiz olanlardan
bagkasinin erismesi mimkiin degildir. Goklerde ve yerde olmug ve olacak her gey,
degisik bir ifadeyle yag ve kuru tiim varliklar, en ince detaylarina varincaya kadar,
soyut bir bigimde bu Ana Kitap’ta kayitlidur.

Kur'an’da “Levh-i Mahf(z” tabiri gegmedigi icin bu gercege karst gikanlar,
her seyin daha 6nceden kaydedilmis olmasini kadere aykiri bulanlar, bunun bazi
usul bilgilerine agisindan da dogru olmayacagini savunanlar, ya bitiin hélinde
Kur'an’t tam olarak anlayamadiklar ya da “Ustl bilgisi” dedikleri bilgilerinin
dogrudan dogruya Kur’an’dan kaynaklanmadig1 kanaatindeyiz.

Evet, Kur'an’da, isim olarak “el-levhu’l-Mahftz” veya Turkece’deki ifadesiy-
le Levh-i Mahftz tabirleri gegmemektedir; ama “Siiphesiz o, serefli bir Kur'an'dir,
korunmus bir levhada bulunmaktadir...”'? mealindeki bu ayet de gérmezlikten geli-
nemez.

161 Bkz. Ra’d, 13/38.
162 Burdic, 85/21, 22. Bkz. Kaf, 50/1.
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Kanaatimizce, Tasavvuf Ehlinin Akl kiilli, Filozoflarin el-Aklu’l-Faal olarak
da adlandirdiklar Levh’den maksat, kaynaklarda Levh-i Mahfiz olarak isimlendiri-
len Ana Kitap’tan bagkast degildir.

Bize gore Levh ya da Levh-i Mahfilz, Cenab-1 Allah’in ilm-i ezelisinin agili-
mudir, beger idrakine yaklagtirilmig sembolik bir ifadesidir. O, en azindan su sonlu
varlik dlemini, kopacak olan kiyamet stirecini ve ebedi &hiret hayatinin tamamini,
en ince detaylarina varincaya kadar kapsamaktadir.

Yice Yaratici, yaptigl her seyi bilerek yapmaktadir. Olan ve olacak her sey
O’nun ilmi, iradesi ve izni dahilinde ve Levh-i Mahftz'da bulundugu sekliyle
gerceklesmektedir. Yaratilan her gey, var edilecegi zaman, zemin, sartlar, tarihi ve
kultirel arka planiyla birlikte Levh-i Mahf(z’'da kayitlidir. S6zgelimi tim insanla-
rin yaratilig stirecleri, hayatlari, ¢ldiikten sonraki akibetleri tamamen orada kayit
altina alinmigtir. Bu kitapta kayitli oldugu icin olan ve olacak olan her sey muha-
faza altindadir. O nedenle var olan hicbir seyin kayip olmast miimkiin degildir.
Hig {Im-i [lahi kaybolur muz!

Allah Teédld’nin her seyi ilm-i ezelisi ile ihata etmig olmasi ve bunlarin ilm-i
ezelide olacak sekliyle bilinip Levh-i Mahftz’da kayit altina alinmig olmasi gerge-
gi, zannedildigi gibi, Islam’in kader inancina aykir olmadigi gibi inzal doneminde
cari olan nass-olgu diyalektigine/paralelligine de aykir1 degildir. Mtteahhirun ilim
adamlarinin var-yok seklinde tartistiklari sekliyle nesh ise Kur’an digindaki bir
tartigmadir; hicbir ayete halel getirmez.

Hésil-1 kelam Kur’an’da “Levh”den s6z edilmekte, ona atiflarda bulunul-
makta, bazen de onun her seyi kaydeden “Ana Kitap” oldugu agikca séylenmek-
tedir... Kanaatimizce Levh ya da Levh-i Mahfiiz, fark etmez... Ona iman vaciptir.
Levh-i Mahf(z'u inkar eden kimse, en azindan Allah’in Kur’an’da haber verdigi
bir gergegi inkar etmig olacagl i¢in iman bakimindan biiytik tehlikede sayilir!

CGalisma hayatimiz boyunca emelimiz, Kur'an’daki gergekleri 6ncelikle
Kur'an ve sahih hadisler vasitasiyla tanimak ve tanitmak, “Kur'an Ilimleri"ne
konu olan kavramlar asil kaynagindan inceleyip igeriklerini acik, net ve tam ola-
rak doldurmaya ¢alismaktir.

Hig stiphesiz samimi gayret bizden muvaffakiyet Cenab-1 Allah’tandir...
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MUHAMMED ESED’IN TEFSIR NOTLARINDAKI
YANLIS ATIFLAR ve CARPITMALAR UZERINE

Mustafa OZTURK*

OZET

Muhammed Esed’in Kuran Mesaji adli eserindeki tefsir/agiklama notlari
farkl dizeylerde birgok yanlis atif ve garpitma (tahrif) icermektedir. Esed tefsir not-
larinda Taberi (6. 310/923), Begavi (6. 516/1122), Zemahseri (6. 538/1143),
Fahreddin er-Razi (6. 606/1209) ve Beyzavi (6. 685/1286) gibi klasik mufessirler-
den sikga nakilde bulunmug, ama bazi nakillerinde bu mifessirlere ait birgok ibare
ve ifadeyi kimi zaman yanlis nakletmis, kimi zaman da tahrif etmistir. Daha ziyade
Fahreddin er-Razi ve Zemahseri'ye ait metinleri tam tersi bir mandya gelecek bi-
gimde tersyiiz ederek aktaran Esed bdylelikle miifessirleri hig konusmadiklar konu-
larda konusturmustur. Esed kimi zaman da miifessirlere ait izahatin sadece bir kis-
mini aktarmis ve bu sekilde asil mana ve maksadindan saptirdidi izahati kendi fikri-
ne mesnet tegkil eden bir enstriiman olarak kullanmistir.
Anahtar Kelimeler: Muhammed Esed, Kur'an Mesaji (The Message of The
Qur‘an), carpitma/tahrif

ON THE MISREFERENCES AND DISTORTIONS IN MUHAMMAD ASAD'S
COMMANTARY NOTES

Interpretation documents at Muhammed Esed’s book called Ku'ran Me-
sajli(Message of Qur‘an) contain many distortion. Esed made many quotation on in-
terpretation documents from classical interpreter such as Taberi (d.310/923),
Begavi (d.685/1122) and Beyzavi (d.685/1286); but he especially made some dis-
tortion partly or completely at the phrase and expression belong to these inter-
preters. Esed who was quoted the documents contorted and conversed meaning
belonged to the mostly Fahreddin er-Razi and Zemahseri, in this way he discussed
the themes that were never discussed by other interpreter. Esed sometimes
quoted only one part of interpreter’s explanation and by this way he used these
things such as supports to his idea, the explanation changed from the real mean-
ing.
Key words: Muhammed Esed, The Message of The Qur'an

GIRIS

Bilindigi gibi Muhammed Esed’in (1900-1992) Kur'an Mesaji (The Message
of The Qur’an) adli meal-tefsirindeki agiklama notlar1 Tefsir, Hadis, Siret ve Arap
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Dili gibi gesitli alanlarla ilgili bircok temel esere atiflar igermektedir. Mealinin
kaynakeasinda belirttigi tizere Esed’in istifade ettigi temel tefsir kitaplar: arasinda
Taberi'nin (6. 310/923) Cdmiu’l-Beydn’y, Begavi'nin (6. 516/1122) Ma'dlimii't-
Tenzil'i, Zemahseri’nin (6. 538/1143) el-Kegsdf1, Fahreddin er-Razi'nin (6.
606/1209)  et-Tefsiru’l-Kebir'i  (Mefatihu’l-Gayb), Beyzavinin (6. 685/1286)
Envéru'l-Tenzil'i, Ion Teymiyye'nin (6. 728/1328) Tefsiru Sitte Suver’i, Ibn Kesir'in
(6. 774/1373) Tefsiru’l-Kur'ani’l-’Azim’i ve Muhammed Abduh ile Resid Riza'nin
Tefsiru’l-Mendr ismiyle meshur olan Tefsiru’l-Kur'dni’l-Hakim’i yer almaktadir.
Mealdeki tefsir notlarinda Esed’in daha ziyade Razi, Zemahseri ve Taberi’nin
tefsirlerine atifta bulundugu gortilmektedir. Bununla birlikte Muhammed Abduh
bittin bu mufessirler arasinda ayr bir kompartimana yerlestirilmelidir. Ctinka
Esed mealinin 6nséztindeki bir dipnotta soyle demektedir:
Okuyucu, tefsir/agiklama notlarimda Muhammed Abduh’un
(1849-1905) gorislerine sikga atifta bulundugumu gorecektir.
Abduh’un modern Islam diinyasindaki yerini tam olarak vurgulamak
glictiir. Hi¢ miibalagasiz sunu séyleyebiliriz ki cagdag Islam dinya-
sindaki her egilim, dogrudan veya dolayl olarak, modern Islam dii-
stincesinin bu en parlak simasindan etkilenmigtir. Onun planlayip
baslattig1 Kur'an tefsiri 1905’de vefatiyla kesintiye ugradi. Daha sonra
ogrencisi Resid Riza tarafindan Tefsiru’l-Mendr adiyla devam ettirildi
ve fakat maalesef yine tamamlanamadi. Ben de bu tefsirden genis ¢l-
¢lide yararlandim.!

Evet, M. Esed Mendr tefsirinden cok istifade etmis; ama ¢ok kere de
Abduh’a ait gortgleri kendine mal ederek nakletmistir. Mesela, Fil suresi 103/3.
ayette gegen tayran ebdbil ibaresine “salgin hastalik mikrobu tagiyan sinekler
ve/veya bocekler” geklinde bir mana takdir ederken Abduh’a hicbir atifta bulun-
mamugtir.2 Oysa gegen ylizyildan bu yana bir¢ok tartigmaya konu olan bu meghur
yorum en azindan ¢agdasg versiyonuyla Muhammed Abduh’a aittir.s Bu husus
Kur'an tefsiriyle az ¢ok ilgilenen hemen herkes tarafindan dahi bilinmesine rag-
men Esed s6z konusu yorumu her nedense kendine mal ederek aktarmistir. Yine
Esed, Bakara suresi 2/213. ayetteki kdne'n-ndsu iimmeten vahideten (Btiin insanlik

! Muhammad Asad, The Message of The Qur’an, Dar al-Andalus, Gibraltar 1980, miellifin 6nsézi, v.;
Muhammed Esed, Kur'an Mesaji: Meal-Tefsir, ev. Cahit Koytak-Ahmet Ertiirk, Isaret Yaynlar,
Istanbul 1996, 1, miiellifin 6nsézi, xxv. Esed’den aktardigimiz kimi pasajlarin gevirisi, -tipki bu pa-
sajda oldugu gibi- eserin Tiirkge terctimesindeki ifadelerden kismi farklilik arz etmektedir. Bu yiiz-
den, dipnotta ilkin eserin Ingilizce aslny, gevirisinde tasarrufta bulunmadigimiz pasajlarla ilgili dip-
notlarda ise ilkin eserin Tiirkge gevirisini zikrettik.

? Asad, The Message of The Qur’an, s. 976, [2. not]; Esed, Kur'an Mesaji, I11. 1308, [2. not].

8 Bkz. Muhammed Abduh, Tefsiru Ciiz'i ‘Amme, Kahire 1994, s. 120.
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bir zamanlar tek bir topluluktu) ifadesine dair ilging yorumu da ana fikir itibariy-
le Mendr tefsirinden iktibas etmis, ama burada da kaynak gostermemistir.

Bu tir 6rnekleri ¢ogaltmak miumkiindir; fakat Esed’in Mendr tefsirinden
genig olctide yararlandigini belirtmis olmasi, Abduh’tan mezk(r nitelikteki agir-
malar1 hususunda kismen de olsa bir hoggorii ve tolerans imkani yaratir. Bu nok-
tada Esed’i belli 6lgtide anlayigla karsilamak miumkindir; ama Kadiyani alim
Muhammed Ali LahGr'nin (1874-1951) The Holy Qur’an adli meal-tefsirindeki
ylizlerce goriig ve yorumu kendine mal ederek aktarmis olmasint anlayigla karsi-
lama imkani yoktur.s Hemen her tefsir notunda ahlak ve fazilete vurgu yapan
Esed’in ilim ahlaki: agisindan ciddi bir clirim tegkil eden boyle bir fiilin faili olmasi
distindtricidir.

Diger taraftan, bize ¢yle geliyor ki Esed gerek Muhammed Abduh’tan sita-
yigle s6z etmek, gerekse Mendr tefsirinden genis 6lgtide yararlandigini belirtmekle
sanki bir tiir hedef saptirma yoluna gitmistir. Daha agik bir ifadeyle, Esed, Mu-
hammed Abduh’a yonelik 6zel vurgusuyla okuyucunun dikkatini belli bir nokta-
ya teksif etmis ve boylece hem eserindeki tefsir notlarinin temel kaynagina iligkin
muhtemel meraklari gidermis, hem de Muhammed Ali LihGr’nin meal-
tefsirinden yaptig1 intihalleri kendince gizlemistir.

Esed’in ilm1 agidan ciddi bir clirim veya iyimser yaklagimla ciddi hata ola-
rak nitelendirilebilecek diger bir fiili de birgok miifessire ait goriis ve yorumlari
kimi zaman yanlig ve/veya carpitarak aktarmasi, kimi zaman da kendine ait bir
goriigti “filan mufessirin gortst” diye sunmasi, dolayisiyla séz konusu miifessirle-
ri hi¢ konugmadiklart bir konuda konusturmasidir.

Iste bu makalede Esed’in ozellikle Fahreddin er-Razi, Zemahseri ve
Taber?’nin tefsirlerindeki mubhtelif ibareleri nasil yanlig aktardigi ve garpittigi
gosterilecektir. Yanlis aktarma ve carpitma orneklerinde ilkin Esed’in iktibaslari,
ardindan da s6z konusu miifessirlerin ifadeleri aktarilacaktir. Ancak hemen belir-
telim ki burada sunulacak &rnekler Esed’in farkli diizeylerde carpitmalarina ma-
ruz kalan goriis ve yorumlardan sadece birkagidir. Dahasi, tefsir notlarindaki
alintilar asil kaynaklardaki metinlerle kargilagtirildiginda Esed’in yanlig nakil ve
tahriflerinin kiigiik capli bir kitap hacmine ulasmasi kuvvetle muhtemeldir.

YANLIS ATIF VE CARPITMA ORNEKLERI

Tefsir notlar1 bagtan sona tarandiginda Esed’in ¢ogunlukla Fahreddin er-
Ré4zil ve Zemahseri'ye atif yaptigi goriilmektedir. Atif sayist bakimindan bu iki
miifessiri Taberi takip etmekte, daha sonra da Ibn Kesir, Beyzavi ve Begavi gibi
mifessirler gelmektedir. Mendr tefsirine iligkin atiflar1 ise say: itibariyle bu tig

4 Esed, Kur'an Mesaji, 1. 1308, [2. not]; Asad, The Message of The Qur’an, s. 976, [2. not]. Krg. Mu-
hammed Resid Riza, Tefsiru'l-Kur'ani’l-Hakim (Tefsiru’l-Mendr), Beyrut 1999, II. 239-240.

% Bu konuyla ilgili makale calismamiz, “Muhammed Esed’in Meal-Tefsirindeki Intihaller Uzerine”
baghigiyla Islamiydt dergisinde yayimlanacaktir.
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mifessirden yaptigi nakillerle paralellik arz etmektedir. Esed’in yanls atif ve
carpitmalarina en fazla maruz kalan mufessir Fahreddin er-Razi’dir. Bu mufessi-
rin garpitilan ibare ve ifadelerinin daha ziyade cennet ve cehennemden sz eden
ayetlerle ilgili oldugu dikkat ¢ekmektedir.

Tespit edebildigimiz kadariyla Esed’in yanlis atif ve ¢arpitmalarinin ¢nemli
bir kismi, kaynak belirterek zikrettigi kimi ifadelerin asil kaynakta mevcut ol-
mamas! yahut kendisinin birtakim gorisler zikretmesi ve bunlar asilsiz olarak
bazi mufessirlere nisbet etmesi seklindedir. Eger burada dikkatsizlik gibi bir kusur
yahut zehl ve sehv gibi bir durum degil de, belli bir kasit s6z konusuysa, yanlis
atif ve asilsiz isnatlarin herhangi bir metne birtakim ekleme ve gikarmalar yap-
makla egdeger bir tahrif oldugunu séylemek mimkindiir.e Bununla birlikte
Esed’in klasik mitfessirlerden naklettigi birgok goriiste anlam ve yorum tahrifine
bagvurdugunda stiphe yoktur. Onun bu tir tahrifleri daha ziyade kimi miifessir-
lere ait goriiglere bazen kendi yorumunu katmasi, bazen de kaynak gdsterdigi
mifessire ait gorligiin sadece bir kismini alintilamig olmas: seklindedir.

YANLIS ATIFLAR VE/VEYA LAFZi DUZEYDEKI CARPITMALAR

Esed’in yanlig atif ve/veya lafiz carpitmalarina konu olan muhtelif ibare ve
ifadelerin biiyiik cogunlugu Fahreddin er-Razi ve Zemahseri'ye aittir. S6z konusu
ifadeler ise ¢ogunlukla Kur'an’daki kimi kelime ve kavramlarin anlam igerikleriyle
ilgilidir. Mesela Esed, Ta-ha suresi 20/12. ayette gegen “tuvan/tuva” kelimesine
“iki kere” anlami ytiklemis ve bu kelimeyle ilgili tefsir notunda sunlar zikretmis-
tir:

Ne var ki bazi mufessirler tuvan (ya da tuvd) sézctigtinin “kutlu kilinan va-
di”nin ismi oldugunu sOylemislerdir. Oysa Zemahseri, daha ikna edici bicimde,”
“iki kere yapilan” anlamindaki ruvan yahut tivan tabirinden yola gikarak, sézctigt
“iki kere” manasina hamletmistir; yani anlagildig kadariyla ilki Allah’in nidasinin
isitilmesinden, ikincisi de Hz. Musa’ya peygamberlik gorevi verilmesinden &tlri
“iki kere kutsanmig” yahut “iki kere kutlu kilinmig.”®

Esed’in burada Zemahseri’ye atfettigi yorumda apagik bir yanlis atif
ve/veya carpitma s6z konusudur. Ctinkts Zemahseri ilkin bahis konusu kelimenin
tuvan ve tivan seklindeki iki farkli okuyus cergevesinde munsarif oldugunu belirt-
mistir. Ardindan ruvd kelimesinin bir mekan ya da mahal adina kargilik geldigine

¢ Bu makaleye konu olan yanlig atif érneklerinin bir kismina Kur'an Yolu adli tefsiri incelememiz
sirasinda muttali oldugumuzu ve bu vesileyle, anilan tefsirin melliflerini sitkran duygusuyla andi-
gimizi belirtmek isteriz.

7 Alt1 ¢izili vurgu ifadesi Tiirkge geviride yer almamaktadir. Bkz. Esed, Kur'an Mesaji, I1. 625, [9. not].
Oysa yukaridaki pasajin Ingilizcesi soyledir: “Whereas some commentators assume that the word
tuwan (or tuwd) is the name of the ‘hallowed valley’, Zamakhshari explains it, more convincingly, as
meaning ‘twice’ (from tuwan or tiwan, ‘twice done’) —i.e., ‘twice-hallowed’- apparently because
God’s voice was heard in it and because Moses was raised there to prophethood”. Asad, The Message
of The Qur’an, s. 471, [9. not].

® Asad, The Message of The Qur'an, s. 471, [9. not]; Esed, Kur'an Mesaji, 11. 625, [9. not].
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iligkin yorumu zikretmis ve bu yoruma gore kelimenin gayri munsarif oldugunu
belirtmistir. Bunun ardindan da “Tuvan lafzinin iki kere anlamina geldigi de soy-
lenmigtir” seklinde ikinci bir goérlis nakletmigtir. Ayrica, Zemahgeri kelimenin
anlamini “vadinin iki kere kutsanmisgligi’na hasretmeyip “iki kere seslenilmig”
seklindeki bagka bir yorumdan daha s6z etmisgtir.°

Sonug olarak, Zemahseri tuvan kelimesinin “iki kere” anlamina geldigi yo-
rumunu tercih etmemigtir. Tam tersine bu kelimenin kutsal vadinin ismine dela-
let ettigine iligkin goriisli benimsemistir. Kald1 ki klasik tefsirlerde 4det oldugu
Uzere ilkin tercihe sayan gorts zikredilir. Zayif gortgler ise “kile” (denil-
di/sdylendi) seklindeki temriz ve tez‘if sigasiyla nakledilir.

Esed’in Sebe 34/19. ayette gecen rabbend bdid beyne esfirind ifadesine diig-
tugl tefsir notu Zemahseri'ye ait gdriis ve yorumlarin ¢arpitilmasina iligkin bir
diger 6rnek olarak zikredilebilir. Anilan ayetteki ibare/ifade farkli sekillerde izah
edilmigtir. “Ey Rabbimiz! Seyahat menzillerimiz arasindaki mesafeyi uzat!” mea-
lindeki ifade, bir yoruma gére nimet iginde ytizen Sebe halkinin simarmasina
ve/veya rahatlik batmasi denebilecek bir duruma isaret etmektedir. Bagka bir
yoruma gore Sebe halkinin bu sozii, “Bag ve bahgelerimiz uzak yerlerde olsaydy,
bu durum, istek ve istahimizi daha ¢ok kabartirdi” seklinde bir mana tagimakta-
dir. Diger bir yoruma gore bu séz, Sebe halkinin uzun yol hazirliklart yaparak
seyahat etme Ozlemlerini yansitmaktadir. Buttin bunlardan farkli bir yoruma
gore ise mezkir s6z Sebe halkinin gimarik hallerinin bir ifadesidir. Diger bir deyis-
le, Sebe halki, “Ey Rabbimiz! Seyahat menzillerimiz arasindaki mesafeyi uzat!”
sozun dilleriyle degil, simarik hal ve hareketleriyle (lisdn-1 hal) ifade etmiglerdir.1o

Bahis konusu ibare/ifade farkli sekillerde tefsir edilmesinin yani sira farkli
sekillerde de okunmugtur. Bir kiraate gore s6z konusu ifade, “Rabbimiz seyahat
menzillerimiz aramizdaki mesafeyi uzatt1” anlamina gelmektedir. Zemahgeri’nin
izahina gore bu ifade alabildigine mureffeh bir yasanti igerisinde bag gdsteren bir
simarikliga isaret etmektedir. Sebe halkinin seyahat menzilleri arasindaki mesafe-
ler oldukga kisa olmasina ragmen onlar gliya uzunluktan sikdyet etmis ve sgimarik
bir tavirla, “Rabbimiz seyahat menzillerimiz arasindaki mesafeyi uzatt1” diyerek
Allah’a karg1 s6zde tiziint(i ve keder izhar etmiglerdir.n

Zemahgeri’nin izahat1 6zetle bundan ibarettir. Ancak Esed bu ayetle ilgili
tefsir notunda Zemahseri'ye tam tersi bir izahat nisbet etmigtir. S6yle ki:

Genel kabul goéren kiraat seklinde -Medine ve Kafe'nin ilk alimleri-
nin ¢ogunlukla kabul ettikleri kiraat- yukaridaki ifade, nida ismi olan Rab-
bend ve emir kipinde bd’id (“Ey Rabbimiz! ... mesafeleri uzat” vb.) ile

? Ebi'l-Kéasim ez-Zemahger, e/-Kessdf ‘an Hakdiki't-Tenzil, Beyrut trs., I1. 531.

10 Battn bu yorumlar igin bkz. Zemahseri, e/-Kessdf, 111. 286; Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Gayb,
Beyrut 2004, XXV. 219; Ali b. Muhammed es-Sevkani, Fethu'l-Kadir, Beyrut trs., IV. 322.

11 Zemahserd, e/-Kessaf, 111. 286.

49



50 Mustafa Oztiirk

okunmaktadir ki bu kiraatin tatmin edici bir agiklamasini yapmak zordur.
Diger taraftan, bazi ilk dénem Kur'an mifessirlerinin rivayetlerine daya-
nan Taberi, Begavi ve Zemahserd, s6z konusu kelimelerin bagka muhtemel
okunus gekillerinden s6z ederler: Rabbund (ismin yalin hali) ve be‘ade (ha-
ber kipi) seklindeki bu okunuglar, anlami benim gevirdigim gibi vermekte-
dir: “Rabbimiz... mesafeyi uzatti”. Bana gére bu kiraat daha uygundur,
¢linktt (Zemahseri’nin de igaret ettigi gibi), Sebe halkinin, devletlerinin y1-
kilmasindan, niifusun biytik kisminin stirgtine génderilmesinden ve neti-
cede (buytik kervan yollart Gizerindeki) birgok kéy ve kasabanin terk edil-
mesinden duyduklart gecikmig tGiztintli ve pigmanligi dile getirmektedir.12

Esed’in bu notuna gdre Zemahseri, Sebe halkinin s6ztint helak ve hiisran
duygusu iginde Gzlntl ve pismanligin dile getirilmesi seklinde yorumlamuigtir.
Halbuki Zemahseri bu s6zii tam tersi bir mandya, yani nimet i¢inde ytizen halkin
simarikligina ve sahte hiizin gosterisine hamletmigtir.1s

Daha ¢nce degindigimiz gibi Esed ¢ok kere de Razi'ye ait ifadeleri yanlig
veya carpitarak nakletmis, kimi zaman carpitmalarinin bir kismini mesnetsiz
vurgularla stslemistir. Mesela, A'raf suresi 7/46. ayette gegen ‘ale’l-a’tdfi ricaliin
ibaresine “[hayattayken] kendilerine [egri ile dogruyu] ayirt edebilme yetisi bah-
sedilmis kimseler” geklinde bir anlam takdir eden Esed bu ¢gercevede a’rdf kelime-
sine, cennetle cehennem arasina gekilen duvarin st kismi seklinde bir mana yiik-
lenmesini makul gérmemis ve kendisinin tercih ettigi goristin bazi biytik miifes-
sirler tarafindan da benimsendigini séylemistir:

Nitekim Razi’nin agik bir olumlamayla [with evident approval] kaydettigi
tzere Hasan Basri, Zeccac gibi ilk dénem bazi biiytik Kur'an mifessirleri de bu
yorumu benimsemiglerdir. Bu miifessirler, vurgulu bicimde [emphatically],*
‘ale’l-a’rdf ifadesinin, “bilgi ve irfan sahibi olan” yahut “kendisine (egriyi-dogruyu)
ayirt etme yetisi bahsedilmis” anlamindaki ‘ald ma‘rifeh ifadesiyle esanlamli oldu-
gunu belirtmigler ve bu sifatla muttasif kimselerin, diinya hayatlarinda egriyi
dogruyu (tagidiklar: isaretlerden, belirtilerden ¢ikararak) ayirt edebilen ama egri
ile dogru arasinda kesin tavir ve tercihlerini koymayan, kayitsiz, ilgisiz ya da
cekimser kimseler olduklarini ifade etmiglerdir.1?

Bu tefsir notunu tahlil ettigimizde okuyucunun zihninde konuyla ilgili
bagka bir ¢rnek daha zikredilmesinin zait oldugu istikametinde bir fikir belirece-
ginden eminiz. Cinkd bu nottaki ifadelerin hemen hepsi muhtelif diizeylerde
yanlis atif ve tahrif icermektedir. Esed’in buradaki en problemli ifadeleri, Hasan
el-Basri (6. 110/728) ve Zeccic’a (6. 311/923) isnat ettigi yorumlarla ilgilidir.

12 Asad, The Message of The Qur’an, s. 659, [27. not]; Esed, Kur'an Mesaji, 11. 876, [27. not].

13 Esed’in buradaki tahrifine dair ayrica bkz. Komisyon, Kur'an Yolu, Ankara 2006, I111. 629-630.
14 Bu kelime Tiirkge geviride “israrla” seklinde kargilanmugtir.

15 Asad, The Message of The Qur’an, s. 210, [37. not]; Esed, Kur'an Mesajs, 1. 280, [37. not].
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Esed’in belittigine gore adi gecen miifessirler ayetteki ‘ale’l-a’rdf ibaresini ‘ald
ma'rifeh ibaresiyle esanlamli addetmigler, Gstelik bu yorumun sihhati konusunda
da -gtiya- 1srar etmiglerdir.

Evvela sunu belirtelim ki Razi’'nin naklettiklerinden anlagildigi kadariyla
s6z konusu yorumun Hasan el-Basri tarafindan benimsendigi dogrudur; ama ayni
seyl Zeccdc igin soylemek pek mimkin gozikmemektedir. Ayrica, adi gecen
mifessirlerin bu yorumun dogrulugunda israrci olduklarindan séz etmek hig
mimkin gézitkmemektedir. Zeccac'in a’rdf hakkindaki izahatt gundan ibarettir:

[Alim] insanlar a‘rafta bulunan kimselerin kimligi konusunda farkli goriis-
ler ileri stirmistiir. Bir grup [alim] sOyle demistir: A‘rafta bulunanlar, iyilikleri ile
kotulikleri birbirine egit olan, dolayisiyla ne iyiliklerinden 6tlrii cennete ne de
kotaliklerinden 6tiirti cehenneme girmeye mustahak olamayip cennet ile cehen-
nem arasindaki engelin tizerinde kalan kimselerdir. A‘raf surun/duvarin yiiksek
kisimlandir. Nitekim yiiksek olan her seye [Arap dilinde] ‘urf denilir. ‘Urf kelime-
sinin ¢ogulu a‘raftir.

‘Ale’l-a’rdf [a'raf Gzerinde] ibaresinin -Alldhu a‘lem- [46. ayette bahsi gecen]
o kimselerin cennet ehli ile cehennem ehlini tanimalart anlamina gelmesi de
miumkindtr. Nitekim bir grup &lim, zikrettigimiz bu yorumu benimsemistir.
Allah a‘raftaki o kimseleri cennete yerlestirecektir. Bir grup lim de a‘rafta bulu-
nanlarin peygamberler, diger bir grup 4lim ise bunlarin melekler oldugunu soyle-
migtir.10

Goruldugt gibi, Zeccac ‘ale’l-a’rdf ibaresinin ‘ald ma’rifeh anlamina geldigi
seklindeki yorumun tercihe sayan oldugunu sdylememis; bilakis “Allah en iyisini
bilir” kaydini zikrederek bdyle bir mandnin da miimkiin ve muhtemel oldugunu
belirtmistir. Su halde Esed’in, “Bu miifessirler 1srarla, ‘ale’l-a’rdf ifadesinin, ‘bilgi
ve irfan sahibi olan’ yahut ‘kendisine (egriyi-dogruyu) ayirt etme yetisi verilmis
olan’ anlamindaki ‘ald ma'rifeh ifadesiyle esanlamli oldugunu belirtmislerdir”
ifadesi iki boyutlu bir garpitma igermektedir. ki, Zeccac’in miimkiin ve muhte-
mel kapsaminda zikrettigi bir yorumu onun tercihi gibi takdim etmek, ikincisi de
bu konuda israrct oldugundan sz etmektir. Kaldi ki R4zl de bu yorumu
“Zeccac'in iki goriiginden biri” olarak nakletmigtir.17

Diger taraftan, Esed’in, “Bu sifatla muttasif kimselerin, diinya hayatlarinda
egriyi dogruyu (tagidiklar isaretlerden, belirtilerden gikararak) ayirt edebilen ama
egri ile dogru arasinda kesin tavir ve tercihlerini koymayan, kayitsiz, ilgisiz ya da
cekimser kimseler olduklarini ifade etmislerdir.” seklindeki gériisti Hasan el-Basri
ve Zeccdc’a nisbet etmis olmasi da bagka bir carpitmadir. Zira Zeccic

16 Bb [shak ez-Zeccac, Me'ani’l-Kur'dn ve ['rabuh, Beyrut 1988, I1. 342-343.
17 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Gayb, XIV. 72.

51



52 Mustafa Oztiirk

a‘raftakilerin bu tir bir vasiflarindan hi¢ s6z etmemistir. Hasan el-Basri’nin bu
konuyla iligkilendirilebilecek ifadeleri ise sundan ibarettir:

Hasan el-Basri’ye a‘rafta bulunan kimseler hakkinda, “Acaba onlar
iyilikleri ile kotulukleri esit olan kimseler midiré” diye bir soru soruldu. Ha-
san el-Basri de -dizlerine vurarak- géyle cevap verdi: “Onlar, Allah’in kendi-
lerine cennetlikler ile cehennemlikleri tanittigi kimselerdir. Bu sayede onlar
cennet ve cehennem ehlini birbirinden ayirt edebilirler. Vallahi ne bileyim,
belki de onlardan bazilari su an bizimle beraberdir.”18
Hemen belirtelim ki Hasan el-Basri’nin bu ifadeleri, a‘rdf’in bir mahal

ve/veya mekan olusunu nefyetmedigi gibi o mahalde bulunacak kimselere tani-
ma/ayirt etme yetisinin diinyada bahgedildigine dair bir anlam da igermemekte,
hele hele a‘raftakilerin egri ile dogru arasinda kesin tavir ve tercihlerini koyma-
yan, kayitsiz, ilgisiz ya da ¢ekimser kimseler olduklarina dair hicbir ima igerme-
mektedir.

Esed’in bu konuyla ilgili bir diger ¢arpitmasi da, kendisinin tercih ettigi yo-
rumu, “agik bir olumlamayla kaydettigi tizere” seklinde bir vurguyla Razi'ye isnat
etmesidir. Halbuki R4zi, herhangi bir tercih belirtmeksizin, ilk olarak bu konuda
genel kabul géren yorumu nakletmis, ardindan Hasan el-Basri ve Zeccic’a atfen
ikinci yorumu zikretmigtir. Daha sonra bu iki gériis kapsamindaki muhtelif iza-
hatt uzun uzadiya serdetmis ve en sonunda Hasan el-Basri ile Zeccic’a atfettigi
gorusle ilgili olarak sunlar sdylemistir:

“A'raf, cennetlikler ile cehennemlikleri taniyan kimselerden ibaret-
tir” diyenlere gelince, bu da ihtimal dis1 [asir1] bir yorum degildir. Ne var ki
[46. ayette] s6zl edilen kimselerin mutlaka hem cennetlikleri hem cehen-
nemlikleri gorebilecekleri yiiksek bir yerde bulunmalari gerekir ki o zaman
da bu yorum ilk yoruma raci olur.?

Bu ifadeler acikga gosteriyor ki Razi, Esed’in tercih ettigi yorumu degil,
mifessirlerin ¢ogunlugu tarafindan benimsenen ilk yorumu tercihe sayan gor-
mustir. Su halde, Esed’in burada yaptig: is diupediiz bir ¢arpitma veya tahrif,
Rézi’ye atfen kaydettigi “acik bir olumlamayla” (with evident approval) vurgusu
da bu tahrifin oldukea siritan ststdir.

Esed’in Razi'ye ait ifadelerle ilgili bir diger yanlis atfi veya garpitmasi da,
“Ama buttin bunlara ragmen, Allah diledigini merhamet edip bagislayacaktur;
cinkt Allah ¢ok acityan-esirgeyen gercek bagislayicidir!” seklinde gevirdigi Tevbe
suresi 9/27. ayete iligkin tefsir notunda kargimiza gikmaktadir. Esed ilgili tefsir
notunda goyle demektedir:

18 Fahreddin er-Razt, Mefatthu'l-Gayb, XIV. 72.
19 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Gayb, XIV. 74.
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M:iifessirlerin ¢ogu (Taberi, Beydavi, Zemahseri, [bn Kesir vb.) bu
ayetin daha ¢ok inanmayanlarla ilgili oldugu ve genel bir mahiyet tagidig
gortigindedirler. Halbuki R&zi, ayetin Huneyn savasinin baginda hatali
davranan muminlerle ilgili oldugunu séyltyor. Bizce, ilk yorum daha terci-
he sayandir.20
Ne var ki Razi bu ayetin tefsirinde Huneyn savasinin baginda hatali davra-

nan miminlerden hi¢ s6z etmemistir. Onun ayetle ilgili tefsiri, tovbe ve Allah’in
affinin nasil anlagilmas: gerektigi konusuyla ilgilidir. Bu baglamda Razi ilkin “kéle
ashdbund” ibaresiyle Es‘drilerin  gortisint  zikretmis; ardindan  Kadi
Abdilcebbar'in (6. 415/1025) Mutezili yorumunu nakletmis, daha sonra da aye-
tin zahirine aykir1 diistiigh gerekgesiyle bu yorumun zayif oldugunu belirtmistir.
En sonunda ise bu konuyla ilgili detayli izahin Bakara suresi 2/37. ayetin tefsirin-
de serdedildigini ifade etmistir.»

Rézi'nin Tevbe 9/27. ayetin tefsirinde soylediklerinin tamami bundan iba-
rettir. Boyle iken, Esed’in, “Halbuki Razi, ayetin, Huneyn savasinin baginda hatali
davranan miminlerle ilgili oldugunu soyliiyor” seklinde bir ifade kullanmasi ger-
cekten digtindirictidir.2 Burada muhtemelen dikkatsizlikten kaynaklanan bir
hata mevcuttur. Yok, eger kasit s6z konusuysa “iftira”ya esdeger bir clirim sz
konusudur.

Esed’in yanlis atif veya garpitmalarindan nasibini alan bir diger mufessir de
Taberi'dir. $6yle ki Esed, Hac suresi 22/29. ayetteki siimme’l-yekdil tefesehiim ibare-
sini, “Bundan sonra, uymak zorunda olduklar belli birtakim kisitlamalara son
versinler.” seklinde gevirdikten sonra bu ibareyle ilgili s6yle bir not digmustir:

Taber?’nin gortistine gore, simme’l-yekdi tefesehiim ifadesi, “Hac dolayisiyla
yapmalari zorunlu olan ibadetleri (mendsik) yerine getirsinler” anlamina gelmek-
tedir. Oysa diger miufessirler ayette gecen bu (¢ok nadir) tefes s6zctgtind, haccin
ifasi sirasinda gozetilmesi zorunlu, sag¢ kesmemek, trag olmamak, cinsi miinase-
bette bulunmamak, dikigsiz haci ihiramindan bagka bir giysi giymemek vb. (2: 197)
belirli birtakim kisitlamalara iligkin bir atif olarak anlamiglar ve sonug¢ olarak
yukaridaki ifadeyi “tefes [olarak nitelendirilen ve hac sirasinda gozetilmesi zorun-
lu olan kisitlamalara son versinler” geklinde yorumlamiglardir.??

Esed’in de belirttigi gibi simme’l-yekdil tefesehiim ifadesinin anlamina dair
belli bagli iki yorum mevcuttur. Ik yoruma gére bu ifadede kastedilen, ihram
yasagl dolayisiyla bedende olusan kirlerin giderilmesi, &zellikle tirnaklarin ve
viicudun bazi bolgelerindeki killarin kesilmesi, sa¢ sakal temizliginin yapilmasidir.
Buna gore ayetteki ifadeye, “Sonra kirlerini gidersinler” seklinde bir anlam veril-

2 Esed, Kur'an Mesaji, 1. 354, [36. not]; Asad, The Message of The Qur’an, s. 260, [36. not].
21 Fahreddin er-Razi, Mefdtihu'l-gayb, XV1. 19-20.

22 Esed’in bu tahrifine dair ayrica bkz. Komisyon, Kur'an Yolu, 11. 748.

% Esed, Kur'an Mesaji, 11. 674, [42. not].
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melidir. Tkinci yoruma gore ise bu ifadenin anlami hem zikri gegen isleri hem de
seytan taglama, Kabe'yi tavaf etme gibi hac menésikini kapsar. Ne var ki Taberi
bu ikinci yorumu tercih ettigi halde Esed onun gériisiinii sadece “hac dolayistyla
zorunlu olan goérevleri yerine getirsinler” seklinde aktarmigtir.»

Esed kimi zaman da kaynak referanslarinda yanlis yapmistir. Mesela, Hac
suresi 22/5. ayette gecen muhallakatin ve gayri muhallakatin ibaresine, “(temel
unsurlari ve istidatlariyla) tamamlanmis ama (bitlin 6geleriyle) hentiz tamam-
lanmamig” seklinde bir anlam takdir eden Esed, bu ibareyle ilgili tefsir notunda
sunlari kaydetmistir:

Yukaridaki geviri Ibn Abbas ve Katade'nin (6nceki Beydavi tarafin-
dan, sonraki Taberi tarafindan kaydedilmigtir), embriyonik gelismenin ge-
sitli evrelerine atfen, muhalleka ve gayr-i muhalleka ibaresiyle ilgili agiklama-
lar1 dogrultusundadir. Taberl, gayr-i muhalleka tabirini, ceninin (mudga)
hentz bireysel hayata ulasmadigi -yahut, Taberi’nin kendi ifadesiyle,
“kendisine hentz ruh uflenmedigi” (/4 yinfehu fiha'r-rith)- evreye isaret
eden bir ifade olarak agiklamaktadir.?

Burada evvela sunu belirtelim ki Esed’in muhalleka ve gayri muhalleka ibare-
sine takdir ettigi yorum katkili manay1 [bn Abbas ve Katade'nin izahlarina da-
yandirmasit pek isabetli gdziitkmemektedir. Ayrica, Beyzavinin (6. 685/1286)
tefsirinde Ibn Abbas’a ait herhangi bir yorum mevcut degildir. Yani Beyzavi bu
ayetle ilgili olarak Ibn Abbastan nakilde bulunmamistir.” Ancak Hazin’in (6.
741/1340) tefsirine goz atildiginda [bn Abbas'in muhalleke tabirine ‘yaratiligi ta-
mamlanmig’, gayr-i muhalleka tabirine de ‘yaratiligt tamamlanmamig’ seklinde bir
anlam ytkledigi gortilmektedir.» Hazin'in tefsiri, Mecmil’a mine’t-Tefdsir igindeki
Beyzavi tefsirinin hemen altinda yer aldig1 icin muhtemelen Esed bu iki tefsirin
ibaresini birbirine karigtirmig ve sonugta [bn Abbas’a ait yorumu yanlslikla
Beyzavi'ye atfen nakletmistir.»

ANLAM VE YORUM DUZEYINDEKI CARPITMALAR

Esed’in anlam ve yorum merkezli tahriflerinin biytk ¢ogunlugu cennet ve
cehennem tasvirleri ile cin ve seytan gibi gaybi/ruhani varliklardan s6z eden ayet-
lerin tefsirinde gbze carpmaktadir. Bu baglamda Esed cennet ve cehennemle ilgili
ayetlerdeki tasvirleri oldukga keyfi bir yaklagimla sembol ve mecaz kapsaminda
degerlendirmis; cin ve gseytan gibi varliklardan s6z eden ayetleri ise rasyonalist ve
nattralist digtince tarzinin genel kabulleriyle 6rttsiir bicimde yorumlamay: ter-
cih etmistir.

2 Eb( Ca‘fer Taberi, Cdmiu’l-Beydn, Beyrut 1999, IX. 139.

% Esed’in bu tahrifine dair ayrica bkz. Komisyon, Kur’an Yolu, Ankara 2006, 111. 729.

% Esed, Kur'an Mesajs, 11. 667-668, [4. not].

%7 Ebt Sa‘ld Abdullah b. Omer el-Beyzavi, Envéru't-Tenzil ve Esrdru’t-Te'vil, Beyrut 2003, I1. 82.
%8 Ali b. Muhammed el-Hazin, Liibdbu't-Tevil fi Me’dni’t-Tenzil, Beyrut trs., I11. 281.

% Komisyon, Kur'an Yolu, 111. 713.
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Seyyid Ahmed Han (1817-1898) ve takipgilerinin 6nctliginde tesekkiil
eden Hint Islam modernizminden cok belirgin izler tasidigi siiphe gotiirmez olan
bu yorum anlayisi uyarinca Esed cennet nimetleriyle ilgili tim Kur’an ifadelerini
genel cergevede “mutluluk mecazi’na, cehennem azabiyla ilgili tim ayetleri de
“azap sembolizmi’ne hamletmistir. Bunu yaparken kendine 6zgili bir mecaz kav-
ram1 Ureten Esed, mesela cesitli ayetlerde “kaynar su” anlaminda kullanilan /a-
mim kelimesine “yakict timitsizlik” gibi bir mecazi anlam takdir etmig ve fakat bu
mecazin lisani bir mesnedinin bulunup bulunmadigini belirtmemigtir.

Kisacasi Esed ¢ok kere Arap dilindeki mecazla ilgili kural ve kaideleri hice
sayan bir keyfl tutum sergilemistir. Sonugta, metnin hermendtik imkanlarini
alabildigine zorlamak ve hatta metne siddet uygulamak suretiyle “Esed mecazla-
r1” denebilecek asirt yorumlar Gretmistir. Mesela, cehennemin yedi kapisi bulun-
dugunu bildiren Hicr suresi 15/44. ayete iliskin tefsir notunda, “Gte dinyaya
iligkin bu azap tanimlar besbelli temsilidir” (these designations of other-worldly
suffering are obviously allegorical) diyen Esed,* bu yorum anlayigini teyit maksa-
diyla sik sik klasik tefsirlerdeki goriiglere atifta bulunmustur. Ancak bu atiflarinda
kimi zaman mifessirlerin goriiglerini tamamen ¢arpitmis, kimi zaman ilgili gérts
ve yorumun sadece bir kismini aktarmugtir. Mesela, Gagiye suresi 88/6-7. ayetler-
de s6zii edilen dari” (kuru ve zehirli diken) kelimesiyle ilgili tefsir notunda Kaffal'e
(6. 365/976) atfen sunlan zikretmigtir:

Kaffal’e gore, (Razi'nin naklettigi tizere) bu tiir cehennem yiyecek ve ice-
cekleri tam bir timitsizligin ve algalmanin simgesidir. Kurumus haliyle ac1 ve di-
kenli bir bitkiyi ifade eden (Cevherd) dari” ismi “o, kii¢ildi/asagilandi” veya “gu-
ruru kinld1” anlamlarina gelen dara’a veya dari’a fiilinden turetilmistir; agikga

mecazi anlamda kullanilan bu ifadeyi “kuru dikenlerin acilig1” olarak ¢evirmemim

sebebi budur.??

Bu ¢eviriye gore cehennem ehlinin yiyecekleri sey “kuru dikenlerin acili-
g1”dir. Boyle bir yiyecek tanimlamasinin son derece amorf ve hatta anlamsiz ol-
dugu asikardir. Diger bir asikdr husus da Kaffalin bu ayetlerde bahsi gegen ce-
hennem ehlinin yiyecek ve iceceklerini timitsizlik ve zilletin simgesi olarak yo-
rumlamadigidir. Ne var ki Esed, buradaki tefsir notuna Kaffal’in izahatinin sadece
ilk ctmlesini yansitmig, diger kismini ise -Allahu a‘lem- gérmezden gelmistir.
Kaffal'in konuyla ilgili izahat1 s6yledir:

Ayette bu yiyecek ve igeceklerin zikredilis maksadi, cehennem ehli-
nin son derece zelil ve perisan bir halde olacaklarini beyan etmektir. $6yle
ki cehennemdeki kimseler zincirler ve bukagilara vurulmug halde uzun bir
siire a¢ ve susuz kalacaklar; daha sonra atege atilacaklar. Ategin icinde su ve
bir bitki goérecekler; bunun tzerine aclik ve susuzluklarini giderecekleri
umidiyle sevinecekler. Ama o suyun son derece kaynar olduguna, dolayi-

30 Bkz. Asad, The Message of The Qur'an, s. 182, [62. not]; Esed, Kur'an Mesajs, 1. 240, [62. not].
31 Asad, The Message of The Qur’an, s. 387, [33. not]; Esed, Kur’an Mesajt, 11. 520, [33. not].
32 Esed, Kur'an Mesaj, I11. 1263, [2. not]; Asad, The Message of The Qur’an, s. 948, [2. not].
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styla susuzlugu gidermek gdyle dursun insani yakip kavurduguna tanik
olacaklar. S6z konusu bitkinin de insani doyurmadigini, a¢ligl gidermedi-
gini anlayacaklar. Boylece, blisbtitiin timitsizlige kapilip aglik ve susuzluk-
larini gidermeye yonelik ttim beklentilerini yitirecekler. Nitekim Allah,
Kehf suresi 18/29. ayette, “Iste o korkung atesin iginde, ‘Bir damla su veren
yok mu¢!” diye feryat ettiklerinde, kendilerine erimis madeni andiran, bu-
har yuzleri kavuran bir su verilecektir” buyurmus ve bu azap halinin son
bulmayacagini, hi¢ kesintiye ugramayacagini bildirmistir. Bu [korkung]
azaptan Allah’a siginiriz.33
Goruldigu gibi Kaffal burada simge, sembol, mecaz veya metafor anlamina
gelebilecek hicbir seyden s6z etmemistir. O halde, Esed’in, “Kaffal’e gore, bu tiir
cehennem yiyecek ve igecekleri tam bir Umitsizligin ve alcalmanin simgesidir”
ifadesi tam anlamiyla yorum tahrifine tekabil etmektedir. Esed, Kaffal'in Nur
suresi 24/31. ayetteki illd md zahre minhd ibaresiyle ilgili yorumunu da eksik ak-
tarmak suretiyle benzer bir tahrife imza atmigtir. Esed s6z konusu ayetle ilgili
tefsir notunda gunlar1 zikretmigtir:

Bizim “[6rfen]” s6zcugtyle yaptigimiz ilave illd md zahre minhd ifa-
desiyle ilgili olarak ilk Islam alimlerinin ve 6zellikle (Razi'nin kaydettigine
gore) el-Kaffal'in yaptigi, “kisinin hakim orfe (e/-ddetii’l-cariyye: gegerli
adet) uyarak agik tutabilecegi, yani értmemesinde beis olmayan yerler”
seklindeki agiklamay1 yansitmaktadir.3*

Esed, bu ifadelerinin ardindan soyle devam etmektedir:

Islam hukukunun geleneksel temsilcileri “goriinmesinde [6rfen] sa-
kinca olmayan” ifadesinin tanimini her ne kadar kadinin yiizd, elleri ve
ayaklariyla sinirli tutma egilimi géstermigler -hatta sinirlamay1 bazen daha
ileri géttirmigler- ise de illd md zahera minhd’nin anlami bizce ¢ok daha ge-
nistir; nitekim kullanilan ifadedeki kasdi belirsizlik (yahut ¢ok anlamlilik)
da bu hususta insanin ahlaki ve toplumsal gelisiminin geregi olarak ortaya
¢tkan zamana bagimli degisikliklerin g6z 6ntinde bulunduruldugunu gos-
termektedir.®
Kisacasi, Esed’e gore kadinin hangi uzuvlarini értecegi veya agacagl konu-

sunda belirleyici olan, hdkim orfttr. Toplumsal 6rf zaman ve zemine gére degis-
kenlik arz ettigine gore -sozgelimi- Misliman kadinlarin bag ve saglar1 da pekala
el ve ayak gibi gériinmesinde sakinca bulunmayan uzuvlar kapsaminda degerlen-
dirilebilir. Ne var ki Esed’in bu cesur yoruma Kaffal'i mesnet gostermesi tahrif
icermektedir. Zira Kaffal, “kendiliginden gértinen yerler hari¢” mealindeki ifadey-
le ilgili yorumu Esed’in soylediklerinden oldukga farkli bir mahiyete sahiptir.
Kaffal soyle demistir:

% Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Gayb, XXXI. 139.
3 Esed, Kur'an Mesaji, 11. 713, [37. not]; Asad, The Message of The Qur’an, s. 538, [37. not].
% Esed, Kur'an Mesaji, 11. 713, [37. not]; Asad, The Message of The Qur'an, s. 538, [37. not].
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Ayetteki illd md zahera minhd ifadesi, insanin cari 6rfe gore agikta bi-
raktig1 uzuvlar anlamindadir. Bu uzuvlar kadinlarda ytiz ve eller, erkekler-
de ise ylz, kollar ve ayaklar gibi uzuvlardir. Buna gére miiminler, zaruret
olgusunun agik birakilmasini gerektirmedigi uzuvlar értmeye memur ki-
linmiglardir. [Bununla birlikte], 4det geregi acikta birakilan uzuvlar ile za-
ruretten 6tiirt izhar edilen uzuvlarin agik kalmasi konusunda kendilerine
izin verilmistir. Ctinki Islam’in yiikledigi gorevler hem insan tabiatina uy-
gun, hem kolay ve hem de toleranslidir. Yiiz ve ellerin a¢ilmasinin bir nevi
zaruret oldugunda kusku bulunmadig igindir ki alimler bu iki uzvun avret
mahalli olmadig1 noktasinda ittifak etmislerdir. Ayaga gelince, bu uzvun
agikta birakilmasinin zaruri bir durum oldugu kesin degildir. Bu ytzden
adlimler bu uzvun avret mahalli olup olmadigi hususunda ihtilaf etmigler-
dir.3¢
Burada yeri gelmisken, Esed’in Kaffal’e ait bu goértisti eksik aktarmak sure-

tiyle carpitmasi baglaminda Kur’an Yolu adli tefsirdeki su degerlendirmeyi zik-
retmek faydali olacaktir:

“Bize gore Kaffal'in ifadesinden boyle bir yoruma ulasilamaz. Esed’in kendi
dtigtincesi olarak kabul etmemiz gereken yoruma da katilmamiz mimkiin degil-
dir; ¢linkii hakim &rftn Islimi deger ve sinirlardan bagimsiz olarak olugmasi ve
degismesi miimkiindiir. Iffeti koruma ilkesi, bu sekilde olusan bir érfe (daha dog-
rusu ddete, modaya) karst tavir almayi, direnmeyi gerektirebilir. Bugiin bir¢ok
tlkede ve toplumda ahldk, estetik anlayisa tibi olmustur, sanat igin soyunmak
ahlaka aykiri sayilmamaktadir. Bagkalarinin soyunmast mislimanlarin da biraz
acimalarini gerektirmez. Cogulcu bir toplum yapisinda kendi degerlerini yasa-
mak durumunda olan misliimanlar, iffetlerini korumak i¢in modanin degil, ihti-
yacin gerektirdiginden ve bu sebeple toplulugun &det haline getirdiginden daha
fazla agilmazlar. Cunki kargi cinse ilgi duymak ve bu duygunun gérme, dokun-
ma, bag basa kalma gibi durumlarda daha etkili hale gelmesi insan tabiatinin ge-
regidir; bunun degigmesi ise fitratin bozulmasi: demektir”.”

Esed, kaynak gosterdigi bir miifessire ait ifadelerin sadece bir kismini nak-
letmek ve o kismi naklin icerigini ilgili mufessirin gériisti olarak takdim etmek
seklindeki anlam ve yorum tahriflerine daha ziyade cennet ve cehennem tasvirle-
riyle ilgili ayetlerin tefsirinde bagvurmustur. Mesela, “Bunlardan her birini cehen-
nem beklemektedir ve orada her birine azapla agulanmig sudan igirilecektir” sek-
linde cevirdigi Ibrahim suresi 14/16. ayete iliskin tefsir notunda Esed sunlari kay-
detmigtir:

Sadid s6zcugl, oncelikli anlamu itibariyle “dontp uzaklasgt1” ya da
“[bir seyden] ytz cevirdi/tiksindi” yahut -Kdmis ve Esds’ta isaret edildigi
Uzere- (bir seye karst duydugu tiksintiden oturt) “ytksek sesle bagir-
di/giglik att1” méndsina gelen sadde fiilinin mastaridir. Sadid sézcigi tik-

3 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Gayb, XXIII. 179.
% Komisyon, Kur'an Yolu, IV. 97.
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sinti veren bir seyi ifade ettigi igindir ki, yaralardan akan cerahatten ya da

organizmadan sizan kivamli siviyr ifade i¢in mecaz olarak da kullanilir.

Yukaridaki ayete iligkin yorumunda RAazi, mdin sadid ifadesinin burada ta-

mamen mecazi bir anlam tasidigini ve sadid gibi (irin ya da cerahat gibi,

yani onun kadar tiksinti veren) su” olarak anlagilmasi gerektigini soyler.

Biz de bu yoruma uyarak yukaridaki ifadeyi, diinyadaki hayatlar: stiresince

biitlin manevi gercekleri inkara egilim gdsteren kimseleri dhirette bekleyen

amansiz acilari, taciz edici, huylandirici azabr mecazi bir Gslup iginde ver-
mek Uzere, “azapla agulanmig” ifadesiyle ¢evirdik.3®

Esed’in buradaki ifadesine gore Razi sadid (irin) kelimesinin tamamen me-
cazi bir anlam tasidigini belirtmistir. Halbuki Razl min mdin sadid ibaresini tefsir
ederken gunlar1 kaydetmistir:

Min mdin sadid ibaresi atfi beyandir. Buna gore ayetteki ifadede §6y-
le bir takdir s6z konusudur: Allah, “Cehennem ehline su igirilecek” buyu-
runca, sanki “Ne tiir bir su¢” diye sorulmus da bunun tizerine Allah, “Irinli
bir su” buyurmustur. Sadid cehennemliklerin derilerinden akan seydir
[irin]. Ayetteki takdiri ifadenin, “Iste [onlara] irin gibi bir su igirilir” seklin-
de oldugu da soylenmistir. Cehennem ehline irin gibi bir siv1 igirilmesi, Al-
lah’in cehennemde pis kokulu, koyu kivamli ve pis/tiksindirici olma nokta-
sinda irine benzeyen bir sey (siv1) yaratmasiyla olur ki bu da yine bizatihi
irin demek olur.%

Esed, “O Giin, buttn suglular zincirlerle, bukagilarla birbirlerine baglanmig
olarak goreceksin; giysileri katrandan olacak ve yuzlerini ateg biirtiyecek.” seklin-
de terctime ettigi Ibrahim suresi 14/49-50. ayetlere iligkin tefsir notunda da sunla-
1 zikretmigtir:

Razi'ye gore ‘katrandan (katirdn) giysiler’ ifadesiyle ‘ates biirinmis
yuzler’ ifadesi, Hesap Gunti'nde gtinahkar ruhlari kaplayacak olan anlatil-
maz acilari, yakici, dondurucu korkulari dile getiren mecazi ifadelerdir.®0
Ne var ki, sadid 6rneginde oldugu gibi, R4zl bu ayetin mec4zi anlam tagidi-

gina dair de higbir sey soylememistir. Kaldi ki onun siki bir Es‘arf oldugu dikkate
alinirsa, boyle bir sey sdylemesinin pek mimkin olmadig: kendiliginden anlagilir.
Razi, “katrandan elbiseler” hakkinda der ki:

Serdbil kelimesi gomlek anlamina gelen sirbdl kelimesinin ¢oguludur.
Katirdn kelimesinin okunusunda katrdn, kitrdn ve katirdn seklinde tg¢ farkli
lehge/sive mevcuttur. Katran, ebhel [karaardi¢ ¢] denilen agactan elde edi-
len bir swvidir. Bu sivi kaynatilir ve uyuz develere stirtlir. Boylece, katran-
daki sicaklik ve yakicilik 6zelligi sayesinde uyuz illeti yakilir. Katranin si-
cakligr kimi zaman hayvanin i¢ organlarina ntfuz eder. Katran [tabiat1 ge-
regi] ok gabuk ateg alip tutusur. Rengi siyah, kokusu berbattir. Iste bu

% Esed, Kur'an Mesaji, 11. 504, [22. not]; Asad, The Message of The Quran, s. 374, [22. not].
% Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Gayb, XIX. 82.
40 Esed, Kur'an Mesaj, 11. 512, [65. not]; Asad, The Message of The Qur’an, s. 380, [65. not].
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madde cehennem ehlinin derilerine stirtiliir ve boylece tipki bir sirbal, yani
bir gomlek/elbise gibi olur. Sonugta, katran vesilesiyle dort gesit azap hésil
olur: Ilki, katranin deriye yapigip yakmasi, ikincisi atesin cehennem ehlinin
derilerine gargabuk niifuz etmesi, Gglinciisti igreng bir renk, dérdinciisti de
pis bir koku. Ayrica, 4hiretteki katran ile dinyadaki katran, cehennemdeki
ates ile diinyadaki ateg arasindaki fark kadar birbirinden farklidir.4!

RA4zi lafzin z4hirl minisina muvafik bu izahatinin ardindan “Bu konuda
aklin payina diigen [yorum da] sudur” diyerek sunlari kaydetmistir:

Ruh, kutsi dlemden ve yuceligin insan idrakini asan boyutundan
parlayip 151k sagan bir cevherdir. Beden 4deta bu ruhun gémlegi ve elbisesi-
dir. Nefsin (ruh) maruz kaldig: biitin aci ve kederler, sirf bu bedenden do-
layidir. Bu ytizden, bedenin ruha yapisip onu yakmasi s6z konusudur. Ni-
tekim gehvet, hirs ve 6fke de ruh cevherine bedenden 6tiirt sirayet etmig-
tir. Bu beden kati, bulanik ve karanlik oldugu i¢in, ruhun pariltilarini ve
1518101 gizlemistir. Beden kokma ve kokusmanin da sebebidir. Bu yiizden,
beden katrandan gomleklere benzer.#?

Hemen belirtelim ki Razi'nin gnostik telakkileri animsatan bu yorumu,
manay! tayin edici olarak degil, deyim yerindeyse bir ¢egni kabilinden zikretmis-
tir. Bu nedenle, mezkur yoruma istinaden ilgili ayetteki lafizlarin tamamen meta-
forik ve sembolik bir anlam tagsidigini séylemek hig isabetli olmadigi gibi, Eg‘ard
mezhebinin 6nemli bir temsilcisi olan Réazi'ye de béyle bir isnatta bulunmak pek
mimbkiin degildir.

DEGERLENDIRME VE SONUC

Bu ¢alismanin midellel kildig1 sonug sudur: Esed’in meal-tefsiri ¢ok sayida
yanlig atif ve garpitma icermektedir. Peki, Esed’i bu yanliga sevk eden sebep veya
sebepler nelerdiré Burada ilkin klasik tefsirlerdeki gortigleri aktarmada Esed’in
dikkatsiz ve 6zensiz davranmig olma ihtimalinden s6z edilebilir. “Yanlig atiflar
ve/veya lafzl diizeydeki carpitmalar” baghig: altinda zikrettigimiz Srneklerin kis-
men bu kapsamda degerlendirilmesi mimkiindir ve dolayisiyla s6z konusu &r-
nekler kasitli garpitmadan ziyade hatali atiflar olarak gortilebilir. Ancak ikinci
baslik altinda sunulan 6rnekler kesinlikle boyle degildir. Zira bu kisimdaki 6rnek-
lerin her biri kesinlikle anlam ve yorum tahrifine tekabul etmektedir.

Kanaatimizce, Esed’i tahrife sevk eden baslica sebep, Esed’in kendi goriis ve
yorumunu klasik mufessirlere onaylatma, bdylece mesnetsiz bir yorumu okuyu-
cunun idrakine -s6zde- mesnetli bicimde sunma istegidir. Burada s6z konusu olan
“okuyucu’nun evvelemirde Batili insana karsilik geldigi bilinmelidir. Ciink
Esed’in bu meal-tefsiri yazmaktaki 6ncelikli amac1 Kur'an mesajini Batili insanin
idrakine sunmaktir. Ancak bu sunumda Batilinin anlayis ve kavrayis tarzi merke-
ze alinmug, diger bir deyisle, Kur'an’daki bazi kavramlar ve konular Batili insanin

1 Fahreddin er-Razi, Mefétihu'l-Gayb, XIX. 117.
4 Fahreddin er-Razi, Mefétihu'l-Gayb, XIX. 117.
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hassasiyetlerini hesaba katan bir anlayisla terctime ve tefsir edilmeye ¢aligilmistir.
Ancak Esed’e gore bu tefsir tarzinin hakli gerekgeleri vardir. $6yle ki:

Bitin miuminler icin Kur’an, Allah’in insana rahmetinin en mikemmel
tezahtirtidir; en derin hikmet egsiz ifade giizellikleri iginde bu kitapta dile geti-
rilmigtir; kisacast o katiksiz Allah keldmidir. Mislimanlarin Kur’an hakkindaki
bu anlayislari, mevcut tercimelerin herhangi birini esas alarak Kur'an’a bakan
Batililar sagirtir. Kur'an’t Arapga okuyan bir miiminin giizellik gérdtigt bir yerde
Misliman olmayan okuyucu ¢ogu zaman bir kabalik sezdigini iddia edebilir.
Kur'ani diinya gériisinin tutarliligs ve insanlik durumu agisindan anlami, Mus-
liman olmayan okuyucunun goéziinden kacar ve Avrupali ve Amerikali oryanta-
list literattirinde genellikle “tutarsiz bir daginiklik” diye adlandirilan seyin arka-
sinda gizlenip kalir. Ayrica, bir Misliman i¢in derin bir hikmetin ifadesi olan
ayetler Batili kulaga genellikle “dtiz” ve heyecansiz” gelir.®3

Iste bu pasajdaki gerekgeler, Esed’in ozellikle cennet, cehennem, azap, cin,
melek, seytan gibi kavramlarla ilgili ayetleri her defasinda sembol ve/veya mecaza
hamletme nedenini biytk 6l¢lide tavzih etmektedir. Keza ayni gerekgeler, ¢ok
eslilik, kolelik/cariyelik, had cezalar gibi konularla ilgili ayetlerin tefsirinde nigin
apolojetik bir tislup kullandigina iligkin istifhamlar1 da bertaraf eder niteliktedir.
Bu noktada, denebilir ki Esed’in Kur’an ve yorum anlayisi, Hind-Alt kitasinda
Seyyid Ahmed Han ve Ehl-i Kur’an ekoliniin temsilcileri bagta olmak tizere Mu-
hammed Abduh ve hatta Muhammed Ikbal gibi bircok ¢nemli figiirtin farkli dii-
zeylerdeki katkilariyla ekollesen modernist/reformist Islam anlayisiyla birebir
ortigmektedir.

Modernist ya da reformist anlayis, muhafazakar/gelenek¢i kanattan
Kur’an hitabinin tarih-tsttltgt dogmasini, Kur'anin bitiintyle tarihe gdmiilme-
si gerektigi fikrini savunan ¢agdasct kanattan ise modernitenin mutlak terakki
oldugu dogmasini 6diing alarak, hem Kur'ant hem de ¢agdasgiligi birer deger
addeder. Ancak bu iki merkezli kor inang, modernistleri Kur’an’in lafzi delaleti ile
cagdag durum arasinda tiiredi bir baginti kurmak gibi bir kolayciliga sevk etmis-
tir. Dogrusu eklektik yaklagimlar, ilkeli olundugu stirece tutarli Griinler verebilir-
ler. Ne var ki klasik Islam modernizmi tecriibesinde serapa bir ilkesizlik s6z konu-
sudur. Bu tecribenin hésilasi, -Esed 6rneginde oldugu gibi- kimi zaman ¢ok ciddi
tahrifler iceren birtakim filolojik manevralarla Kur’an lafizlarina ¢agdas anlam ve
degerler ytuklemeden bagka bir sey olmamigtir.#

Islam modernizmine iligkin bu genel degerlendirme, ayni zamanda Esed’in
Kur'an ve yorum anlayigina iliskin bir degerlendirmedir. Bu noktada Esed’in
modernist/reformist Islam anlayigini benimseme stireci hakkinda kisaca bilgi
vermek yararli olacaktir. 1926’da esiyle birlikte Misliman olan Esed bu tarihten
kisa bir siire sonra Arabistan’t ziyaret eder. Burada Kral Abdtilaziz Ibn Sutid’un
(1880-1953) yakin ilgi, alaka ve taltifine mazhar olur. Hatta 1929’da Ibn Sutd

4 Esed, Kur'an Mesaji, 5nsdz, xxi-xx1; Asad, The Message of The Qur’an, 6nsdz, 1.
# Omer Ozsoy, Kur'an ve Tarihsellik Yazilar1, Ankara 2004, s. 91-92.
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tarafindan Kuveyt’e gizli ajan olarak génderilir. Arabistan’daki alt1 yillik ikameti
sirasinda Esed, devlet ricaliyle yakin iligkisinin bir sonucu -belki de bedeli- olarak
[slam’in Vehhabilige has yorumunu benimser. Hatta kimi degerlendirmelere gére
Esed bu dénemde siki bir vehhabidir (solid wahhabi). 1932’de Hindistan-Pakistan
topraklarina ayak basan Esed burada ilkin Ehl-i hadis ekoltine mensup alimlerle
dostluk kurar. Derken, Muhammed Ikbal’le tanisma firsat: bulur ve bu tanigma-
dan sonraki stirecte Tkbal’in adeta sadik bir tilmizi olur. O kadar ki Ikbal’i “mane-
vi baba” addeder. Sonugta, Esed’in biiyiik &lgtide Ikbal’den aldigi ilhamla
modernist Islam diigtincesine meylettigi sdylenebilir.s

Mevdudi ile Meryem Cemile arasindaki mektuplagmalarda Esed’in Islami
dtgtince hayatindaki bu déntim noktasiyla ilgili ¢ok ilging tespit ve degerlendir-
meler yer almaktadir. Mevdudi, 25 Subat 1961 tarihli mektubunda Meryem Ce-
mile’ye su satirlar yazar:

Esed’in Yollarin Ayrilis Noktasinda Islam adli kitabini okuyup okumadigimi
soruyorsunuz. Evet, onun diger yazilarinin yani sira bu kitabini da okudum. Ay-
rica onunla sahsen tanigma firsati da buldum. Kendisi ihtida ettikten sonra Pakis-
tan’a yerlesmisti. Belki bilmek istersiniz, Muhammed Esed de koken olarak Avus-
turyali bir Yahudi. Islami fikirleri izah ve ifade edig bigimine ve bilhassa Bat1 kiil-
tlirG ile materyalist felsefeye yonelik elestirilerine biytik saygi ve hiirmetim var.
Ancak sunu da esefle belirteyim ki ihtida ediginin ilk dénemlerinde saglam, na-
mazinda niyazinda bir Misliman olan Esed, zaman igerisinde -tipki reform ge-
¢irmis Yahudiler gibi- sézde “ilerici/reformcu” Muslimanlarin distince ¢izgisine
kaydi. Gegenlerde Arap karisindan bosanip modern bir Amerikali kizla evlenmesi
bu makas degistirme strecine hatirt sayilir bir ivme kazandirdi. Gergi, boylesi
gondl igleri tartigma konusu yapilamaz. Bu ylizden ben de onu bu hususta ¢ok
fazla suglayamiyorum. Islam’t benimsedigi ilk yillarda kendisiyle tanistigimizda,
hayatinda ¢ok hos ve memnuniyet verici degisiklikler gerceklegmisti. Fakat bir
insan gercek bir Miisliman gibi Islam’t yasamaya baglayinca biitiin meziyetleri
“piyasa degeri”ni (market value) kaybediyor. Iste Muhammed Esed’in yasadig da
bu esef verici dykiniin ta kendisiydi. O, Misliman olmadan 6nce yiiksek ve
modern bir hayat standardinda yasamaya aligkin bir kigiydi. Fakat Islam’t kabul
ettikten sonra ¢ok ciddi maddi sikintilarla yiiz yiize gelmek durumunda kald:.
Sonugta, birbiri ardinca fedakarliklara/tavizlere zorlandi. Mamatfih, imit ederim
ki, bu aksi yondeki degismelere ragmen her ne kadar pratik hayatt bir¢ok déni-
sime ugramis olsa da fikir ve inanglar1 bagkalasim gegirmemigtir.4

M. Cemile de 8 Mart 1961 tarihli cevabi mektubunda Esed hakkinda su sa-
tirlarl yazmugtir:

4 Esed’in Hindistan-Pakistan yillari ve fikrl déntigiim siireci hakkinda genis bilgi icin bkz. M. Ikram
Chaghatai, “Muhammad Asad’s Indian Years (1932-1947)", [Muhammad Asad: Europe’s Gift to Islam
i¢inde], ed. M. Ikram Chaghatai, Lahor 2006, I. 315-352.

4 Chaghatai, Muhammad Asad’s Indian Years, 1. 336-337. [Correspondance between Maulana Maudoodi
and Maryam Jameelah, Lahore 1978, s. 14-15’den naklen].
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Son mektubunuzda Muhammed Esed hakkinda sdylediginiz seyler
beni derinden sarst1 ve keyfimi kagirdi. En son yazilarindan ve bana gon-
derdigi mektuplardan bile, onun siki ve titiz bir Misliman olmadigi yo-
lunda bir kugkuya hi¢ kapilmamistim. [Kald: ki] Yollarin Ayrilis Noktasimda
Islam adli kitabinda, Islam’in diri kalmasi ve yeni basarilara imza atmast
icin Stinnet’e de Kur'an gibi 6nem atfedilmesi gerektigiyle ilgili sahane bo-
ltmi unutamiyorum. Hadisin otantisitesine iligkin argtimanlart dylesine
giiclii, Islam’a iligkin derin duyarligi o denli asikardi ki maddi sikintilar
hakkinda bana anlattiginiz seylere ragmen ben hal4 onun nigin béyle bir
degisim/dontsim tecriibesi yasadigini merak etmekten kendimi alamiyo-
rum. [Bir yandan da] benim bagima boyle bir sey gelmesin diye Allah’a ya-
kartyorum.4”

Merak duygusunu kamgcilayan bu satirlar ister istemez Esed’in kimligiyle
ilgili birtakim gtiphe ve tereddutleri de davet etmektedir. Ancak burada s6z konu-
su stphe ve teredditler tizerine kalem oynatmak, ahlaki risklerinin yani sira bu
calismanin maksadini agmaktadir. Zira bu calismadaki temel maksat, bagta da
belirtildigi tizere Esed’in tefsir notlarinin bir¢ok yanlis atif ve ¢arpitma (tahrif)
icerdigi savini mudellel kilmaktan ibarettir. Bizce maksat hésil olmustur. Belki bu
son noktada bir kez daha, “Muhammed Esed, onca yanlisi Kur'an mesajini Batili
insanin idrakine sunmak icin yapmigtir.” denebilir ve bu durum, tergib-terhib
maksadina matuf hadis uydurma olgusuna benzetilebilir.
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SOSYOLOQJININ “DIN” PROBLEMI-

Mustafa TEKIN*

OZET

Gegmisten bu yana din sosyolojisinde tartisilan en énemli problemlerden bi-
risi, hig sliphesiz dinin ele alinis bigimidir. Bu, Bati diinyasinda kendi kdiltiirel ve top-
lumsal kosullari iginde tartisiimistir. Bu baglamda, daha gok dinin 6z ve islevi ize-
rinde yogunlagiimistir. Bu makalede biz, sosyolojinin ortaya ciktidi cografya olarak
Bati'da dinin sosyolojik tanimlarindan yola gikan bir tartisma yapmakta; elde ettigi-
miz bazi sonuglari Tiirkiye'de sosyolojik olarak yapilan din tanimlari lzerinde dene-
mekteyiz.
Anahtar Kelimeler: Sosyoloji, Din, Din Sosyolojisi, Bilim, Kutsal

THE PROBLEM OF RELIGION IN SOCIOLOGY

Undoubtedly, one of the most important problems is religion and definition
of religion in Sociology of religion from past to the present. This problem was dis-
cussed in the context of their cultural and social conditions in the Western world.
In this context, we can mention that there were debates on essence of religion and
its functions. In this article, we try to discuss sociological definitions of religion in
the west in which sociology appeared as a science. Than, we will examine results
that we got whether it is true in Turkey.
Key words: Sociology, Religion, Sociology of Religion, Science, Sacred

Bugiin gelinen noktada, gerek sosyolojinin gerekse din sosyolojisinin en
temel sorunsallarindan birini “din” olusturmaktadir. Bu, modern ve sekiiler bir
icerige sahip olan sosyolojinin genel karakteriyle ilgili oldugu kadar, modern za-
manlarda din hakkindaki teorilerle de yakindan baglantilidir. Nitekim Gilles
Kepel'in ¢agdag diinyada dinin farkli formlarda yeniden tezahiir bigimlerini ince-
leyen “Tanr’'nin Intikami” ile “Allah’in Batisinda” isimli eserleri; Olivier Roy’'un
Islam &zelinde konuya daha cagdas gelismeler 1515inda yaklagimlar giindeme

* Bu makale, 23-24 Haziran 2005 tarihinde Konya'da yapilan II. Din Sosyolojisi Toplantist ve Din
Sosyolojisinin Teorik/Metodolojik Sorunlari Sempozyumu’nda ayn: isimle sunulan bildirinin goz-
den gegirilmis ve gelistirilmis seklidir.

*Yrd. Dog. Dr.,Canakkale Onsekiz Mart Universitesi [lahiyat Fakiiltesi. mtekin7@hotmail.com
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getiren “Kiiresellesen Islam” adli kitabi bu baglamda zikredilebilir Yine Ttirki-
ye’de ozellikle 1980 sonrast en 6nemli sosyolojik caligmalarin “din” tzerinde
odaklandig: rahatlikla goriilebilecektir.?

Biz bu makalede, “din”in ge¢misten bu yana sosyolojik ¢aligmalarda ele
alinig bigimindeki sorunlara genel hatlariyla isaret etmek istiyoruz. Bu baglamda,
temel problemimiz, dinin kendi gergekligi, tanimi ve arkaplaninin dikkate alin-
madan tek bir kalipsal tanim i¢ine hapsedilmesidir. Neticede boyle eksik\yanlig
bir din tanimi tzerine inga edilecek olan sosyolojik agiklamalar ve teorilerin ne
derece saglikli oldugu bir sorun olarak ortaya ¢ikmaktadir. Biz makale boyunca,
belli bir dénem Uzerine yogunlasmaktan ziyade, tarih iginde gel-gitler yaparak
problem odakl: bir tartisma yapmaya calisacagiz.

CGagdas diinyada yasanan din baglamindaki gelismelerin en 6nemli 6zelligi,
bazi modern din teorilerinin yanliglanmasi idi. Bu teorilere gore, din ile
akil/bilimin tezat konsepti igerisinde ele alinmasinin bir sonucu olarak ve ilerleme
ideolojisinin de 6ngodriilerine uygun bi¢imde dinin giderek énemini kaybedecegi,
hatta akil/bilimin kesfettigi alanlarin artmasi oraninda dinin kaybolacag: iddialar
ortaya atilmigti. Béylece din, ya batil itikatlarin bir Griinti olarak gorilmis ya da
bir bagka fenomene indirgenerek anlagilma durumunda kalmigtir. Nitekim
Nisbet’e gore, “Lucretius’dan Russell’a kadar elegtirel rasyonalist gelenegi belirle-
yen dinin tabiati ve kaynagina dair herhangi bir goriis varsa, bu, tim dinlerin
aklin askiya alinmasindan, bilim ve hakiki bilginin yoklugundan kisaca batil
inangtan meydana gelmesindendir. Burada bu goériis, 18. Ytzyil Fransa aydinlan-
masindan daha fazla etkili ve parlak bir gsekilde Avrupa Tarihi'nde ifade edilir.
Voltaire’'in “Dictionary”, Helvetius'un “ITreatise on Man”, La Mettrie’nin “Man a
Machine”, Condorcet’in “Outline of an Historical View of the Progress of the
Human Mind” ve Holbach’'in “System of Nature” gibi bu tir eserlerde dinin —
ozellikle en ¢ok Hiristiyanligin- yalnizca cahillik ve irrasyonelligi gerektiren bir
batil inanclar y1gin1 oldugu kanaati agiktir.”> Modern diinyanin gelisimiyle son
derece yakindan ilintili olan bu durum, dine yaklagimlar1 da belirlemistir. Bu bag-
lamda modern sanayi toplumu, dine karsi bir gesit “kurtarilmis bolge” denebile-
cek, merkezde “yer alan” bir sektor gelistirmistir.* 19. yuzyil isgal eden

! Bkz. Gilles Kepel, Tanri'nn Intikami-Din Diinyay: Yeniden Fethediyor, Cev. Selma Kirmiz, Ist., Iletigim
Yay., 1992; Gilles Kepel, Allah’in Batisinda, Cev. Igik Ergiiden, Ist., Metis Yay., 1995; Oliver Roy,
Kiiresellesen Islam, Cev. Haldun Bayri, Ist., Metis Yay., 2003.

? Mesela bkz. Niltifer Gole, Islam’in Yeni Kamusal Yiizleri, Ist., Metis Yay., 2000; Niltfer Géle, Islam ve
Modernlik Uzerine Melez Desenler, Ist., Metis Yay., 2000; Der. F. Keyman, M. Mutman, M.
Yegenoglu, Oryantalizm, Hegemonya ve Kiltiirel Fark, 2. Baski, Ist., 1999. Bu konuda gerek akademi
cevrelerinde gerekse sivil alanda sosyolojik ¢alismalarda “din” odakli ¢alismalara olan yénelimlerde
ciddi bir artig s6z konusudur.

3 Robert A. Nisbet, The Sociological Tradition, 4. Edition, London, Heinemann Educational Books. Ltd.,
s. 222-223.

4 Peter L. Berger, Kutsal Semsiye- Dinin Sosyolojik Teorisinin Ana Unsurlars, Cev. Ali Cogkun, 2. baski,
Ist., Ragbet Yay., 2000, s. 198.
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konjonktiirel gelisim gsemalart din arastirmalarina uygulandiginda, talihsiz bir
sekilde, din ile ilgili bGtiin sorunlarin, dinin evrim ya da tarihteki yeri sorununa
indirgenmesi sonucunu dogurmustur.® Béylece dinin kendi bagina bir gercekligi
bulundugu fikri ihmal edilmistir. Zaten sosyolojinin “din” problemlerinden en
6nemlisi bu noktada ortaya ¢ikmaktadir denilebilir. Dinin bu yeni konumlandir-
ma bicimi, maalesef dini bir blitin olarak gérme imkanlarini zayiflattigindan,
onu gercek boyutlarindan daha kiiciik gosterdiginden, bu konumlandirma bigimi
Uzerine inga edilecek din sosyolojisi de projeksiyon agisindan gok zayif olacaktir.

Diger yandan din-bilim/akil dualizmi igerisinde, dinin gercekdist ve Gitopya
oldugu soylemleri de, onun kendi varliginin diginda konumlandirilmasini ileri
derecelere gotiirmiistiir. Meseld, gergekligin ziddi olarak kullanilan idealizm kav-
ramina irca edilen din, nispeten gergekdisi bir alana hapsedilmek istenmektedir.S
Bu anlamda benzer bir yaklagim, rasyonel-irrasyonel ayriminda, dinin irrasyonel
alan igerisinde tanimlanmasi; dolayisiyla akil ile din arasinda bir mesafe varmig
gibi algilanmasidir.

Yine tarihi stirec icerisinde cesitli manevi meselelerin kigisel alana indiril-
mesiyle din, ekseriyetle kisisel bir ilgi haline gelmektedir. Bilhassa Hiristiyanligin
Protestan yorumuyla dinin gitgide bireysel ve sahsi bir mesele oldugu goriilmek-
tedir ki, Wilson, tahlillerinin sonucunda, ‘din kigisel bir tercih meselesi mi’ diye
soru yoneltmektedir.” Osmanli’nin son dénemlerinde de benzer bir durumu géz-
lemleyebilmekteyiz. Mesel4, Jon Turkler arasinda bilim biiyiik bir prestije sahiptir
ve bundan daha 6nemlisi, bilim dine karg: ve dinin yerini alabilecek, din kadar
butitinsel ve agiklayic bir alternatif paradigma olarak gortilmektedir.

Bu dikotominin genelde sosyal bilimlere, 6zelde ise sosyolojiye yansimast;
sosyolojinin bir agiklama bigimi olarak dinin kargisinda konumlandirilmaya cali-
silmas1 olmustur. Robertson’un deyisiyle, “buradaki iddia diinyanin sosyolojik ve
dinsel yorumlarinin ¢ogunlukla rakip yorumlar oldugudur. Her ikisi de toplumsal
yagamun temel ve Ozsel niteliklerini kendi terimleriyle aramaya c¢aligirlar.”
Vrijhof’a gore ise, “...yine bitiniyle modern din sosyolojisi, temelde din ve top-
lum arasinda bir dikotomiye (ikileme) tutulmugtur.”® Tam da bu nokta, din sos-
yolojisi agisindan sorunlu ve tartigmali bir alana tekabtil etmektedir. Ctinki sos-
yoloji, kendi 6zgul agirligini de asarak dini agiklama gibi bir gérev tstlenmistir.

® Winston Davis, “Din Sosyolojisi”, Din, Toplum ve Kiiltiir-Din Sosyolojisi ve Antropolojisine Giris, Der. ve
Cev. Ali Coskun, Ist., Iz Yay., 2005, s. 93.

¢ Lord Northbourne, Modern Diinyada Din, Gev. Sehabeddin Yalgin, Ist., Insan Yay., 1995, s. 80.

7 B.R. Wilson, “Religion in Secular Society”, Sociology of Religion- Selected Readings, Ed. Roland
Robertson, 4. Edition, England, Penguin Books Ltd., 1976, s. 158.

¢ Aynur [lyasoglu, “Ttrkiye'de Sosyolojinin Gelismesi ve Sosyoloji Aragtirmalan”, C.D.T.A., c. 8, Ist,,
lletisim Yay., 1983, s. 2165-2166.

? Roland Robertson, “Din Sosyolojisinin Geligimi”, Cev. Abdullah Topguoglu, Din Sosyolojisi, s. 232.

' P. Hendrik Vrijhof, “Din Sosyolojisi Nedir”, Cev. M. Emin Kéktag, D.E. U. llahiyat Fak. Dergisi, S. 4,
Izmir, 1987, s. 512.
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Bunun bir sonucu olarak, kendisini tanimi ve aciklamasi dikkate alinmadan din,
agiklanmaya calisilmig ve “indirgemeci” tahlillere tabi tutulmustur. “Bundan
dolay1 sosyologlar dini saikleri, toplumsal diizeydeki kifayetsizliklere ve psikolojik
dtizeydeki olgunlagmamigliga baglama egilimi icinde olmuglardir.”" Bu baglamda
“bir dinin 6ztnln, onu ayakta tutan tabakanin toplumsal durumunun basit bir
islevi oldugu ya da o tabakanin ideolojisini temsil ettigi, ya da o tabakanin maddi
ya da manevi ¢ikar konumunu ‘yansittig1”? gibi tezler ortaya ¢ikmistir.

Dine bu olumsuz yaklagimlarda, stiphesiz Bati tarihinin ¢ok 6nemli bir be-
lirleyiciligi s6z konusudur. Kiliseye kargt gelistirilen miicadelede din, elestirel yak-
lagimin ilk elden nesnesi haline gelmistir ki, bu Bati tarihi igerisinde gayet dogal
bir durumdur. Giddens’in deyisiyle, “sosyolojinin gelismesini ve onun zamani-
mizdaki ilgi alanlarini, modern diinyayr meydana getirmis olan degigmeler bag-
laminda kavramak zorunludur.”®® Burada fark edilmesi gereken en 6nemli sorun-
lardan biri, sosyolojinin de bu stiregte tarihsel olarak icerdigi dinle olumsuz iligki-
sidir. Bu baglamda sosyolojinin, 19. ytizyilin sonundaki Fransa’da genellikle sos-
yalizmle esanlamli sayildigi ve bu ytizden burjuva kilttiriyle degerlerine, dine,
aileye ve barig icinde toplumsal degisime diisman olarak gortldigi bilinmekte-
dir."

Turkiye’'de de benzer yaklagimlarin s6z konusu oldugu soylenebilir. Nite-
kim “Turkiye’deki sosyal bilimler dini, toplumsal agidan yok saymak, diigtinsel
acidan ise sosyolojik diistince ile hizli bir bi¢cimde ikame etmek yoluna gitmisler-
dir.”®® Bu gercevede Turkiye’de musbet bilimin, sosyal bilimlerin “nas”c1 unsuru-
nun gelistigini gézlemleyebilmekteyiz.'s Boylece pratikte sosyolojinin dini de
aciklayabilecegi, “sosyolojik hakikat”in “dini hakikatler"in yerine gegti-
gi/gecebilecegi bir durum ortaya ¢ikmustir ki, bu, sosyolojinin ya da din sosyoloji-
sinin “teolojik” bir nitelik kazanmas: anlamina gelmektedir.

Burada din sosyolojisi agisindan iki problemin kendisini gosterdigini séy-
lemek miimkiaindiir. 1Iki, din sosyolojisinin teoloji ile iligkisi. Ikincisi, dinin digari-
dan tanimlamaya maruz birakilarak, son tahlilde onun 6zl ve kaynagini arama
girisimlerinin ortaya gtkmasi. Oncelikle belirtilmelidir ki, “normalde —normalden
kastim, Bati’daki evriminde- teolojiyi sosyoloji izlemigtir. Sosyoloji ya da daha
6zgtl olarak din sosyolojisi, kismen teolojiye bir tepki olarak gelismis, kismen de

W Ken Wilber, Transandantal Sosyoloji, Gev. Cemil Polat, Ist., Insan Yay., 1995, s. 8.

12 Max Weber, Sosyoloji Yazilart, Cev. Taha Parla, 3. bask, Ist., Hiirriyet Vakfi Yay., 1993, s. 229.

13 Anthony Giddens, Sosyoloji-Elestirel Bir Yaklagim, Cev. M. Ruhi Esengiin-Ismail Ogretir, 3. baski,
Ist., Birey Yay., 1994, s. 14.

14 Alan Swingewood, Sosyolojik Diisiincenin Kisa Tarihi, Cev. Osman Akinhay, Ank., Bilim ve Sanat
Yay., 1998, s. 124.

!5 Nuray Mert, “Tirkiye’de Sosyal Bilimlerin Dine Bakig1”, Sosyal Bilimleri Yeniden Diisiinmek-Yeni Bir
Kavrayisa Dogru, Ist., Metis Yay., 1998, s. 202.

16 Serif Mardin, Siyasal ve Sosyal Bilimler, 4. basky, Ist., Iletisim Yay., 1997, s. 136-136.
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bizzat bagrindan c¢iktig1 teolojiyi tamamlamigtir.”” Bu baglamda pratikte din
sosyolojisinin, teolojiye daha tepkisel ve mesafeli durdugu ve hatta sosyolojinin
temel iddialarinin tam tersine, teolojinin yerine ge¢meye calistigi soylenebilir.
Buna gore, din sosyolojisinin teolojiye karst iki farkli tutum gelistirdigi gézlem-
lenmektedir. Ilki, din sosyolojisi ile teoloji arasindaki iligkinin kopartildig tavir,
Ikincisi ise, din sosyolojisinin, teolojinin genel cercevesini ve tanimini dikkate
almadan teolojik bir hiiviyete biirinmesi tavri.

Aslinda “bu bilimsel perspektiflerden din meselesine yaklagim girisimleri,
sorunlarin normatif ilahiyatla baglantilarini da stirekli gtindeme getirdiginden,
dinin bilimsel incelenmesinde teorik gerceve ve yontem konusu, din bilimleri i¢in
daima temel bir sorunsal olarak kendini gésterdi.”® Bu agidan din sosyolojisinin
teoloji ile kuracag iliski ve iletisim ¢ok 6nemlidir. Tam da bu noktada, teolojik
yaklagim ile teolojiden yararlanma arasindaki farkin c¢ok iyi kavranmasi gerek-
mektedir. Bir toplumun bilimsel anlamda tahlil edilebilmesi; vasiflanmasi ve ar-
dindan agiklanabilmesi igin toplumsal reflekslerin ardinda yatan teolojinin iyi
bilinmesi ¢ok 6nem tagimaktadir. Clinkd sosyal kurumlardan degisime kadar bir
dizi sosyolojik olgunun yont, aldigi formlarin agiklanmasinda teoloji, ciddi bir
arkaplan olusturmaktadir. Bu agidan din sosyolojisi konjonktiirel olarak teoloji-
nin alanina ikame olmak yerine, yaptig: tahlillerde teolojiden yararlanmalidir.
Buradaki bir diger sorun da, din sosyolojisinin, bir dinin teolojisini merkeze ala-
rak, onun kavramlar ve gablonlartyla biittin dinleri agiklama yoluna gitmesidir.
Aslinda din sosyolojisinin herhangi bir dinin kaynag: ve teolojisine yonelik agik-
lama yapmaya caligmasi, dogru bir yaklasim olmasa gerektir. Din sosyolojisi,
kaynag1 ne olursa olsun, nasil bir teolojiye sahip bulunursa bulunsun, dine, onun
kendisini ifade ettigi, tanimladig1 cergevede bir yaklagim gostererek arastirmada
bulunmalidir.

Bu zamana kadar, “dinlerin dogatistti mutlak realiteyle ilgili iddialar1 énce-
likle cagdas dindig1 bakis acilari tarafindan ele alinip sorgulanmaya baglandi. Di-
nin 6z{i ve kaynaginin ne olduguyla ilgili ortaya konan antropolojik, psikolojik,
sosyolojik ve felsefi ayrigtirmalar, dinlerin 6ztinde, insandan ontolojik olarak
farkli agkin bir varlikla herhangi tiirden bir iligkinin yer almadigini géstermeye
caligirlar.”® Bu, acikga bazi dinlerin gercevesine bir mtidahaledir. Bu tir yaklagim-
lar daha ¢ok dinin kaynaginin toplum oldugu gibi salt fonksiyonel, indirgemeci,
konjonktiirel ve ideolojik bir mahiyet tagimaktadir. Din ¢ok farkli boyutlardan
tanimlamaya tabi tutularak butlinligli gérmezden gelinmektedir. Mesel4, dinin

17 Adnan Eksigil, “Felsefe Tarihi ve Dine Bakigta Ussal Kurgulama”, Sosyal Bilimleri Yeniden Diisiinmek-
Yeni Bir Kavrayisa Dogru, s. 130.

18 Unver Giinay, “Din Bilimlerinin Teorik ve Metodolojik Sorunlart”, Bilimname, Yil: 1, S. 1, Kayseri,
2003, s. 120.

19 Abdullatif Tiizer, “Kutsal'in Tecriibesi ve Dini Cogulculuk”, Diisiinen Siyaset, S. 12, Ankara, 2000, s.
32.
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felsefi, psikolojik, teolojik, ahlaki ve sosyolojik tanimlar1 birbirinden farkli oldugu
gibi, sdzgelimi, sosyolojik tanimlar bile birbirinden farklidir. Meseld, a) din halkin
afyonudur. b) Din degerlerin muhafazasidir. (Ferguson) c) din, bttiintyle tatmin
edici bir hayata yonelik ortak bir arayistir gibi sosyolojik tanimlara baktigimiz
zaman, dinin tanimu ile ilgili problemlerin sunlar oldugunu gérmekteyiz: Belirsiz-
lik, darlik, kompartimanlara ayirma ve 6nyargi.? Burada 6zellikle tizerinde duru-
lan husus, kompartimanlara ayurmadir. Kompartimanlara ayuma, dini, beseri
hayatin yalnizca tek, hususi bir yoniiyle agiklayict tanimlar icin kullanilmaktadir
ki bu, dini, hayatin bir yoniine indirgeme ve onun begeri tecriibesinin biittinle
olan iligkisini gdrmeme anlamina gelmektedir.?!

Ikinci husus ise, dine islevsel ve pragmatist yaklagimlardir. Burada “top-
lumsal iligki ve davraniglarin sinirlart ve 6zellikleri hakkinda ileri stiriilen dtstince-
ler 1s1g1nda din denen fenomeni toplum ile basit bir salt fonksiyon iligkisi i¢inde
ele alamayacagimizi bilmekte yarar vardir. Clinki din, pozitivist varsayimin ak-
sine, yalniz zamana bagli bir fenomen olmayip, ayni zamanda insanin ebedi pla-
nina da uygundur. O, tarihi materyalizmin ileri stirdtigti gérsiin aksine, belli bir
toplumsal yap: ve ekonomik diizenle kaim degildir.”?? Diger yandan dinin salt
toplumsal yarar agisindan diistintilerek din sosyolojisi ve genel anlamda din bilim-
leri aragtirmalarina baglamak verimli sonuglar ortaya cikarmayacaktir. Ancak
maalesef genel anlamda dine bir yarar agisindan bakildigini gézlemleyebilmekte-
yiz.?® Bu baglamda din sosyolojisinin kimi politik ¢ikarlar ve siyasal yararlar agi-
sindan, dinin bir boyutunu 6ne ¢ikaran séylemlerle sinirlandirilan bir alan igerisi-
ne hapsedilmesi, aragtirmalar1 verimsiz ve sonugsuz kilacaktur.

Aslinda buraya kadar dile getirilen sorunlar, bir sekilde yukarida da belirtil-
digi tizere, dinin Bat1 merkezli sablonlara uygun tanimlanmasi gibi din sosyoloji-
sinin yagadigi problemleri ima etmektedir. Bu baglamda deginilmesi gereken
problemlerden biri, tarihin lineer diizlemde okunmasina paralel olarak ortaya
gikan ilerleme ideolojisidir. “Bir normatif kavram 6tesindeki boyutlariyla ele alin-
diginda gorilir ki, ilerleme fikri bir disiplin olarak sosyolojinin olusumunda temel
rol oynamuistir, hala da onun ve sosyolojiyle baglantili diger sosyal ve kultirel
bilimlerin ana sorunlarini ve bakig agilarini derinden bi¢imlendirmeyi stirdiirmek-
tedir.”?* Evrimci diiglincenin sosyal bilimlere ve &zelde sosyolojiye yansimasiyla

20 James L. Cox, Kutsals ffade Etmek-Din Fenomenolojisine Girig, Cev. Fuat Aydin, Ist., Iz Yay., 2004, ss.
17-26.

2 James L. Cox, Kutsali Ifade Etmek-Din Fenomenolojisine Giris, s. 26.

2 Joachim Wach, Din Sosyolojisine Giris, Cev. Battal Inandi, Ank., A.U.LE. Yay., 1987, s. 37.

% Bkz. Takiyettin Mengtisoglu, Felsefeye Giris, 4. baski, Ist., Remzi Kitabevi, 1988, s. 293.

% Kenneth Bock, “Ilerleme, Gelisme ve Evrim Kuramlan”, Cev. Aydin Ugur, Sosyolojik Coziimlemenin
Tarihi, Ed. Tom Bottomore-Robert Nisbet, Ank., Ayrag Yay., 1997, s. 52; bkz. T. B. Bottomore, Top-
lumbilim, Cev. Unsal Oskay, 2. baski, Ist., Beta Yay., 1984, s. 250
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da ilintili olan bu distincenin®, “din”, “geri” ve “ilkel”arasinda kurdugu 6zdeglik
ve bunun sonucu olugan imaj, hala sosyolojik aragtirmalarda kendisini gésteren
bir sorundur.? Tam da bu noktada, modern ilerleme fikrinin niivelerinin, Katolik
Avrupa’nin Roénesans kilttriinde gizli oldugu gercegi”, ilerlemenin Bat1 merkezli
ve yerel bir kiiltiire 6zel oldugunu gostermektedir.

Kald1 ki ilerlemenin goreli bir kavram oldugu da ifade edilmelidir. “ilerle-
meci ya da bagka bir sey olarak adlandirilan belli bir egilimin nasil algilandigy,
aslinda bunlar algilayanin bakis agisina baglidir. Eger ilerlemenin &lgtileri refah
artigl ve yasam stresince erisilebilen gesitli duygu deneyimleri ise, yanit belli ola-
caktir; ama eger o Ustin 6lgli —ki bu ilerlemeden ¢ok degerin ¢l¢listidur- insanin
Tanrt'ya yakinligi ise, cevap bagka olacaktir.”” Daha ¢ok kullanilan anlamu ise,
Bati diinyasinin ulastigr maddi refah seviyesidir.

Ayn1 Bat1 merkezliligin gesitli sosyolojik tasniflerde de kendisini gésterdi-
gini bilmekteyiz. Mesel4; gelismis, gelismekte olan ve gelismemis tlkeler seklin-
deki bir tasnifin, din sosyolojisi ¢alismalarinda hala kullaniliyor olmast buna bir
ornektir. Daha ¢ok siyasal, ekonomik gikarlar i¢in gelistirilen bu tasniflerin objek-
tif oldugu herhalde sylenemez ve daha ¢ok 6nyargilardan besleniyor gérinmek-
tedir. Aslinda bu ve benzer bircok deger belirten etiketleme, din sosyolojisinin
bilimselligini tehdit etmektedir. Nitekim “Britanya asilli Amerikali sosyal antro-
polog Mary Douglas, insan ugraglart arasinda insan yapist diizeni dur durak bil-
meksizin “etiketleme” iginin hayati bir rol oynadigina isaret etmistir; insan hayati
i¢in can alict farkliliklarin gogu dogal olarak, kendiliklerinden mevcut degildir;
bulunmalari ve titizlikle savunulmalari gerekir.”” Bu da gdstermektedir ki, din
sosyolojisinde dinle ilintili tasniflerin, aragsal bir htiviyet kazanmast, ¢alismalarin
saglikli sonuglart agisindan olumlu gérinmemektedir.

Nitekim Gole, Bat1 digt modernlik kavramsallastirmasini tartistigi yazisin-
da, bu soruna modernlik 6zelinde isaret etmektedir. Ona gére, “Misliman bir
tlkedeki modernlegsme cabalari, Bati deneyimi ve kaltirintn kurallar tarafindan
tanimlanan bir “medeniyet” meselesi haline gelmektedir. Ronesans’tan itibaren,
Aydinlanma, sanayilesme ve bilgi ¢agina kadar Bati tarihi bir kez yeniligin alan:
ve modernligin referansi haline geldikten sonra, Bati-dig1 deneyimler artik “tarih”
yapamamakta, bunun yerine 6zel bir isim dahi alamayan (Bati-dig1) artakalanlar
olarak tanimlanmaktadir.”® Hatta daha idiografik egilimli tarihgiler ise, ciddi

% Dogan Ergun, “Ttirkiye’de Cumhuriyet Déneminde Sosyoloji ve Geligmesi”, c. 8, CD.T.A,, Ist.,
Iletisim Yay., 1983, s. 216.
%6 Bkz. B. Malinowski, Biiyi, Bilim ve Din, Cev. Saadet Ozkal, 2. basky, Ist., Kabalc1 Yay., 2000, s. 14-15.

%7 Christopher Dawson, [lerleme ve Din, Gev. Yusuf Kaplan-Aylin Dogan, st., Agillimkitap Yay., 2003,
s. 169.

% Lord Northbourne, [lerlemeye Farkls Bir Bakis, Gev. Deniz Ozer, Ist., Insan Yay., 1989, s. 103.
% Zygmunt Bauman, Sosyolojik Diisiinmek, Gev. Abdullah Yildiz, Ist., Ayrint1 Yay., 1998, s. 68.
3 Niliifer Gole, Islam ve Modernlik Uzerine Melez Desenler, s. 65-66.
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ciddi “Afrika’nin tarihi var mi¢” diye tartigmaktaydilar. Ancak yakin zamanlarda
kimi sosyal bilimcilerin gelistirdikleri genellemelerin bat1 dig1 bolgeler icin de ge-
gerli olup olmadigini tartigmaya baglamalar® olumlu bir gelisme olarak kayde-
dilmelidir.

Din sosyolojisinin “din” baglaminda bat1 merkezli sablonlarindan birisi de,
kutsal-profan ayrigmasidir. Oncelikle “kutsal ve kutsaldigt kavramlari yalnizca
birbirleriyle olan iligkilerine gdre tanimlanabilen dikotomik kavramlardir.”s
Nisbet’e gore, sosyolojideki zitliklardan birisi de kutsal degerlerin faydaci, uygu-
lamaci ve hazci 6teki degerlerle yer degistirme stireci olmasidir ki, burada “insan
kendini kendi yapmaktadir ve kendini tam anlamiyla, ancak diinyay: ve kendini
kutsalliktan arindirdigr Slgtide yapabilmektedir.”® Buna gére Eliade’in deyisiyle,
“dindig1 insan yalnizca Cagdag Bati toplumlarinda tam anlamiyla serpilebilmistir.
(Gagdas dindist insan yeni bir varolugsal konumu tstlenmektedir; kendini tarihin
6znesi ve ajani olarak kabul etmekte ve agkinliga her tiirli bagvuruyu reddetmek-
tedir.”® Ttum bunlar, aslinda bir paradigmanin, bir kilttirin icerisindeki spesifik
unsurlarin  gortntileridir. Bunun bir sonucu olarak bazi sosyal bilimciler,
“...insanin en ylce olana adanmasiyla aklinin kullanilmast geri plana itilmisg,
boylece kutsal olan adina insanit diger insanlarla olan iligkilerinde normal olarak
istemeyecegi seylere, 6rnegin siddete ve savasa yonlendirmenin yolu bulunmusg-
tur”® gibi yorumlar yapabilmektedirler. Her ne kadar bu ifadelerde din anlayiglari
agisindan bir gergeklik pay: bulunsa da, zikredilen niteliklerin “din”lerin genetik
yapisinda icerildigini ifade eden bir genelleme yanlis olacaktir.

Din sosyolojisinin “din” merkezli tartigmalarindan birisi de din ve
sekiilerlesme iligkisi gergevesinde ortaya cikan dine yaklagim tarzidir. Oncelikle
dinyevilesme olgusunun modern Bati'nin dini gelenegindeki kokleriyle ilintisini
belirtmek gerekmektedir.” Bunun diginda sekiilerlesme tartismalarinda ikinci
6nemli nokta, klasik teorilerin dini “dar” anlamiyla ele almalaridir.®® Béylece din,
hangi din olduguna bakilmaksizin yeni bir tanim ve hiiviyet kazanmaktadir. Bat1
tarihi igerisinde sekiilerlesme, gercekten dinle iligkileri agisindan buytk Snem
tagimaktadir. Zira din-diinya arasinda kurulan tezat konsepti paralelinde din
aleyhine genisleyen dtnyevilesme stireci, dinin kimi fonksiyonlarini da Ustlenerek

31 Gulbenkian Komisyonu, Sosyal Bilimleri Acin, Cev. Sirin Tekeli, Ist., Metis Yay., 1996, s. 42

82 Walter H. Capps, “Toplum ve Din”, Din, Toplum ve Kiiltiir-Din Sosyolojisi ve Antropolojisine Giris, s.
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3 Robert Nisbet, “Sosyoloji ve Din”, Din, Toplum ve Kiiltiir-Din Sosyolojisi ve Antropolojisine Giris, s. 59-
60.

3 Mircea Eliade, Kutsal ve Dindigi, Cev. M. Ali Kiligbay, Ankara, Gece Yay., 1991, s. 180.
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% Peter L. Berger, age. s. 190.

% Nuray Mert, Laiklik Tartismasina Kavramsal Bir Bakss, Ist., Baglam Yay., 1994, s. 32.



Sosyolojinin “Din” Problemi 71

kendisini kutsallagtirmaktadir. Béylece tersinden igleyen bir stire¢ sonucu sekiiler
kutsallarin sayist artmaktadir. Stiphesiz sekiilerlesme stirecinden farkli din men-
suplart farkli derecelerde etkilenmekle birlikte, sekiilerlesmenin Bati diinyas: ile
baglantisinin daha kuvvetli oldugu bilinmektedir. Buglin gelinen noktada ise,
Gulbenkian komisyonuna goére yapilmasi gereken en acil i, dinyaya blyUstint
geri vermektir.®

Buraya kadar kisaca degindigimiz sorunlardan da net bir bigimde anlagila-
cag1 Uzere, din sosyolojisinin dinin tanimindan baglayarak, onu konumlandirma
bigimine kadar bir dizi sorunu hala devam etmektedir. Savunulagelen evrensellik
iddialar1 ne kadar ictenlikle ifade edilirse edilsin, sosyal bilimlerin bugiine kadarki
tarihsel gelisimi igerisinde saglanamamigtir.* Bu arada kanaatimizce ihmal edilen
en 6nemli nokta, bir toplumdaki sosyal yapilarin, kavramlarin, kurumlarin, dini
formlarda tezahiir eden olaylarin ve reflekslerin evrensel karakterde oldugu varsa-
yilan Bat1 toplumlarina referansla agiklanmaya caligilmasidir.

Bunun ortaya ¢ikardigi en ¢nemli sonug, Bati dig1 toplumlarin kendi 6z-
gunltkleri i¢inde bir din sosyolojisi yapmalarint giliglestirmesidir. Bdylece son
tahlilde, glig, hegemonya, ayricalik kendisini géstermektedir. Burada bize, dinin
son derece yerel, spesifik ve hiviyeti degismis sekilde sunumlanan bir alanda
sosyoloji yapmamiz teklif edilmektedir. Halbuki bu, sosyolojik dustincenin doga-
styla zit bir durumdur. Bauman’in deyisgiyle, “sosyolojik dugtinmek, denebilir ki,
kendi basina bir giig, sabitleme karsit1 bir giictiir. Besbelli sabitlenmis haliyle, o
gune kadar baskici olan dinyay1 yeniden esneklestirir; bize diinyanin simdi oldu-
gundan farkli bir diinya olabilecegini gdsterir.”* Bilmeliyiz ki, sosyolojik diigtin-
me, en azindan herhangi bir yorumun ayricaligini ve kusursuzlugunu garanti
edemez.”

Bizim bu tebligde tizerinde yogunlagtigimiz temel husus, dinin kendini ta-
niminin esas alinmadan yeniden tanimlanmaya tabi tutulmasi, dolayistyla indir-
gemeci, salt bir fonksiyon aract olarak gértlmesidir. Bu noktay: 6nemli kilan hu-
sus, bu tanimlar tizerine inga edilen bir din sosyolojisinin ne derece normatiflik-
ten uzak oldugu ve saglikli sonuglar trettigidir.

Bu zamana degin “sosyologlarin dine yaklasim bigimlerini genel olarak su
gruplara ayirabiliriz: 1lk gruptakiler genelde dini, esitsizligin gercek boyutunu ve
nedenlerini gizlemeye yarayan bir ideoloji olarak kabul ederler. Bu tiir bir yakla-
sim, dini, bilimin ve rasyonelligin gelismesiyle asamali olarak ortadan kalkacak bir
sey olarak gérme egilimindedir. Ikinci yaklagim; inanglarin dogrulugunu sorgula-
maksizin, ilgili kimselerin bakig agisindan hareketle, dini fenomenleri tartigabile-

% Gulbenkian Komisyonu, age. s. 73.
40 Gulbenkian Komisyonu, age. s. 51.
4 Zygmunt Bauman, age. s. 25.
4 Zygmunt Bauman, age. s. 249
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cegimizi, analiz edebilecegimizi ve agiklayabilecegimizi kabul eder. Ugiincii yakla-
sim ise, dinin bir hakikat derecesine sahip oldugunu, bununla birlikte sosyolojinin
dini inanglarin sonuglarini anlamamiza yardimei olabilecegini varsayar. Tim bu
yaklagimlar, dini inan¢ konusundaki ti¢ bakis agisini géstermektedir: 1- Dindar
kisi, insani bir inga olan toplumsal dinyanin gercek yapisindan habersizdir ve bu
konuda yanlig bir bilince sahiptir. 2-Dini inanglarin dogru ya da yanlig olmasi
onemli degildir, dnemli olan insan davraniglarina olan etkileridir. 3- Her ikisi de
dinyay1 kavramada ve anlam vermede bize yardimci oldugundan din ile sosyoloji
arasinda bir ¢atigma yoktur.”® Agik bir bi¢cimde birinci bakig tarzinda din, bir
yanlig biling Grtinti olarak goértlirken, tiginct sikta sosyoloji, din gibi bir agikla-
ma bicimi olarak konumlandirilmaktadir. Biz ise bunlarin da 6tesinde bir dinin,
hangisi olursa olsun, kendi taniminin din sosyolojisi galigmalarinda esas alinma-
sinin Onem tagidigl kanaatindeyiz. Belki buraya “bir dinin de ¢ok farkl: sekillerde
tanimlar var” seklinde bir itiraz dile getirilebilir. Ancak bizim buradaki kastimiz;
bir dinin merkeze alinarak bir bagka dinin bu sablonlara gore degerlendirilmemesi,
daha ¢ok tanimda dinin temel niteliklerinin dikkate alinmasidir.

Her seyden 6nce Jean Chevalier'in da dedigi gibi, “insan, hayatini distin-
meye devam ettigi stirece din problemi inkar edilemez. Ctinkt dinin s6z konusu
ettigi, bizzat insanin kendisidir.”* Ayni zamanda din, biittin hayati degisimlerin,
medeniyetlerin, ideallerin en dinamik gili¢lerinden birisidir.* Ge¢miste din Uzerin-
de yapilan tartigmalar bu gercegi goremedikleri gibi, spekilatif tartigmalar igerisi-
ne girmiglerdir. Meseld, dinin metafizik mengeinin kabul edilmesi hususu, bilim-
sel olarak ¢ozlimlenemeyecegi igin reddedilmistir.®® Halbuki din sosyolojisine
digen gorev, dinlerin kendi tanimlarinda sayet “agkin”lik nitelikleri varsa onu
kabul etmek ve bunun toplum ile iligkileri sonucu ortaya g¢ikan somut sosyal
olaylar: incelemektir. Bu inceleme esnasinda o “agkin”lik ya da o dinin teolojisi,
sosyologa ciddi anlamda yardimci olacak, tahlillerinde tutarli ve gtivenilir olmasi-
n1 saglayacaktir. Tabii ki din sosyolojisi bir teoloji olmadig: i¢in tahlillerinde o
alana girmeyecektir. Bu baglamda belirtmek gerekir ki, “Din, sadece kapal, gergek
islevi 6rten, gizleyen agik bir islev, veya salt bir emniyet supabi, gerilimi hafifletici
veya toplumsal dayanigma mekanizmasi degildir. Din, esas olarak kendisi ne
soyliyorsa odur.”

Bu gergevede din sosyolojisi, artik “dinin 6z, kaynagt, hangi iglevsel rolleri
yerine getirmesi gerektigi” gibi dine digaridan midahale eden cergeveleri konu
edinmemelidir. Bu, sosyolojiyi ya da genel anlamda sosyal bilimleri Thomas F.

# Jan Thompson, Odaktaki Sosyoloji-Din Sosyolojisine Giris, Cev. Bekir Zakir Goban, Ist., Birey Yay.,
2004, s. 21-22.
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O’dea’nin tabiriyle “metafiziksel olmayan bir metafizige yiikselten”# anlayisin
geri gelmesidir. Dolayisiyla din sosyolojisinin dinle baglantili olarak arastirma
alaninin ¢ok kapsamli oldugunu séyleyebiliriz. “Bir resmini yapmak gerekirse, din
bir dal degil fakat bizzat agacin gdvdesidir. Ayni sekilde, belli bir kilttirtn ince-
lenmesi, yalnizca dini tutumun sifresinin ¢6ziimtnde aract olarak kullanilan
teolojik doktrinlerin, efsanelerin ve menseklerin arastirilmasini degil, ayni za-
manda onun gercek havasinin guurunda olarak arastirilmasini ve hayatinin tim
anlatimini izhar eden genel tutumlarin itina ile tetkikini ierir.”#

Din, sosyoloji agisindan da toplumda yer alan herhangi bir fenomen ya da
olgu degildir. O, insanin ve bizimle ilgili olarak toplumlarin anlam dinyasi ve
hafizasinin olusumunda en 6nemli 6gedir. Dolayisiyla “din” olgusunu paranteze
alarak bir toplumun anlam diinyasini olusturmasi, tahlil etmesi mimkin degil-
dir. Cunki din, ge¢miste oldugu gibi simdi de, insanin anlam dinyasinin
(universe of meaning) olugsmasinda ve yerlesmesinde 6nemli bir rol oynamakta-
dir. Eger bu yaklasim benimsenirse, o zaman din sosyolojisi, dncekine oranla daha
genis konularla ilgili hale gelir. Bu baglamda din sosyolojisi, diinya hakkindaki
gesitli algilama bigimlerini, bu tiir algilar1 edinme yollarini de incelemelidir.® Bi-
tin bunlara gére, dini muhtevanin da din sosyolojisi ¢alismalarinda dikkate alin-
masinin® 6nemli oldugu anlasiimaktadir. Cinki muhtevayr anlamadan sosyal
olaylari dogru bir gekilde anlamlandirma ve agiklamanin pek miimkin olacagt
sGylenemez.

SONUC VE DEGERLENDIRME:

Daha ¢ok genel anlamda ve teorik olarak din sosyolojisinin dine bakisinda
ortaya ¢ikan sorunlari degerlendirmeye calistigimiz bu teblig, birka¢ 6nemli nokta
Uzerinde odaklanmaktadir. Bunlardan birincisi, dinin kendi basina bir gerceklik
olarak kabul edilmemesi. Ikincisi, dinin sosyolojik, psikolojik vb. yonlerden ta-
nimlanarak onun tiim boyutlaryla goriillememesi. Ugtinciisii, bu genel tanimlarin
tim dinlere uygulanarak, dinlerin kendilerini tanimlarinin esas alinmamast. Dor-
diinciisi, bu din tanimlarinin temel niteliklerinin, din sosyolojisinin i¢inden ¢ik-
tig1 cografyanin tarihi, siyasal ve sosyal 6zellikleriyle yiikli olmasi. Besincisi,
dinin bir ideolojinin ya da siyasal amaglarin ingasi igin fonksiyonel bir bi¢imde
tanimi Uzerinden din sosyolojisi yapilmasi. Altincisi, bu sinirli din tanimina bagl
olarak din sosyolojisinin hem arastirma alaninin, hem de yaklagim ve ¢6ztimle-
melerinin sagliksiz olugu seklinde ortaya konabilir.

% Thomas F. O’dea, “Sociology and the Study of Religion-Theory, Research, Interpretation” New
york, 1970, s. 221.

# Joachim Wach, Din Sosyolojisi, Cev. Unver Giinay, Kayseri, E.U. Yay., 1990, s. 12.

% Jan Thompson, age. s. 28.

U M. Emin Kéktas, Tiirkiye'de Dini Hayat, Ist., Isaret Yay., s. 19.
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Oncelikle dinin kendi bagina bir gercekligi oldugu diistincesini kabul, sos-
yoloji i¢in gergekten ¢ok biiyiik 6nem tagimaktadir. Bu baglamda dini, siyaset,
ekonomi vb.den daha farkli bir yere koymak gerekmektedir. Clinki din, toplum-
larin anlam diinyasinin olugumunda ve egyaya anlam vermede basat bir konum-
dadir. Sozgelimi, Islam’in hayata dair anlamini dikkate almadan sosyal olaylarin
arka planini gérmek pek miimkin olmaz. Sayet dinlerin kendi bagina bir gercekli-
gi bulundugu hakikati kabul edilmezse, “kendisi” diginda bir hiiviyet kazanan o
dinin hangi oranda saglikli bir sosyolojisi yapilabilir¢

Din, stphesiz ¢ok farkli aragtirma alanlarinin inceleme konusudur. Bu bag-
lamda dini ¢ok farkli boyutlariyla gérmek 6nem tagimaktadir. Sézgelimi, din
sosyolojisi, dinler bilimi igerisinde dinin sosyal boyutunu inceleme konusu yapan
bir bilimdir. Ancak her farkli arastirma alani, dini kendisine gére yeniden tanim-
lamaya calistiginda, dinin sadece bir boyutuna dikkat ¢ekmis olur ki, bu, biitiintin
gozden kagirilmasi anlamina gelmektedir. Halbuki dinin biittin boyutlarinin, bir
sekilde “sosyal” olanla ilintileri ya da tezahirleri de 6nem tagimaktadir. Stiphesiz
dinin sosyolojik, psikolojik vs. tanimlarinin dinin farkli vechelerine igaret etme
noktasinda katkilar: vardir. Ancak din, bir kere bir boyutuyla sinirli olarak tanim-
lanip bu cergevede islem gérmeye basladiginda, biittine dair bir projeksiyon gelis-
tirmede zaafiyetler yasanacaktir.

Diger yandan, bu pargali tanimlar genellestirilip ttiim dinlere tesmil edildi-
ginde, daha vahim sonuglar ortaya ¢ikacag: kanaatindeyiz. Ciinkt her din, birgok
nitelikleri ve kulttrle baglantilari agisindan farkliliklar arz etmektedir. Bu nitelik-
leri tanimadan, genel sabloncu yaklagim ve tanimlarla sosyal olaylart saglikli bir
sekilde din sosyolojisi agisindan incelemeye tabi tutmak s6z konusu olamaz. Bu
baglamda din tanimlarinin, iginden ¢iktigr cografya ve kiltirle ilintisini gdrmek
gerekmektedir.

Yine vurgulanmasi gereken en ¢nemli hususlardan birisi de, dinin bir ideo-
loji ya da siyasal amaglar i¢in fonksiyonel tanimi tizerine bir din sosyolojisi inga
etmenin bilimsellige olan mesafesidir. Bu tavir, Durkheim’dan bu yana ¢ok farkli
yerlerde kendisini gostermektedir. Sayet bilimsel bir zeminde ve dogru bir
vasiflama tizerinde din sosyolojisi yapmak istiyorsak, bilim adami olarak manipi-
lasyonlardan uzak durmaliyiz. $tphesiz dinin fonksiyonel olan birgok boyutlari
vardir ve bunlar vurgulanabilir. Sosyal bir fenomenin fonksiyonel boyutlarini
¢oztimlemekle, onu manipiilasyon amagli fonksiyonel kilmak arasindaki fark: da
iyi gbrmek gerekmektedir.

Kisacasi, en 6nemli problematigi din olan din sosyolojisinde, dine dair kimi
yaklagimlarin, olumsuz tutumlarnn agimast biyik 6nem tagimaktadir. Din
sosyologunun gorevi, dinin toplumla bulugsmasindan itibaren ortaya gikan kendi
alantyla ilgili tiim verilere apolojetik bir yaklagim géstermek degildir. Ctnki o,
bir teolog degildir. Ancak bu, ona dine yeni bir format ¢ekme hakki vermez, zaten
gorevi de degildir.
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MUHADDis.SL‘nji qu BEKIR EL-GULABADI
(KELABAZI) (380/990) *

Fikret KARAPINAR*

OZET

Islam diinyasinin énemli ilim merkezlerinden biri olan Buhara'da, hicri II.
asrin ortalarindan itibaren pek cok alim yetismeye baglamistir. Muhaddis-s(ifi Eb{
Bekir el-Glilabadi (Kelabazi) de bunlardan birisidir. Kaynaklarda hayati hakkinda
pek bilgi veriimeyen Gulabadi’nin yasadigi sosyo-kiltiirel cevre makalemizde ele
alinmigtir. Eb(i Bekirin ismi hakkindaki ihtilaflar giderilerek adinin “Eb{ Bekir, Mu-
hammed b. Ibrahim b. Yakib b. Yusuf b. Kesir b. Hatim b. Abdurrahman el-
GUlabadi el-Buhari el-Hanefi es-S{fi” oldugu ve 380/990 yilinda vefat ettigi tespit
edilmigtir. Ardindan Eb{ Bekir'in yaptigi ilmi seyahatler, hocalari, 6grencileri ve
eserleri ortaya konulmaya galigiimistir.
Anahtar Kelimeler: Eb( Bekir el-Gllabadi (Kelabazi), Muhaddis-Sifi, Hadis, Ta-
savvuf

MUHADDITH-SUFI ABU BAKR AL-GULABADI (KALABADHI) (D. 380/990)
Buhara which became one of the important science centers after the mids
of the 2nd century of the Hegira has contributed to the raising of important schol-
ars. Muhaddith-sufi Abu Bakr al-Gulabadi (Kalabadhi) is one of them. In this paper,
it has been tried to point out the social-cultural environment where this scholar
lived. The conflict on this scholars name and date of death has been solved and
concluded as “Abu Bakr, Muhammed b. ibrahim b. Ya’kib b. Yusuf b. Kathir b. Ha-
tim b. Abdurrahman al- Gulabadi (Kalabadhi) al-Buhari al-Hanafi al-Sufi” and
380/990. Thereafter his scholarly travels, teachers, students and his works were
mentioned.
Key words: Abu Bakr al- Gulabadi (Kalabadhi), Muhaddith-Sufi, Hadith, Tasawwuf

GIRIS
Muhaddis-stfi, aslinda hadisle soyle veya boyle ilgilenen sGfi megsrep kisi
demektir!. Stfilerin hadise bakis tarzlari, ele alig bicimleri ve metotlari, usul biri-

* Bu makale, Selguk Univgrsitesi Sosyal Bilimler Enstittisi'ne bagl olarak 1999 yilinda hazirlanan
“Ebii Bekir Muhammed b. Ishdk el-Keldbazi (v.380/990) nin Miftdhu Madni'l-Ahbdr Adlr Eserinin Ilk 80
Varaginin Tahkik ve Tahrici” isimli yiiksek lisans tezinden hazirlanmustir.

* Dr., Selguk Universitesi [lahiyat Fakiiltesi. fkarapinar@selcuk.edu.tr
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kimleri gintimiize kadar hem merak konusu olmus, hem de alimler tarafindan
gokea elestirilegelmistir. EbG Bekir el-Giilabadi (Keldbazi), bir hadisci kadar hadis
formasyonuna sahip olup, stfiyye iginde bu yontyle dikkat ¢ekenlerden biridir.

H. II. asirda basglayan sonraki asirlarda devam eden siinni tasavvuf, tasav-
vufu Ehl4 siinnet esaslarina dayandirmaya ve tasavvufun Islam’dan neset ettigini
ortaya koymaya caligan bir harekettir. Binaenaleyh muhaddis-stfi Gulabadi de
tasavvufun Islam’dan beslendigini ve nasslara dayandigini, eserler telif ederek
vuzuha kavusturmaya galisan stfilerden biridir. O, Islam tasavvufunun Kur'an ve
stinnetten neset etmedigi elestirilerine, et-Taarruf li Mezhebi Ehli't-Tasavvuf adli
meshur eserinin yani sira, ondan ¢ok daha hacimli ve doyurucu olan ama maale-
sef ilim dunyas: tarafindan pek bilinmeyen Madni’l-Ahbidr/Bahru’l-Fevdid adli
eseriyle de cevap vermistir. Kitabinda 223 hadisi, stffyane bir bakis acisiyla, diger
bir ifadeyle igdri/manevi olarak serh etmistir.

Bu makalede muhaddis-stfi EbG Bekir el-Guldbadi'nin yasadigi sosyo-
kalttrel cevre kisaca ortaya konulduktan sonra hayati, hocalari, 6grencileri ve
eserleri hakkinda bilgiler verilecektir.

1. YASADIGI SOSYO-KULTUREL CEVRE

Hayat1 hakkinda kaynaklarda pek bilgi verilmeyen EbG Bekir, Buhdrd’'nin
Gulabad Mahallesi’'nde dogmustur. Gulabadi’nin 1rkina 151k tutabilmek igin Buhé-
ra ve havalisinin etnik yapist? incelendiginde, ntfusun buyik bir ¢ogunlugunun
Tturklerden olustugu, daha sonra gocler sebebiyle yoérede Farslarin da ¢nemli bir
yer tuttugu dikkati gekmektedir. Ayrica asillar1 konusunda bilim adamlar1 arasin-
da gorts ayriligt bulunan Sogdlar ve mevcut kaynaklarda haklarinda yeterli bilgi
bulunmayan Yahudilerin bu bolgedeki mevcudiyetinden bahsedilmektedir.
Kuteybe b. Mislim’in Buhard’y1 fethetmesiyle birlikte yoredeki etnik mozaige
yeni bir unsur olarak Araplar da katilmistir. Bu tespiti esas alarak ve mevcut veri-
leri de g6z 6ntinde bulundurarak yoéredeki irklar, konusulan dil(ler) veya yer isim-
lerinden hareketle, Buhara’daki etnik yapiy: fertler bazinda kesin olarak ortaya
koymak pek mumkin gozikmemektedir. Nitekim Zekeriya Kitap¢i'nin bir Rus
bilgininden naklettigi, “Orta Asya’nin buttin sehirleri, karisik unsurlardan mey-
dana gelmis, ahalisi ve karigik sosyal siniflari ile gesitli din, ideoloji, meslek ve
mezheplerin adeta birer bulugsma yeri haline gelmistir”® tespiti de bunu dogrula-
maktadir.

Buhara’'nin etnik farkliligindan sonra dini yapisina bir géz atildiginda, Is-
lam 6ncesinde Budizm, Mecusilik, Hiristiyanlik, Yahudilik ve Maniheizm dikkati
cekmektedir. Misliimanlarla birlikte bolgeye Islam hakim olmustur. Buhara hal-

%

! Saklan, Muhaddis-Sifiler, s. 3.

? Buhara ve gevresinin etnik durumu igin bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbdr, (Karapinar'in muk.), s. 27-31.
8 Kitapgt, Orta Asyada Islamiyet, s. 110.
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kinin Islamla tanigmalar, sehrin fethi dncesine kadar gitmektedir. Ticaret yolla-
rinin kesistigi énemli bir alig-verig merkezi olan Buhd&r, gesitli ticari miinasebetler
sayesinde, daha 6nce birgcok kultirle tanistigr gibi, Mislimanlarla da tanisarak
kimi Buhéralilar, Misliman olmuglardir. Bélge insaninin dinlere karsi olan hos-
gortisii sebebiyle diger dinler gibi, Islam da bolgede tutunabilmig ve mintesip
bulabilmigstir. Muaviye déneminde, Horasan valisi Ubeydullah b. Ziyad’in Buhéa-
rd’y1 54/674 yilinda ilk defa fethetmesiyle birlikte, bolgede yeni bir ddnem basgla-
mugtir. Fakat Muslimanlar, Kuteybe b. Mislim’in valiligine kadar 86/705 gesitli
sebeplerden dolayi, bir ttirlt hakimiyet saglayamamistir. Bunun énemli sebepleri
arasinda; atanan valilerin yolsuzluklari, beceriksizlikleri, [slam’in &ziine aykiri
politikalari, adaletsizlikleri ve merkezi htikiimetin bolgeyi sadece 6nemli bir gelir
kaynag1 olarak goérmesi zikredilebilir.

Bélgenin Islamlagma stireci* incelendiginde, Islamlagmanin yoreye atanan
valilerin tutumlar ve izledikleri politikalara gore degisiklik arz ettigi goriilmekte-
dir. Vali Kuteybe b. Miislim, 86-96/705-716 yillar arasinda c¢ok karmasik, bir o
kadar da problemli bir yerde, on yil -ki bolge i¢in olduk¢a uzun bir stre- valilik
yapmay!1 bagarabilmigtir. O, ydrenin fethini Buhara halkiyla butiinleserek basar-
mustir. Kuteybe, diger valiler gibi mal-milk ya da ganimet pesinde kogmamus,
halkin Msliman olmasi i¢in gayret sarf etmistir. Birtakim askeri tedbirleri elesti-
rilse de onun bunlari, halka yarar umdugu igin yaptig1 anlagiimaktadir. Buh&rd’da
Emevi hakimiyetinin yerlesmesi icin oldugu kadar, Islam’in bélge halki tarafindan
6grenilmesi ve yasanmast igin de faaliyetlerde bulunmustur. Kuteybe, 94/712’de
Buhé&rd’da ilk mescidi inga ettirdikten® sonra, Buhara ve havalisine bir¢ok mescid
ve cami yaptirmig ve namaza tegvik i¢in de Cuma giinleri namaza gelenlere, cami
cikiginda iki dirhem para verilmesini kararlastirmigtir®. Islam diinyasinda benze-
rine az rastlanilan bu uygulamayla, insanlari namaza tegvik ederek, cuma vaazi
ile hutbesinden bir seyler 6grenmelerini hedeflemistir. Yine yeni Musliman ol-
mug insanlari sikintiya sokmamak ic¢in namazda Kur’an-1 Farsca okumalarina
misaade etmistir’. Vali Kuteybe b. Mislim’in 6ldtirtlmesi, bolgedeki fetih ve
Islamlagtirma hareketlerini yavaglatmustir.

Halife Omer b. Abdulaziz, 99/717-101/719 yillar arasinda hilafetinin kisali-
gina ragmen sadece Maveratinnehr igin degil, Islam diinyas: igin faydali bircok
isler yapmugtir. Omer b. Abdulaziz, bolgenin Islamlagmast i¢in, mevali ile Arap
Mislimanlar esit statii ve haklara sahip hale getirmistir®. Daha 6nce uygulanan

4 Bolgenin islamlagma siireci iin bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbdr, (Karapinar'in muk.), s. 31-40.
% Narsahi, Tdrih, s. 77-78; Barthold, Tiirkistan, s. 139.

¢ Narsahi, Tdrih, s. 78.

7 Narsahi, Tarih, s. 78.

8 Taberd, Tdrih, V1, 559; Ahmed Zeki, Cenhere, 11, 289 vd.
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kg1 politikalara son vererek Islam kardegligine onem vermistir’. Kisilerin
mislimanhginin tescili i¢in aranan birtakim hog olmayan sartlara son vermigtir.
Miisliiman olanlardan alinan cizye ve haraci kaldirarak Islamlagmanin 6niindeki
en buytk engeli ve bir¢ok isyan ile huzursuzlugun da sebebini ortadan kaldirmig-
tir'. Dort Halife déneminden sonra terkedilmis olan sosyal adaleti toplumun tiim
katmanlarina yaymaya g¢aligmigtir’®>. Kuteybe'nin tartigmaya acik, haksiz iskan
politikalarini diizeltmistir’®. Omer b. Abdulaziz, toprak kazanma geklindeki genis-
leme politikalarini tasvip etmemis, onun yerine gonillerin/kalplerin fethine yo-
nelmigtir'.

II[/VIIL asrin ortalarina dogru Buhard’'nin bir Islam sehri hiiviyetine bii-
rinmeye baglamasiyla birlikte, Buhari ve cevresine alimler de yonelmeye basgla-
mustir®. Bu gelismeler, yavag yavag yerli ilim adamlarinin yetismesini ve Buhé-
ra’nin [slam diinyast ilim merkezleri arasindaki yerini almasini saglamistir. Oyle
ki Buhér4, hakkinda hadis uydurulacak kadar asir1 gidilecek ve Gvgliyle bahsedile-
cek bir sehir haline gelmistir. Yéredeki Tiirkler arasinda Islam, hicri birinci asrin
sonuna dogru Vali Kuteybe b. Mislim déneminde yayilmaya baslamistir. Hicri
ikinci ytizyilin ilk yarisindan itibaren ise, hem alimler yetigmeye baglamig, hem
de o alimler 6grenci yetistirmeye baglamiglardir. Kisa siire zarfinda bélgede Islam
dztimsenmekle kalmamus, gesitli ilim dallarinda bir¢ok &lim yetisebilecek seviyeye
ulagmugtir.

Stiphesiz Islami ilimlerin bolgede hizli gelismesinin, yayilmasinin ve birgok
yerin ilim merkezi haline gelmesinin en énemli sebebi, medreselerdir. Bunlar Uy-
gurlara ait, Budist viharalar/mabedler érnek alinarak kurulmustur. Medreselerin
baglangigta Islam aleminin dogusunda kurulmasi ve oralarda ok yaygin olmast
bunu gostermektedir. Oysa bati Iran ve hilafet merkezi Bagdat'ta medreseler,
V/X1. ylizyilda ortaya ¢ikmaya baglamigtir'.

Sdmdniler, bir asr1 agkin hiktmdarliklar1 déneminde, saglam bir siyasi ve
askeri tegkilat kurmusglar ve ticareti gelistirerek tilkede ekonomik refah saglamis-
lardir”. Bu doénemde Sdmaénilerin payitahti olan Buhar4, bir ilim ve kilttir merke-

° Taberd, Tdrih, V1, 558 vd.

19 Taberd, Tdrih, V1, 559 vd; Ahmed Zeki, Cemhere, 11, 292.

W Belazurd, Futihu'l-Bulddn, s. 622, Taberi, Tarih, V1, 559 vd; Ahmed Zeki, Cemhere, 11, 291 vd.

12 Taberd, Tdrih, V1, 558 vd; Ahmed Zeki, Cemhere, 11, 289 vd.

18 Taberi, Tarih, VI, 568; Ahmed Zeki, Cembhere, 11, 294 vd. (Kuteybe’nin iskan politikasint mahkemeye
tastyan yore halki, hdkimin adil bir sekilde hitkmedip bag ve bahgelerini Araplardan geri alabilecek-
lerine karar vermesi tizerine, haklarindan feragat ederek kendilerinin eski hallerinden memnun ol-
duklarini ifade etmiglerdir).

14 Taberd, Tdrih, V1, 568; Ahmed Zeki, Centhere, 11, 293.

15 Buhara ve gevresinin ilmi ortami i¢in bkz. Gilabadi, Madni’l-Ahbar, (Karapinar'in muk.), s. 40-44.

16 Mez, el-Haddratii’l-Isldmiyye, 1, 336-337; Barthold, Orta Asya Tiirk Tarihi, s. 77 vd.; 1zgi, Uygurlarin
Tarihi, s. 17; Akan, Asya Merkezi, s. 30.

17 Biichner, “Samaniler”, IA, X, 140 vd.
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zi olmusg, hitkimdarlar 4lim, edip ve sairleri himaye ettikleri i¢in, cok sayida edip
ve sair Buh4rd’da toplanmigtir'®. II. NGh b. Manstr (6. 387/997), Buhar&’ya ¢ok
zengin bir kiitiiphane kurmugtur. Maalesef bu kiitiiphane, Ibn Sina (6. 429/1037)
faydalandiktan kisa bir stire sonra yanmuistir?. Makdisi (6. 388/988), bolgenin
fakihlerinin itibarinin hitkimdarlar derecesinde oldugunu, alimlere ¢ok hiirmet
gosterildigini ve hitkimdarlarin ilme gok ragbet ettigini bildirmektedir®.

IV/X. astr, siyasi istikrarsizliga ragmen, kiltirel agidan oldukga canlidir.
Basta terctime faaliyetleri ile halife ve tst diizey yoneticilerin bu faaliyetlerde
aktif rol Ustlenmeleri, bu geligmeyi miispet yonde etkilemigtir. Abbésilerin zayif-
lamasi neticesinde ortaya ¢ikan yeni devletgiklerin ilim, &lim, sair, edip ve kiitiip-
haneler kurarak kiltiire dSnem vermeleri sonucu, birkag merkezdeki ilmi birikim,
Islam aleminin degisik koselerine taginarak birgok ilim merkezinin kurulmasina
ve ilmi canliliga sebep olmugtur?’.

Abbasilerin son dénemlerinde, Islam diinyasinda béliinmiisltge, siyasi is-
tikrarsizliga, sik sik halife ve vali degisikligine, fikri ayriliklarin iyice artmasina ve
keskinlesmesine ragmen, gesitli ilim dallarinda birgok &limin yetistigini ve kiy-
metli eserlerin yazildigini gértlmektedir. Nitekim Ibn Cerir et-Taberl (6.
310/922), Eg’ari (6. 324/935), Maturidi (6. 333/944), Farabi (6. 339/950), Ebd’l-
Kasim ez-Zeccic (8. 339/950), sair Eb(’'t-Tayyib el-Miitenebbi (6. 354/9695),
Acurri (6. 360/971), Ebtr’s-Seyh el-Isbehani (5. 369/979), Ibn Faris (5. 369/979),
Hakim el-Kebir (6. 378/988), Cevhert (6. 393/1002 veya 400/1009), Bakillani (.
403/1012), Ibn Farek (6. 406/1015), Lalekat (6. 418/1027), Ebt Manstr el-Bagdadi
(6. 422/1031), Ragib el-Isbehani (6. 425/1033), Ibn Sina (6. 429/1037), Birtni (6.
440/1048) gibi dogudan batiya, glineyden kuzeye ytizlerce lim yetismistir.

Bu dénmede, Hadis ilmi, eskiden oldugu gibi yiikseligini stirdiirmeye de-
vam etmistir. Bu ytizyilda Nesai (6. 303/915), Eb Ya'ld el-Mevsili (6. 307/919),
Ibn Huzeyme (6. 311/923), Ebti Avane (6. 316/928), Ebti Ca’fer et-Tahavi (6.
321/933), Ibn Ebi Hatim er-Razi (6. 327/939), Ibn Hibban el-Biisti (6. 354/965),
Muhammed b. Abdillah el-Bezzir (6. 354/965), Tabarani (6. 360/971), ilk hadis
usulii miielliflerinden birisi olarak kabul edilen er-Ramehurmuzi (5. 360/971), ibn
Adiyy (6. 365/976), Darekutni (6. 385/995), Hattabi (6. 388/998), Ibn Mende (6.
395/1005), Hakim en-Nisabtri (405/1014) gibi pek ¢ok muhaddisin yetistigi goru-
liir. Goriilen o ki, Islam diinyasinin bu dénemde yagadig1 otorite boglugu ve ayri-
liklar, ilmin gelismesine engel olmanin aksine hizlanmasina etki etmistir.

18 Barthold-Koprili, Islam Medeniyeti, s. 47; Sesen, “Buhara”, DIA, V1, 364.

19 Tbn Hallikan, Vefeydt, 11, 158; Barthold, Tiirkistan, s. 14-15; Hasan Ibrahim, Isldm Tarihi, 111, 456,
daha genis bilgi i¢in bkz. IV, 345-346.

20 Makdist, Ahsenii’t-Tekdsim, s. 260 vd.; Barthold, Tiirkistan, s. 295 vd; Sesen, Tiirkler, s. 247 vd.

21 Bkz. Ahmed Emin, Zuhru'l-Islam, 1, 94-97.
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Hicri Giglinct asirda Muhésibl (6. 243/857), Sehl et-Tusteri (6. 273/886),
Harrdz (6. 277/890) ve Ciineyd (8. 297/909)’in baslattiklar tasavvuf ile Ehl-i
stinnet [slam anlayigini kaynastirma ve uzlagtirma gabalari, IV/X. asirda daha da
olgunlasarak devam etmistir. Oyle ki Kitdbii’l-letisid muellifi Ibn Hafif es-Sirazi
(6. 371/982), el-Luma sahibi Eb( Nasr es-Serrdc et-Thsi (6. 378/988), Kitdbu't-
Taarruf i Mezhebi Ehli't-Tasavvuf yazari EbG Bekir el-Gulabadi (6. 380/990), Ka-
tw'l-Kulith sahibi EbG Talib el-Mekki (6. 386/996), pek ok eser yazari Ebl
Abdirrahman es-Stilem? (6. 412/1021) ve Risdle muellifi Kugeyri (6. 465/1072) bu
asirda yetismig Onemli s(filerden bazilaridir®?. Tasavvufu, Ehl-i stinnet’in esas
aldig1 temellere oturtma gayretleri, bir sonraki asirda da varligini stirdtirmustar.
Hareketin Islam diinyasinda revag bulmasina biiyiik katk: saglayan hig stiphesiz
Gazali (6. 505/1111) olmusgtur.

Ozellikle ilk devir stfilerin telif ettikleri eserleri ve kayitlara gegen sozleri
gdz o6niline alindiginda, onlarin temel referanslarinin Kur'an ve stinnet oldugu
soylenebilir. Bununla birlikte, Hz. Peygamber’in zithd hayatinin tezahiiri olan
manevi yoniinin, zamanla kendine 6zgti bir yasam halini aldig1 ve cesitli ekollere
dontistiigl, bagka bir ifadeyle tasavvuf ve tarikatlara tahavvil ettigi zikredilebilir.
Zahidane bir yasam tarzi ile baglayan bu hareket, yelpazesini son derece genigle-
terek Islam tefekkiiriiniin temel konu ve kavramlarini da besleyen énemli faktor-
lerden biri olmugtur. Nitekim bazi stfilerin, III/IX. asrin ilk yarisinin sonlarina
dogru, kismen yabanci kultirlerin de etkisiyle fend, marifet, kesf, Nur-i Muhammed;i
gibi birtakim tartigmali istilahlardan soz etmeleri, alimler arasinda mesruiyet
tartigmalarina sebep olmustur. Bunun tzerine, &limlerle stfilerin arasi agilarak
dlimler tarafindan stfilere tenkitler yoneltilmeye baslanmigtir. Fakat her geye
ragmen her iki egilim de varligini gintiimtze kadar stirdtrebilmistir.

Burada alaninda 6nemli eserler veren IV/X. asir sGfilerinden EbG Bekir el-
Gulabadi’'nin hayati, kaynaklarda verilen bilgiler 1s181inda bir nebze olsun aydinla-
tilmaya galigilacaktir.

II. HAYATI

a. Ismi
Seyh, imam, arif, z4hid, stfi, muhaddis, hafiz, usulct, tacu’l-islam ticu’d-
din® lakaplar olan ve Eb( Bekir* seklinde kiinyelenen, Buh4rd’nin Giilabad” Ma-

2 Arberry, “Tasavvuf’, Islam Tarihi, 1V, 155-156; Fazlurrahman, Islam, s. 187 vd., 192 vd; Saklan,
Muhaddis-Siifiler, s. 14; Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, s. 94-95.

% Lakaplarin kaynaklari hakkinda bilgi iin bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbdr, (Karapinar'in muk.), s. 49.

2 Gulabad'nin kiinyesinin kaynaklart hakkinda bilgi igin bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbar, (Karapinar'in
muk.), s. 49-50. Ancak Nusrettin Yimaz, “Keldbdzi'nin Tasavvuf ve Akdid Alanndaki Gériigleriyle
Maturidi'nin Mukdyesesi”, (Basimamuig Yiksek Lisans Tezi, Kayseri 1990) adli calismasinda “fakih,
muhaddis, hifiz ve sifi gibi sifatlarla anilan Tacu'l-Islam Ebit Bekir Ahmed b. Muhammed b. Hiiseyin b. Ali
b. Riistem el-Buhdri el-Keldbazi meshur mutasavviflardandir. Ebii Nasr diye bilinen...” s. 1, seklindeki
ifadelerinden de anlagilacag tzere, bir yanilgl eseri, ¢agdas ve farkli iki &lim olan Eba Bekir el-

_)
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hallesi’'ne mensup Ebl Bekir el-Giildbadi'nin ismi konusunda, hem ilk seksen
varagl tarafimizdan tahkik edilen Madni’l-Ahbdr'in cesitli yazma niishalarinda,
hem de biyografi kitaplar ile ¢agdas caligmalarda farkliliklar bulunmaktadir. Tes-
pitlere gére Gulabadi'nin ismi konusundaki farkliliklar su sekildedir:

1. Ebt Bekir Muhammed b. Ibrahim b. Ya’ktib b. Yusuf b. Kesir b. Hatim
b. Abdurrahman el-Giilabadi, el-Buhari®.

2. EbG Bekir Muhammed b. Ibrahim b. Ya’kab el-Gilabadi, el-Buhari?, el-
Hanefi?.
3. Ebi Bekir Muhammed b. Ibrahim el-Giilabadi, el-Buhari, el-Hanefi”.

Kanaatimizce 2. ile 3., 1.'nin iki tiirlt kisaltilmig seklidir.

4. EbG Bekir Muhammed b. Ebi Ishak Ibrahim b. Ya’ktb el-Giilabadi, el-
Buhari* el-Hanef?®".

5. Ebt Bekir b. Ebi Ishak Muhammed b. Ibrahim b. Ya’kab el-Giilabadi, el-
Buhari®.

%

Gulabadi ile Ebti Nasr'1 birbirine karigtirmig olmalidir. Oysa Ebt Bekir Muhammed b. Ibrahim b.
Ya'ktb el-Gulabadi (6. 380/990), muhaddis-stfi ve Yilmaz'in Tasavvuf-Keldm goriisleri tizerinde
calistig, et-Taarruf ve Madni’l-Ahbdr adli eserlerin sahibidir. Yilmaz'in ¢aligmasinda yanlig olarak
ismini verdigi Ebi Nasr ise, Ahmed b. Muhammed b. Hiiseyin b. Ali b. Ristem el-Buhari el-Kelabazi
(6. 398/1008) “Ricilu Sahihi’l-Buhdri -el-Hidéye ve'l-Irsid fi Ma'rifeti ehli‘s-Sikati ve's'Sedad-" adl ese-
rin miellifi olup meshur bir muhaddistir. Bkz. Yilmaz, age, s. 1-5.

% Giilabad Mahallesi, Buhird’nin giineyinde olup rabaz suruna bitisik yani gehir merkezine yakin ve
yiiksekge bir yerde kurulu biiyiik bir mahalledir. Kazak égrencilerden edindigimiz son bilgilere gére
(1998 yil1), bugtin hala Buhara civarinda Giilabad adinda bir yerlesim yeri vardir. e/-Giildbid kelime-
sinin e/-Keldbdz seklinde yazimi ve okunugu konusunda su agiklamay1 yapmakta fayda vardir: Ttirk-

cedeki “g” harfi Arapcada olmadig: i¢in bu harf, o zamanlar Arapcaya “ 4 ” seklinde ge¢mistir.

“«

“_»

IX/XIV. asra kadar, evvelinde uzun veya kisa bir sesli bulunan ve bugiin “s ” 4 diye telaffuz olunan

ses, “ 3" diye telaffuz olunmustur. Bu sebeple Gildbid, Kelabiz seklinde okunmustur. Konu
hakkinda bilgi i¢in bkz. Guilabadi, Madni'l-Ahbdr, (Karapmnar'in muk.), s. 20-23.

%6 Gilabadl, Madni'l-Ahbdr, 111. Ahmed, 538 nr., 2/b, 3/a, eserin bas tarafinda metne ait olmayan
sayfalarda, ad1 zikredilmeyen biri tarafindan diigilmus not ile 2/b’nin kenarina diigilmus bagka bir
notta miiellifin adi “Ebs Bekir Muhammed b. Ebi (el-Abbas) Ishak b. Ibrahim b. Ya’kib el-Giilabadi,
el-Buhari” seklinde gegmektedir. Ancak el-Abbas’in yanlislikla yazilmis olmalidir.

7 Gulabadi, Madni’l-Ahbdr, Mektebetiy'l-Esed (Zahiriyye), hadis, 1034 nr.; IIl. Ahmed, 619 nr.,
8/b’deki semd’ kaydy; Fatih, 697 nr., 2/a ile Sehid Ali Paga, 375 nr., vrk. 267. Fakat iki niishanin da
senedlerinin devaminda niishalarin ravisi olan miiellifin kizi, Ummi’l-Kasim bint Ebi Bekir b. Ebi
Ishak... seklinde gegmektedir; Arberry, Doctrine, s. X (Ethé, Hermann'in Catalogue of Persian
Manuscripts in the India Office, 1, 302 isimli eserinden naklen); Arberry, Doctrine, s. X'da ismin bu
sekilde daha dogru oldugunun sanildigini bildirmektedir; Cezzar, Medahilii'l-Miiellifin, 111, 1372.

2% Kehhale, Mu’cem, VIII, 222.

¥ Gulabadi, Madni'l-Ahbir, Mektebeti’'l-Esed (Zahiriyye), hadis:13495 nr.; III. Ahmed, 600 nr.,
5/a’daki sem4’ kaydy; Murad Molla, 610 nr.; Katib Celebi, Kesfii’z-Ziinin, 1, 53, 105, 225, 419; Zirikli,
A'lam, VI, 184; Kays Alii Kays, Iraniyyan, 11, 450; Kehhale, Mu’cem, VIII, 212; Chabbi, “Réflexions
Sur Le Soufisme Iranien Primitif”, JA, CCLXVI, 39.

%0 fbn Kutluboganin Tdcii’t-Terdcim’inin muhakkiki s. 333'deki dipnotta bagka bir ntishada bu gekil-
de gegtigini belirtmektedir; Ismail Pasa, Hediyyetii’l—Ariﬁn, 11, 54; Madelung, “Abt Bekir Kalabadi”,
EIR, 1, 262.

3! {smail Paga, Hediyyetii'l-Arifin, 11, 54; Uludag, Stileyman, “Kelabazi”, DIA, XXV, 192-193.
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Dogrusu: Ebti Bekir b. Ebi Ishak Muhammed, (“bin” olmamali) [brahim b.
Ya'kab.

6. Ebti Bekir b. Muhammed b. Ebi Ishak Ibrahim b. Ya’ktb el-Giilabadsi, es-
SGfiss.

Dogrusu: Ebt Bekir (“bin” olmamali) Muhammed b. Ebi Ishak Ibrahim b.
Ya’ktb.

7. Ebt Bekir Muhammed b. Ishak b. Ibrahim el-Giilabadi, el-Buhari®.

Dogrusu: Ebi Bekir Muhammed b. (Ebi olmalr) Ishak (“bin” olmamali) Ib-
rahim.

8. Ebt Bekir Muhammed b. Ishak el-Giilabadi, el-Buhéri, el-Hanefi®.

Dogrusu: EbG Bekir Muhammed b. (Ebi olmal) Ishak el-Gulabadi, el-
Buhéri, el-Hanefi.

9. Eb( Bekir b. Ebi Ishak Ibrahim b. Ya’kab el-Giilabadi, el-Buhari®.

10. Ebt Bekir b. Ebi Ishak el-Giilabadi, el-Buhari®’.

11. Eb Bekir b. Ishak b. Ibrahim b. Ya'kab el-Giilabadi, el-Buhari®.

%

32 Gulabadi, Madni’l-Ahbar, 111. Ahmed, 538 nr., 2/b’'nin kenarina diigiilmiis bir notta; I1I. Ahmed, 600
nr., 7/b’deki sem&’ kayds; Corlulu Ali Paga, 128 nr., 2/a; Mistemli (6. 434/1042) tarafindan yapilan
Taarruf'un Farsca serhinin ilk sayfasi, -Amasya Il Halk Ktp. Yazmalar, nr: 720- (Uludag, Taarruf, s.
226'dan naklen); Konevi (6. 729/1328)’nin Hiisnii't-Tasarruf fi Serhi’t-Taaruf, adli eserinin ilk sayfast,
-Stleymaniye Ktp. Celebi Abdullah Kit. nr: 176- (Uludag, Taarruf, s. 227’den naklen); Parsa da
Taarruf'tan bahsederken veya alinti yaparken bu ismi kullanmug bkz. s. 99, 201, 527, Madni’l-
Ahbar'dan bahsederken veya alinti yaparken ise, Eb(i Bekir b. Ishdk b. Ibrahim b. Y&'kab el-
Guilabadi, el-Buhari ismini kullanmustir bkz. s. 323, 496, 577, 592; Ritter, Orientalia, 1, 78; Arberry,
Doctrine, s. X.

3 Carullah, 995 nr. Madni’l-Ahbdr niishasinin devamindaki Taarruf niishasi 216/a’da ismi bu gekilde
gegmektedir.

3 Arberry’nin Doctrine, s. X (Ahlwardt, Verzeichniss, 111, 93 isimli eserinden naklen); Brockelmann,
GAL, 1, 360; Suppl. 1, 217; Sezgin, GAS, 1, 668; Shiloah, The Theory of Music, s. 241.

% Gulabadi, Madni'l-Ahbdr, Sofya Milli Ktp. OR. 3603 numarali niisha (Waley, Catalogue of Arabic
Manuscripts, s. 118'den naklen); Tbn Teymiyye, Mecmiiu'l-Fetdva, V1, 298, X, 367; Leknevi, Fevaid, s.
161; Kettani, Risdle, s. 40, 196; Nicholson, Literary, s. 338; Gulabadi, Taarruf, (Abdulhalim-Taha), s.
5, muhakkikler ismin bu seklini tercih etmisler, fakat maalesef mukaddimede miiellifin hayat1 ve
isminden hi¢ bahsetmemektedirler; Arberry, “Kelabazi”, IA, VI, 537; Nwyia, “al-Kalabadhi”, EI, 1V,
467; Uludag, Taarruf, s. 11; Gulabadi, Taarruf, (Ahmed Semstddin), s. 3, maalesef eserin bu muhak-
kiki de miellifin hayat1 ve ismi konusunda higbir bilgi vermemektedir.

% Gulabadi, Madni’l-Ahbar, 111. Ahmed, 619 nr., 7/b, eserin bag tarafinda metne ait olmayan sayfalar-
da, ad1 zikredilmeyen biri tarafindan diigiilmiig not ile 246/b’deki sema’ kayds; SUIFK, 1075/A nr.,
1/a; Veliyytiddin Efendi, 844 nr.; Corlulu Ali Paga, 128 nr., 471/b’deki sem&’ kaydi; Murad Buhéri,
94/M nr.; Brockelmann, GAL, 1, 360’da Paris 5855 numarali niishadan nakletmektedir.

¥ Gulabadi, Madni‘l-Ahbar, 111. Ahmed; 619 nr., 8/a’daki sem4’ kaydu ile 600 nr., 5/b ile 7/a’daki sem&’
kayitlarinda; Fatih, 697 nr., 2/a; Veliyytiddin Efendi, 718 nr.; Carullah, 995 nr., 1/a; Halep, 76 nr. s.
37; Ragib Pasa, 311 nr.; Fatih, 697 nr., 2/a ile Sehid Ali Pasa, 375 nr., vrk. 267, numarali niishalarin
senedlerinin devaminda niishalarinin ravisi olan miiellifin kizi, Ummii'l-Kasim bint Ebi Bekir b. Ebi Is-
hadk... seklinde gegmektedir.

% Parsa, Madni’l-Ahbdr'dan bahsederken veya alint1 yaparken bu ismi tercih etmigtir bkz. s. 323, 496,
577,592.
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Dogrusu: Ebti Bekir b. (Ebi olmali) Ishak (“bin” olmamali) Ibrahim b.
Ya’kab.

12. Eb Bekir b. Ishak el-Giilabadi, el-Buhari®.

Dogrusu: Eba Bekir b. (Ebf olmalr) Ishak el-Giilabadi, el-Buhari.

13. Eb( Bekir b. Ibrahim b. Ya’kab® b. Ishak el-Giilabadi, el-Buhari*'.

“Ibon Ishak” yerine “Ibn Yusuf” olmal.

14. Ebt Ishak Muhammed b. Ibrahim el-Giilabadi*.

15. Ebt Ishak®. Bu kiinye farki ise su ti¢ sekilde izah edilebilir:

i. “Ibn Ebi Ishak”in “Ibn” i diiserek rivayet edilmis olabilir.

ii. Bir kisinin birkag kiinyesi olabildigi igin, “Eba Ishak” Gulabadi'nin
diger bir kiinyesi olabilir.

iii. Aslinda Ebt Ishak kiinyesi, el-Giilabadi hakkinda anlatilan ve ba-
zilari tarafindan yanliglikla miellifin bizzat kendisine atfedilen bir riiya hikdyesine
dayanmaktadir. (Ruya’dan 42. dipnotta kisaca zikredilmistir.) Tespitlerimize
gore, bu riiya hikayesinin asil kaynagi, Siileymaniye Ktp. Carullah 2/b’de de belir-
tildigi tzere Muhammed Parsd (6. 822/1419)'nin Faslu’l-Hitab1dir#. Maalesef
daha sonralar1t Madni’l-Ahbidrt okuyan ve bu menkibeyi de bilenler, eserin bag
tarafina metne ait olmayan sayfalarin herhangi bir yerine, ¢ogu kez atifsiz olarak
not etmiglerdir. Bu rivayetin benzeri Hakim et-Tirmizi (6. 295,310/907,922
civ.)’nin Nevddiru’l-Usil’t i¢in de anlatilir. Bu tiir notlar gelisiglizel yazildig: igin
yanlig olabilir. Yazmalarin bag taraflarinda verilen ve metne dahil olmayan bilgi-
lerden istifade ederken ihtiyatli olunmas: gerektigi de bilinen bir gercektir.

% Kuragi, Cevihir, Haydarabad bas. I, 272, Riyad bas. IV, 105; Tbn Kutluboga, Tdcii’t-Terdcim, s. 333;
Molla Cam1, Nefahdtu’l-Uns, s. 219’da Ebt Bekir el-Giilabad?'nin hocast Faris b. Isa el-Bagdadi’yi ta-
nitirken el-Guldbadi'nin kitaplarinda ondan nakillerde bulundugunu bildirmektedir.

40 Gulabadi, Madni’l-Ahbar, Yeni Cami, 274 nr.

1 Giilabadi, Madni'l-Ahbar, SUTFK, 1075/A’nin bas tarafindaki hadis fihristinde ad1 zikredilmeyen biri
tarafindan 1/a ve 25/b’nin kenarlarina digtilmiig notta bu sekilde gegmektedir.

42 Gulabadi, Madni'l-Ahbar, 111. Ahmed, 538 nr., 2/a; 619 nr., 7/b; 600 nr., 6/b, eserin bag tarafinda
metne ait olmayan sayfalarda, ad1 zikredilmeyen biri tarafindan yazilmis bir riya hikdyesinde muel-
lifin ad1 bu gekilde zikredilmigtir. Bu rtya hikayesinin aynisi Carullah, 995 nr., 2/b’de Parsd’nin
Faslu’l-Hitdbina atfedilerek zikredilmektedir. Hikayeye gore, “Ebii Bekir el-Giilabddi, riiyasinda Hz.
Peygamberi goriir ve O, (s.a) kendisine bir ¢icek vererek soluncaya kadar hadislerini serh etmeye devam et-
mesini tavsiye eder...”. Hikayenin aynisi, Parsd’nin Faslu’l-Hitdb'inda da (s. 496) gecmektedir. Bu riiya
menkibeleri aynen birbirinden aktarilmig olup hemen hemen tiim niishalarin bag taraflarinda bu-
lunmaktadir. Bununla esere, biyiileyici 6zellik kazandirlmak istenmis olabilir. Bu riiya, ¢agdas bazi
yazarlar tarafindan yanliglikla Eb( Bekir el-Giilabadi’nin bizatihi kendisine atfedilerek riiya ile hadis
rivdyetine delil olarak getirilmektedir. Genis degerlendirme igin bkz. Karapinar, Muhaddis Sufilerin
Hadis Usulii ve Hadisleri Anlama Yéntemleri, s. 126-133.

4 Gulabadi, Madni'l-Ahbar, 1I1. Ahmed, 538 nr., 2/a; 619 nr., 7/b; 600 nr., 6/a eserin bag tarafinda
metne ait olmayan sayfalarda, ad: zikredilmeyen biri tarafindan yazilmis ritya hikayesinde muellifin
ad1 boyle gegmektedir. Riya hakkindaki bilgi igin bir énceki dipnota bakiniz.

4 Bkz. Parsa, Faslu’l-Hitdb, s. 496.
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Gulabadi’nin isminde tespit edilen hatalar, miistensihler tarafindan zaman
zaman yapilmakta olup o dénemin sartlari gbz éniinde bulunduruldugunda, bun-
larin basit oldugu soéylenebilir. Kald: ki, teknolojinin gelistigi su ¢agda bile, dizgi-
ciler tarafindan bu hatalardan ¢ok daha vahimlerinin yapildigi malumdur. Bura-
daki yanligliklarin 6zellikle “Ibn” ile “Ebi” kelimeleri {izerinde yapildigi goriilmek-
tedir. Bu iki kelimenin, istinsah ederken miistensih tarafindan dugtirilmesi veya
fazladan yazilmasi ihtimal dahilindedir. Ancak bu hatalart sadece mustensihlere
atfetmek dogru degildir. Cnki muellifin eserlerinden istifade edenlerde de ayni
hatalar bulunmaktadir.

Isimdeki bu farkliliklar, bazilarini, bu isim sahiplerinin ayri ayn kisiler ol-
duklart vehmine sevketmigtir. Nitekim e/-Cevdhiru’l-Mudiyye'nin hasiyesinde,
“Taarrufun Ebt Bekir Muhammed b. Ibrahim el-Buhari el-Giilabadi (6. 308)”
adinda ayr1 bir alime ait oldugu belirtilmektedir®. e/-Cevdhiru’l-Mudryye muhakki-
ki Abdulfettah el-Hilv, hasiyede verilen (6. 308) vefat tarihinin yanlig oldugunu,
dogrusunun (6. 380) olmast gerektigini bildirmekle birlikte EbaG Bekir b. Ishak el-
Buhari el-Giilabadi ile Ebt Bekir Muhammed b. Ibrahim el-Giilabadi'nin ayni
kisiler olmadiklarini ve Taarrufun da Ebi Bekir Muhammed b. Ishak’a degil, Ebt
Bekir Muhammed b. Ibrahim’e ait oldugunu iddia etmektedir. Abdulfettah el-
Hilv gibi diger bazi miuellifler, isimdeki bu ihtilaftan dolayr Taarruf ile Madni’l-
Ahbdr adli eserlerin farkli iki kisiye ait oldugu yanilgisina diigmisglerdir. Oysa
eserlerin yazma niishalar ve kaynaklar dikkatlice incelendiginde, muellifin adin-
daki bu farkli vecihlerin her iki eser i¢in de kullanildig1 goriilecektir. Nitekim Mu-
hammed Pars4, bu iki eserin sahibinin ayni zat oldugunu bildigi halde ayr1 ayr
isimlerle zikretmektedir. Bu farkliliklar, istinsah hatasindan kaynaklanabilecegi
gibi, mellifin bu iki isimle bilinmesinden de kaynaklanabilir. Arberry’nin Islam
Ansiklopedisi’'ndeki “Kelabazi” maddesinde ayr1, The Doctrine of the Sifis adli ese-
rinde ayr1 isimleri tercih etmesi, bu sekilde degerlendirilebilir. Ayrica Kehhale'nin
iki ayr1 yerde, Guilabad’'nin adini sanki farkl kisilermis gibi vermesinin nedeninin
de, miellifin vefat tarihindeki ihtilaf ile isminin kisalig1 ve uzunlugundan kay-
naklandig1 diistintlmektedir.

Hiilasa Giilabadi'nin ismi Ebii Bekir, Muhammed b. (Ebi Ishak) Ibrahim b.
Ya'kib b. Yusuf b. Kesir b. Hatim b. Abdurrahman el-Giildbadi el-Buhdri el-Hanefi es-
Safi’dir. Daha agik belirtmek gerekirse, adi: Muhammed, kiinyesi: EbG Bekir; baba-
st adi: Torahim, babasiin kiinyesi: EbG Ishak’tir. SGfi tabakat kitaplarinin
Gulabadi’yi tanitmamalari, kendisinden sonraki birgok stfinin kitaplarinda on-
dan sz etmemesi, isminin dahi dogru bir sekilde zapt edilmemesine sebep ol-
mustur.

4 Kuragi, Cevahir, Haydarabad bas. 11, 272, Riyad bas. IV, 106.
46 Kuragt, Cevdhir, Riyad bas. IV, 106.
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Onun ismindeki problemin izahindan sonra, simdi de dogum ve vefat tari-
hi tespit edilmeye galigilacaktir.

b. Dogum ve Vefat Tarihi

Gulabadi'nin dogum tarihi hakkinda kaynaklarda maalesef herhangi bir
bilgiye rastlanilamadig igin, onun tam olarak kag¢ yil yasadigini tespit etmek
zordur. Ancak bazi karinelerle tahminde bulunmak mimktndr.

Dogum tarihi tespitinde bagvurulan yontemlerden biri, Gtlabadi'nin en
erken vefat eden hocasini tespit ederek dogum tarihi hakkinda yaklasik bir tah-
minde bulunmaktir. Mesela Madni’l-Ahbar'in 52. hadisinde “Bekkar”” adinda biri-
nin evinde 328/940 yili Muharrem ayinda, Giildbadi'nin de hocast olan Eb(i Nasr
Muhammed b. HamdGye b. Sehl el-Muttavil’nin &grencilerinden biri, seyhin
huzurunda onun hadislerini okur (kurie ald) ve seyh de kendi kitabina bakarak
ogrenciyi takip ve tashih eder ki, bu esnada Giilabadi de onlari dinler...” seklinde
bir ifade gegmektedir. EbG Nasr Muhammed b. Hamdtye b. Sehl b. Yezid el-
Muttavii el-Mervezi (6. 329/941) sadece Bagdat ile Merv’de hadis okutmusg olup
Merv’de vefat etmistir®. Tespitlere gore Eb( Nasr el-Muttavil Gulabadi’nin en
erken vefat eden hocasidir. Giilabadi, 8 veya 10 yasinda ilim 6grenmeye baslasa,
15-20 yasina kadar Buhara ve civarindaki hocalardan ilim almis olmalidir. Sonra
ilim seyahatlerine giktig1 kabul edilse, bu durumda Eb Nasr el-Muttavii’den de
328/940’da ders dinledigine ve hocas1 da 329/941 senesinde Merv’de vefat ettigine
gore, biytik ihtimalle ondan Merv’de hadis dinlemistir. Buharé ve civarinda ken-
disinden ilim alinabilecek &limlerin ¢oklugu ve genelde 15-20 yasindan 6nce ilim
seyahatlerine ¢ikilamayacag1 sebebiyle, onun yaklasik 300-305/912-917 yilinda
dogmug olabilecegi olasidir. Dolayisiyla Giilabadi'nin 80 veya 85 yil yasama ihti-
mali yiiksektir. Kaldi ki, bu yasg da normaldir. Bilal Saklan ise, 65-75 sene yasamig
olabilecegini ifade etmektedir®. Madelung ise, en erken vefat eden hocasinin
Eb(’n-Nasr er-Ragadi (6. 339/950-951) oldugunu tahmin etmekte ve onun vefat
tarihinden hareketle, Gulabadi'nin 320/932 yilinda dogmus olabilecegini var say-
maktadir®.

Stleymaniye Ktp. Corlulu Ali Paga niishasi, nu: 128, 471/b’de gecen semé&’
kaydinda “...ve huve yervi ani’s-Seyh ez-Zahid el-Arif el-Musannif Ebi Bekir b. Ebi
Ishak Tbrahim b. Ya'kib el-Giilabadi senete 305/917 min vakti't-Tasnif” ifadesi geg-

¥ Bu isim hakkinda, yazmalarin hamiglerinde herhangi bir bilgi verilmedigi gibi biyografi ve rical
kitaplarinda da herhangi bir ipucuna rastlanilamamistir. Ciinkd bu adi tagtyan pek gok kisi bulun-
maktadir. Eb( Nasr Muhammed b. Hamdaye b. Sehl sadece Bagdat ile Merv’de ders okuttugu igin
bu iki nispetle anilan Bekkir adinda biri, aragtirma esnasinda tespit edilememistir, Bkz. Gulabadi,
Madni'l-Ahbdr, (Karapmar'in muk.), s. 57.

4 Hakkinda bilgi igin bkz. Sem’ani, Ensdb, V, 327; Zehebi, Siyer, XV, 80-81.

49 Saklan, Keldbazi, s. 10.

% Madelung, “Ab( Bekr Kalabadi”, EIR, 1, 262.

1 Giilabadi, Madni'l-Ahbar, Corlulu Ali Paga, 128 nr., 471/b.
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mektedir. Buradaki sem4’ kaydinda gecen ravi, Gulabadi'nin talebesi Muhammed
b. Ali b. Ebi'n-Nasr Ahmed b. Ali el-Isfahani el-Maymurgi’dir?. Metinde verilen
bu tarihin yanliglikla 305/917 yazildigi dustintilmektedir. Ctinkt Glabadi’nin,
kendisinin 300-305/912-917 yillar1 arasinda dogmus olabilecegi tahmin edildigine
gore, bu tarihin 350/961 olma ihtimali ytiksektir. Zira onun dogar dogmaz veya
bes yasinda boyle bir eser yazmasi miimkiin olmayacagina goére, bu tarih yanlis-
tir. Madni'l-Ahbdr dikkatlice incelendiginde, onun sanki zamana yayilarak veya
devam ede gelen bir ders halkasi sonucu ortaya ¢ikmis bir eser oldugu hissi
uyanmaktadir. Eserde bu 6ngdrilyt dogrulayan bagka karineler de bulunmaktadir.
Ancak bu bilgi notu, Muhammed b. Ali el-Maymurgi'nin, Gtilabadi'nin derslerine
kiigiik yastan itibaren devam eden biri olma ihtimalini kuvvetlendirmektedir.

Madni'l-Ahbar'in III. Ahmed, 538 numarali niishaya, Hizir b. Ilyas (6. ¢) ta-
rafindan dustilen bir notta; ulemanin esere 350/961 yilindan beri gok deger ver-
diklerini, 6grencilerin de eseri hocalarindan isnad ve icazetle aldiklarini, hatta e/-
Hiddye sahibi Ferganali Seyh Ali b. Ebl Bekir el-Hanefi el-Mergindni'nin (6.
593/1197)% bile hocalarindan Madni’l-Ahbar’y icazetle aldigini ve talebesi Ebu’l-
Vecd Semsti’l-eimme es-Serahsi el-Hanefl el-Kerderi (6. 642/1244)* ise, hem ken-
disinin hem de Mahmud b. Ebi Bekir el-Faradi el-Hanefi el-Gilabadl (6.
700/1300)'nin talebesi olan Hafizuddin el-Kebir Ebu’l-Fadl Muhammed b. Mu-
hammed b. Nasr el-Hanefi el-Buhéri (6. 693/1292)% gibi pek ¢ok alimin de, eseri
icazetle aldiklarini haber vermektedir. Ayrica Hafizuddin, bu icazetin sihhatinde
hicbir gtiphenin bulunmadigini belirterek, kendisinin de kiymetli hocalarindan,
pek ¢ok tarikle eserin icazetini aldigini zikretmektedir®. Yine Madni’l-Ahbdr'in
elimizdeki ntishalarindaki semd’ kayitlarindan edindigimiz bilgiye gore eser, H.
375 yilinda semden rivayet edilmistir”. Bu delillerden haraketle, Giilabadi’nin
muhtemel dogum tarihinin (6. 300/912) oldugu 6n goriilmektedir.

52 Gulabadi, Madni’l-Ahbar, 111. Ahmed, 538 nr., 2/b; 619 nr., 8/a, 246/b; 600 nr., 7/a; Corlulu Ali Pasa,
128 nr., 471/b, sem4’ kayitlar1.

% Hakkinda bilgi icin bkz. Ibn Kutluboga, Tdcii’t-Terdcim, s. 206-207; Karaman, Hukuk Tarihi, s. 264;
Ogzel, Fikih Alimleri, s. 57.

% Hakkinda bilgi igin bkz. Ibn Kutluboga, Tdcii’t-Terdcim, s. 267-268; Ozel, Fikdh Alimleri, s. 65.

% Hakkinda bilgi igin bkz. Kuragi, Cevdhir, Haydarabad bas. 11, 367; Ozel, Fikih Alimleri, s. 71, 73, 75.

% Bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbdr, 111. Ahmed, 538 nr., 2/a.

% Bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbar, 111. Ahmed, 619 nr., 8/b; 600 nr., 7/b.
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Kaynaklar, Gilabaddi’'nin vefat tarihi hakkinda 380/990%, 384/994%,
385/995% ve 390/1000° gibi dort farkli tarih vermektedirler. Madni’l-Ahbdr'in 111
Ahmed, 619 nr., 7/b’de, Hafizudd(in el-Kebir el-Buhari’nin kendi yazisinda verilen
bilgiye gore, Eb Bekir 380/990 yilinda 19 Cemaziyelevvel Cuma giinii vefat et-
mistir. Muhammed Pars3, EbG Bekir'in 380/990 senesinin, Ceméaziyelevvel ayinin
29. 24. veya 25. Cuma giini Buhara’'da vefat ettigini, Merkadinin meshur olup,
ziyaret ve teberriik edildigini haber vermektedir®. Arberry, Dard Sikth’un
Sefinetii’l-Evliya’sinda 19 Cemaziyelevvel Cuma gint Gildbadi’'nin Buhérd’da
vefat ettigini nakleder ve hesabina gére on yil igerisinde de bu tarihin 385/995’e
rastladigini belirterek kendisinin de vefat tarihi olarak bunu tercih ettigini ifade
etmekle birlikte, 380/990 yilinda vefat etmis olabilecegini de zikretmektedir®.
Bize gére onun, 380/990 yilinda vefat etmis olma ihtimali daha ytksektir.

Madelung, tiirbesinin Buhard’da bulundugunu ve XI/XVI. ytizyila kadar
ziyaret edildigini belirtmektedir®. Ancak tiirbesinin glinimiizde hald durup dur-
madig1 hakkinda maalesef herhangi bir bilgiye rastlanamamugtur.

Muhaddis-stfi Gulabadi, Buhard’nin Gilabad Mahallesi'nde diinyaya gel-
digi icin buraya nispetle Giilabadi diye anilmig ve meshur olmustur. Ik Islam
cografyacilarinin eserleri, muellif ve buraya nispet edilen 4limlerin biyografilerin-
den® bahseden klasik eserler ve modern caligmalar®, maalesef Giilabad9 hakkinda

% Gilabadi, Madni’l-Ahbdr, Mektebeti’'l-Esed (Zahiriyye), hadis:1034 nr.; hadis: 13495 nr; IIL
Ahmed, 619 nr., 7/b’de Hafizuddtn el-Kebir el-Buhari’nin kendi yazisindan nakledilen bilgiye gore;
Vellyytiddin Efendi, 718 nr. niishanin kapaginda; Murat Molla, 610 nr.; Haci Selimaga/Hudayi
Efendi, 161 nr.; Kurasi, Cevdhir, Haydarabad bas. II, 272 (Ancak nasir tarafindan dipnotta rakamla
H. 308 tarihi verilmis, bunun H. 380 yerine sehven yazildig1 diistintilmektedir.); Parsa, Faslu’l-Hitdb,
5. 99; Ibn Kutluboga'nin TAcii’t-Terdcim inin muhakkiki s. 333'deki dipnotta, bagka bir nishada bu
sekilde gectigini belirtmektedir; Katib Celebi, Kesfii’z-Ziinin, 1, 53, 105, 225, 419; Kettani, Risdle, s.
40, 196; Brockelmann, GAL, I, 360; Brockelmann, Suppl. 1, 217; Zirikli, Alam, V1, 184; Kays Alu
Kays, Iraniyyan, 11, 450; Kehhale, Mu'cem, IV, 212; Giilabadi, Taarruf, (Abdulhalim-Taha); Sezgin,
GAS, 1, 668; Nwyia, “al-Kalabadhi”, EI, 1V, 467; Shiloah, The Theory of Music, s. 161; Damghani,
“Persian Contributions to Sufi Literature in Arabic”, s. 37; Graham, “AbG Sa’d Abi'l-Khayr and the
School of Khurasan”, s. 113; Cezzar, Medahilii'l-Miiellifin, 111, 1372.

% Gulabadi, Maani’l-Ahbar, Murad Buhari, 94/M nr.; Eb Bekir Muhammed b. Ebi Ishak Ibrahim b.
Ya'ktb el-Kelabdzi, el-BuhAri, Bahru'l-Feviid el-Megshiir bi Madni’l-Ahbdr, thk. Muhammed Hasan
Muhammed Ismail-Ahmed Ferid el-Mezidi, Beyrut 1999, calismadan ileride bahsedilecektir; Parsa,
Faslu’l-Hitdb, s. 496'daki ritya hikayesinde; Ismail Paga, Hediyyetii’/—Ariﬁn, 11, 54; Kehhale, Mu'cem,
1V, 222; Sezgin, GAS, 1, 668; Chabbi, “Réflexions Sur Le Soufisme Iranien Primitif”, JA, CCLXVI, 39.

® Murad Buhari, 94/M nr.; Parsa, Faslu’l-Hitdb, s. 496'daki ritya hikayesinde; Brockelmann, GAL, 1,
360; Kays Alu Kays, Iraniyyan, 11, 450; Dara Sikah’un Sefinetii’l-Evliya’sindan naklen Arberry,
Doctrine, s. XI; Arberry, “Kelabazi”, IA, VI, 538.

6! Nicholson, Literary, s. 338; Brockelmann, Suppl. 1, 217; Kays Alu Kays, [raniyyin, 11, 450.

©2 Parsa, Faslu’l-Hitdb, s. 99.

6 Arberry, Doctrine, s. X1.

% Madelung, “Ab0 Bekir Kalabadi”, EIR, 1, 263.

6 Giilabad’a nispet edilen limler hakkinda bilgi icin bkz. Giilabadi, Madnil-Ahbar, (Karapinar'in
muk.), s. 44-48.
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“Buh&rd’nin bir mahallesi” oldugunun &tesinde herhangi bir bilgi vermemektedir-
ler.

Gulabadi, stff olarak gohret bulmasina ragmen, Stlemi (6. 412/1021)'nin
Tabakatu’s-Sifiyye ve Ebti Nuaym el-Isbahani (6. 430/1038)nin Hilyetii'l-Evliya’st
gibi mutasavviflarin hal terctimelerini konu edinen eserlerde ondan sz edilme-
mistir. Bu meshur biyografi muelliflerinin EbG Bekir’i gdrmezden gelmelerini izah
etmek zordur. Bu tutumu izah igin ilk akla gelen, Gulabadi’yi kendileri gibi bir
sGff olarak gortp gérmedikleridir.

Ciineyd (6. 297/909), Hallac (6. 309/921), Sibli (6. 334/945) ve daha bagka
stfiler, hem ilmi eserlerde, hem de halk arasinda yayilmig hikayeler sayesinde
sohret kazanmiglardir. Buna mukabil Gulabadli seyh EbG Bekir'in ismine atif,
gerek ulema gerekse halk arasinda azdir. Ayni tasavvufi gizgide olan Kusgeyri (6.
465/1072) bile, Risdle’sinde, onu ne geyhleri arasinda zikretmekte, ne de sozlerin-
den nakilde bulunmaktadir. Hucviri (6. 465/1072) de Kesfu'l-Mahciib’da ondan
hicbir nakil yapmamaktadir. Oysa bu zatlarin eserlerinde Gulabad’den nakillerde
bulunabilecekleri pek ¢ok konu vardir. Akla ondan istifade ettikleri halde adini
zikretmemis olabilecekleri ihtimali gelmektedir.

Tonu’l-Cevzi (6. 597/1200) de Sifatii’s-Safve’sinde ayni ihmali stiriindiir-
mektedir. Ferdiddiin Attar (6. 620/1220) Tezkiretii’l-Evliya’sinda, Ibnu’l-Mulakkin
(6. 804/1401) Tabakati’l-Evliya’sinda, Sa’rdni (6. 973/15695), et-Tabakdtii’l-
Kiibrd’sinda, Munavi (6. 1031/1621) el-Kevdkibii’d-Diirriyye’sinde Gulabadi hak-
kinda bilgi vermemektedir®. Molla Cami ise Nefahdt’inda, sadece Hallac-1 Man-
str'un halifesi olan Faris b. Isa el-Bagdadi (6. 335/947)'den bahsederken, “Seyh
Arif Ebi Bekir b. Ishak el-Giilabadi el-Buhari kitaplarinda ondan vasitasiz olarak
nakillerde bulunmaktadir”® ifadesi disinda ondan s6z etmemektedir.

EbG Bekir el-Gilabadi'nin diger bazi stfiler gibi mesghur olmamasi, en
6nemlisi kendisinden hemen sonra yazilan ciddi sGff tabakat kitaplarinda, bagka-
larina yer verildigi halde, ona yer verilmemesi anlagilir degildir. Onu bilmemeleri
veya duymamalari ihtimali ise oldukga zayif gértinmektedir. Giilabadi’'nin Hanefi
fakihleri arasinda meghur olmasi, stfilerin onu, stff olarak degil de fakih olarak
gérmis olabileceklerine bir igaret olabilir mi¢ Nitekim kendisinden birkag satirla
dahi olsa bahseden, vefatinin ardindan yaklasik dort yiiz sene sonra telif edilmis
Hanefi tabakat kitaplaridur.

%

% Arberry, Doctrine, s. XI; Arberry, “Kelabazi”, I, VI, 538; Nwyia, “al-Kalabadhi”, EI, IV, 467; Chabbi,
“Réflexions Sur Le Soufisme Iranien Primitif”, JA, CCLXVI, 39; Madelung, “Ab( Bekir Kalabadi”,
EIR, 1, 262; Graham, “Ab( Sa’d Abi’l-Khayr and the School of Khur4san”, s. 113.

¢ Giilabad mahallesinin yeri hakkinda genig bilgi icin bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbdr, (Karapinarin
muk.), s. 14-23.

8 Saklan, Keldbazi, s. 2.

% Molla Cami, Nefahditu'l-Uns, s. 219.
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Kaynaklarda hayat: hakkinda hemen hemen higbir bilgi verilmeyen
Gulabadi'nin ailesi ve gocuklar hakkinda da herhangi bir bilgiye tesadif edilme-
mistir. Yalniz kinyesinin EbG Bekir olmasi ve Madni’l-Ahbdr'in gesitli ntishala-
rinda zikredilen semé’ kayitlarinda “Ummii’l-Kasim bint Ebi Bekir b. Ebi Ishak”
isimli ravinin mdellifin kiz1” oldugu ihtimali bizlere onun evli ve gocuk sahibi
oldugunu gostermektedir.

Tarihgi Barthold, Bati Karahanli hitkiimdari: Arslan Hin Muhammed’in (6.
526/1131) idaresini (M. 1102-1130) anlatirken onun, “Nemed-pts” (aba elbiseli)
lakapli, z&hid Hasan b. Yusuf el-Buhéri ile iyi iliski i¢inde oldugunu séyler ve
“Onun yalniz sebze ile yagadigini”, ayrica Buh&rd’da onun diginda, “Et yemekten
kesinlikle sakinan sadece EbG Bekir Kallabadi adinda bir seyh vardi.” diye bir bilgi
vermektedir”!. Buradaki ifadeden anlagildigi tizere, z&dhid Hasan b. Yusuf ile
Arslan Han ¢agdaslar, Ebt Bekir el-Giilabadi ise daha énce yagsamig biri olmalidur.
Ayrica mevcut kaynaklardan elde edilen bilgilere gore, Arslan Han'dan o6nce
Gulabad’a nispet edilen alimler arasinda, tizerinde durdugumuz Madni’l-Ahbir
sahibi Eb( Bekir el-Gulabadi (6. 380/990)'nin diginda, ismi bu gekilde olan her-
hangi birine rastlanmamistir’?. Bu sebeple, séz konusu et yemeyen kisinin
Gulabadi oldugu ileri stirtilebilir.

Muhammed Parsd, Faslu’l-Hitdb adli eserinde Giilabad'nin Madni’l-Ahbdr
adli eseri yaninda daha ¢ok Taarruf undan nakillerde bulunmustur. O, “Seyh Ebt
Bekir b. Ebi Ishak, mesayihin biyiiklerinden ve saliklerin kutuplarindan olup, ahir
vaktini fazlaca zithd, miicdhede ve riy4zatla gegirmis ve Taarruf kitabini ikmal
eylemistir” der. Saniriz, bu bilgi Gulabadi’nin tasavvufi yasaminin kismen ay-
dinlanmasinda bir ipucu verebilecek niteliktedir. Maalesef mevcut kaynaklarda,
onun hayati hakkinda bu bilgilerle lakaplart diginda herhangi bir bilgi tespit edi-
lememistir. Bu bilgiler ise, onun hayatin1 yeterince aydinlatacak nitelikte degildir.

Daha 6nce ismi konusunda verilen bilgilerde de zikredildigi gibi Gulabadi,
amelde Hanefi mezhebine mensuptur. Eserlerinden, itikatta, Ehl-i stinnet ve’l-
cemaat cizgisinde oldugu anlasilmakla birlikte, eserinin bir yerinde bunu agikga
ifade etmektedir™.

EbG Bekir'in milliyeti konusunda ise farkli gértisler ileri stirtilmistiir. Kimi
Iran, kimisi de Arap asilli oldugunu iddia etmistir. Ancak “Etnik Durum”da da
ifade edildigi gibi, onun etnik kokeni konusunda bir iddiada bulunmak -su anki

70 Gulabadi, Madni'l-Ahbdr, Fatih, 697 nr., 2/a; Sehid Ali Paga, 375 nr., vrk. 267; Ayrica fbn Hayr el-
Isbili (6. 575/1179) Kadi Iyaz (6. 544/1149)’dan eserin icazetini almig ve Madni’l-Ahbdrin bu niishast
da ayni gekilde Gulabadi'nin kizi “Umm’l-Kasim” tarafindan rivayet edilmigtir. Bkz. Ibn Hayr el-
Isbili, Fihrist, s. 202. Ayrica bkz. Saklan, Keldbazi, s. 9.

71 Barthold, Tiirkistan, s. 398.

2Giilabad’a nispet edilen alimler igin bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbar, (Karapinar'in muk.), s. 44-48.

73 Parsa, Faslu’l-Hitdb, s. 99.

7 Gulabadi, Madani'l-Ahbar, SUTFK, 1075/A nr., 379/b.
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verilere gore- oldukga zor gorinmektedir. Bu konuda goris belirten Nicholson’,
Arberry” ve Uludag” Arap asilli oldugunu; Kays Alu Kays, Damghani ve
Damghani’nin makalesinin bulundugu caligmay1 derleyen editér Iran asilli”® oldu-
gunu, Ates ise onun Ttrk oldugunu” iddia etmektedirler.

Bu galismalarin higbirisi, iddialarini herhangi bir delile dayandirmamakta-
dir. Eserlerinden anlagildigi kadariyla, onlar, Arapca eser yazdigi veya muellifin
isminin Arapga olmasindan dolay1 Arap olduguna; Giilabadi kelimesinin Farsga
olmas1, buranin Iranlilarin yerlestigi/yasadig1 bir memleket olduguna isaret edebi-
lecegi varsayimindan hareketle, Buhara ve havalisinin Iranlilarin beldeleri oldugu
kabuliinden dolay1 onun Iranli olduguna hiikmedilmis goziikmektedir. Ancak
aragtirmamiz esnasinda, Eb( Bekir'in milliyeti hakkinda herhangi bir bilgi veya
ipucuna rastlanilmamustir. Elde ispatlayacak veriler olmamasi sebebiyle, onun 1rki
mensubiyeti hakkinda herhangi bir iddianin mesnetsiz oldugu sylenebilir.

Gulabadi’'nin hayati hakkindaki tartismalardan sonra, onun iki eserinden
hareketle, ilmi kisiligi hakkinda birtakim degerlendirmelerde bulunulacaktur.

IIL ILMI KISILIGI

Hayat1 gibi nasil bir egitim aldig1 da pek bilinmeyen Eba Bekir'in bu yond,
onun matbu eseri Taaruf ile su ana kadar pek bilinmeyen/taninmayan ve kaynak-
larda da bir iki cimleyle gegistirilen Madni’l-Ahbar adli eserinden hareketle kisaca
ortaya konulmaya ¢aligilacaktir.

Tespitlere gore, kaynaklarda onu niteleyen on besten fazla sifat bulunmak-
ta ve bunlardan bazilar ilmi kigiligine 1sik tutmaktadir. Hakkinda kullanilan
z&hid, sGfi, arif, kutbu’l-aktdb, muhaddis, hafiz, fakih, usulcti/Hanefi usulcisti,
alim gibi nitelemeler onun ilmi kisiligini ortaya koymada birtakim ipuclart ver-
mektedir. Bu lakaplar, onun zengin bir ilmi kisilige sahip oldugunun kaniti olabi-
lecegi gibi, bagkalar: tarafindan -ki bunlar arasinda muteber alimler de bulunmak-
tadir- nasil gortldiguni de ortaya koyabilir.

Gulabadi, Cineyd ve Hallac’la zirveye tirmanan tasavvuf tartigmalarinin
icinde yani IV/X. asrin baglarinda dogmustur. Stfilerin neredeyse hepsinin toh-
met altinda birakildig1 bir donemde, stff elestirilerine er-Taarruf li Mezhebi Ehli't-

7> Nicholson’un gerek eserinin adi “A Literary of the Arabs” gerekse konuyu igledigi baglik “Arabic
Authorities on Sufism” (s. 338) bunu gostermektedir.

78 Arberry, Doctrine, s. X111

77 Uludag, Taarruf, s. 11.

78 Kays Alu Kays'in gerek eserinin adi el-Iraniyyin ve'l-Edebu’l-Arabi gerekse “Buhéra havalisinin franli-
larin beldelerinden oldugu” ifadesi (II, 450) buna isaret etmektedir; Damghani'nin “Persian
Contributions to Sufi Literature in Arabic” isimli makalesi ile makalenin bulundugu derlemenin ad1
Classical Persian Sufism:From its Origins to Rumi, buna delalet etmektedir; Ayrica Damghani, makale-
sinin 37. sayfasinda Gulabadi’nin Farsca bir yer ismi oldugunu ifade etmektedir.

7 Siileyman Ates, herhangi bir delil zikretmeden onun “Tiirk bilgini” oldugunu iddia etmektedir. Bkz.
Ates, Islam Tasavvufu, s. 100.
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Tasavvuf adli eserini yazarak cevap vermistir. O, eserine 6nce stff kavrami, aka-
binde ise gergek stfilerin kimler olduklarini belirterek baglamistir. Sonra da Akaid
ilminin hemen hemen tiim konular ile Tasavvuf istilahlarini ele alarak “Stfilerin
akideleri, meseleler hakkindaki goriigleri budur” dercesine, muhataplara bir reddi-
ye yazmig gibidir.

O, hem Madni'l-Ahbdr’da, hem de Taarruf da déneminin yaygin tartigmala-
11 olan “Tevhid” ve “Allah’in sifatlar” gibi konularda stfilerin bakig agilarini orta-
ya koymaya g¢alismigtir. Bu ve benzeri konular Madni'l-Ahbir'da zaman zaman
daginik bir sekilde ele alinmig, Taarruf da ise daha derli toplu ve detayl islenmis-
tir. Yine onun bu tir tartigmalar ayet, hadis ve sahabe sézlerine dayanarak igle-
mesi, anlamli bir drnektir. Ayrica Taarruf, sahasinda bu gekilde yazilan ilk siste-
matik eser olarak kabul edilir. Giilabadi, her ne kadar Keldm ilminin nazari konu-
larina girmemis olsa da, iki eserinden de elde edilen intiba, onun bu konularda
derin bilgi sahibi oldugunu géstermektedir.

Gulabadi, gerek klasik, gerekse cagdas kaynaklarda adeta Taarruf adli ese-
riyle 6zdeslestirilmistir. Oysa Madni’l-Ahbdr adli eseri, bu eserden hig de geri kal-
mayacak, hatta bir noktaya kadar onu da icine alabilecek nitelikte bir ¢aligmadir.
Bunun yani sira, eserin gerek semd’ kayitlarindan, gerekse Madni'l-Ahbir'a (I11.
Ahmed, 538 numarali ntisha, vrk. 2/a), Hizir b. llyas (6. ¢) tarafindan diisiilen
nottan anlasildig1 Gzere kitap, 6zellikle Hanefi alimler tarafindan 350/961 yilin-
dan bu tarafa ¢ok deger verilen ve Ogrencilerin hocalarindan icézetini aldiklari
meghur bir eserdir.

Taarruf'ta sfilerin akidesini ortaya koyan Gulabadi, Madni'l-Ahbar’da
stnni keldm akidesine bagli olan stfilerin, hadislerin gerhinde izledikleri metodu
ortaya koymaktadir. Onun bu ¢alismasinda, muhaddis-sGfi kimliginin 6ne ¢ikti-
gin1 gortlmektedir. Serhte izledigi metod incelendiginde, bir muhaddis gibi dav-
randigr anlagilmaktadir. Giilabadi’nin bu 6zelligi, stfiyye i¢inde dnemli bir yere
sahip olduguna isaret etmektedir. O, bu eserde 223 hadisi igarf olarak serh etmek-
tedir. Miifesser ve sevahid olarak getirdigi hadisleri, ¢ogu zaman senetli olarak
vermesi ve kullandigi hadislerin umumiyetle saglam olmasi, onun hadisci for-
masyonuna sahip oldugunun gostergesidir.

Diger ilk devir sGfi alimleri gibi, Gulabadi de goruslerini serdederken, ele
aldig1 konular agiklarken ve hadisleri gserh ederken 6ncelikle Kur’an-1 Kerim ve
hadisi/stinneti esas almaktadir.

Gulabadi’nin hocalarinin arasinda fakihlerin bulunmasi, Hanefilere ait
tabakat kitaplarinda biyografisinin zikredilmesi ve “fakih, usulcti” olarak nitelen-
dirilmesi, onun fikih birikimini ¢nemli 6lgtide aydinlatmaktadir. Fakat elimizdeki
eserlerinde fikhi konulara pek yer vermediginden, onun fakihlik yontni yeterince
tetkik etmemize olanak bulunmamaktadir. Aksine Madni’l-Ahbdr’'da bazi fikhi
konular ahlaki agidan ele aldigr dikkati gekmektedir.
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Giilabad’nin tarihi bir olayt, Ibn Ishak (6. 151/768)’a varan bir senetle ri-
vayette bulunmasi, tarihcilik yonint kismen aydinlatmaktadir®. Yine eserin
ntshalarindan birinde, hadis serhlerinin sonunda konuyla ilgili uzunca siirler
nakletmesi, metin i¢inde istigshad igin siiri delil olarak kullanmasi, ayrica “recez”
ve “nazim”® gibi edebi tabirlere hakim oldugu g6z 6ntine alininca onun bu alanda
da bilgi sahibi oldugu anlagilir. “Felsefe”® ve “Matematik”® gibi, diger bilim dalla-
rinda da bilgi sahibi oldugunun tespiti, Gtilabadi'nin ¢ok yonli bir 4lim oldugunu
gosterdigi gibi, Buhara ve civarinin ilim ve kultir seviyesinin durumunu da gos-
termektedir.

Stleyman Uludag, Ibn Teymiyye’'nin “Tasavvuf ve ziihd konularinda eser
yazan Gulabadi, Stlemi, Kuseyri gibi bazi stfiler, miteahhir z&hidleri asil kabul
ederek sahabe ve tabiunun yoluna ytiz gevirdiler”® geklindeki elestirisine cevap
verirken, EbG Bekir'in uzun yillar hadis okuttugunu ve Bahru'l-Fevdid adli eserinin
buna giizel bir cevap olabilecegini bildirmektedir®. Ibn Teymiyye'nin tenkidini
haksiz bulan Uludag, cevap verirken zikrettigi bilgiye herhangi bir referans ver-
memektedir. Saniriz Uludag, boyle bir kanaate, Gulabadi’nin Hz. Peygamberin
hadislerini serh ettigi Bahru'l-Fevdid/Madni’l-Ahbdr adli eserinden yola gikarak
varmigtir. S6z konusu eserin bir kisminin tahkik ve tetkiki sonucu, Uludag’in bu
kanaatinin dogrulugu tarafimizdan teyit edilmistir.

[Imi kisiligi ortaya konduktan sonra, onun ilmi kisiliginin olugmasinda son
derece etkili olan hocalarina gegilecektir. Ancak ¢ncelikle tespit edilebildigi kada-
niyla, ilim 6grenmek icin nerelere seyahat ettigi ortaya konulacaktur.

a. Ilmi Seyahatleri

Kaynaklarda hayati hakkinda pek bilgi verilmeyen Giilabadi'nin ilim &g-
renmek igin seyahat ettigi yerler, Madni’l-Ahbdr adli eserindeki hocalan ve
senedlerde verilen bilgilerden hareket edilerek ortaya konulacaktir. Bu verilere
gbre, o basta Buh4rd havalisindeki ilim merkezleri olmak tizere; Semerkant,
Serahs, Merv, Nigdp(r, Belh, Bagdat, Kufe, Rey ve Misir’a kadar gitmis, oralardaki
hocalardan ders almig ve hadis dinlemigtir.

Gulabadi, Madni’l-Ahbdr'in 52. hadisini EbG Nasr Muhammed b. Hamdye
b. Sehl b. Yezid el-Muttavii, el-Mervezl (6. 329/941) den nakletmektedir®. Bu zat

8 Gulabadi, Madnil-Ahbar, SUTFK, 1075/A nr., 269/a.

8 Bkz. Gilabadi, Madni’l-Ahbdr, SUIFK, 1075/A nr., 363/b. Ayrica bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbir,
(Arapca kismi).

8 Gulabadi, Madni’l-Ahbar, SUTFK, 1075/A nr., 96/b, 300/b.

8 Gulabadi, Madni'l-Ahbar, SUIFK, 1075/A nr., 86/b, 177/b-178/a..

# Tbn Teymiyye, Mecmitu'l-Fetdva, X, 367.

® Uludag, Taarruf, s. 15.

% Bkz. Guilabadi, Madni'l-Ahbdr, (Arapga kismi), 15. Hadis, s. 162.
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sadece Bagdat ile Merv'de hadis okutmug olup Merv’de vefat etmistir”. Oyle
olunca ondan biyik ihtimalle Merv’de hadis almuigtir.

Eb®I-Fadl Ali b. el-Hasen b. Ahmed’den Serahs’ta®, Ebx Bekir Muhammed
b. Mihrtye er-Razi’den Rey’de®, EbtG Ca’fer Muhammed b. el-Bagdadi’den
Semerkant’ta®, Muhammed el-Himméinl’den Kafe’de?, Yahyd b. Salih es-
Sehmi’den Misir'da®” hadis dinlemistir. Gezdigi cografyanin Méaverdinnehr’den
Misir’a kadar uzanmast, -her ne kadar elde veriler olmasa da- Sam ve Hicaz bolge-
sinde de bulunmus olabilecegi ihtimalini giiclendirmektedir.

Madni’l-Ahbir serhinde hadis formasyonu ile zthd, diger bir ifadeyle stfi
bakis acisini birlestiren Giilabadi'nin yetigmesinde, kimlerin katkida bulundugu,
buytik 6l¢tide onun adi gegen eserinden tespit edilecek ve istifade ettigi hocalari-
nin sadece isimleri verilecektir.

b. Hocalar1

Hig stiphesiz bir dlimin yetismesinde en biiyiik etken hocalaridir. O neden-
le Islam medeniyeti ilim geleneginde, kisinin ilim aldigi hocalari tizerinde 6nemle
durulmustur. Kaynaklarda, Giilabadi’'nin hayat: hakkinda oldugu gibi, hocalar
hakkinda da birkagi istisna maalesef herhangi bir bilgi verilmemektedir. Ulastigi-
miz kaynaklardan sadece Leknevi, Gulabadi'nin Muhammed b. Fadl el-Kaméari
((s,LS0) el-Buhari (6. 381/991)'den fikih tahsil ettigini belirtmektedir®. Tasavvufi
konularda ise, genis 6lgiide faydalandigi ilk kaynagin Hallac'in talebesi Faris b. Isa
Ebtl-Kasim el-Bagdadi (6. 335/947) oldugu, ondan bizzat dinleyerek nakillerde
bulundugu bildirilmektedir*. Muhammed b. Ahmed Ibrahim Ebu’l-Hiiseyin el-
Farist (6. ¢)’den etkilendigine dair bilgiler de vardir®.

Bunlarin digindaki hocalari, bir kisminin tahkikini yaptigimiz Madni’l-
Ahbar adli eserindeki hadislerin sened zincirlerinden tespit edilmeye ¢aligilmistir.
Gulabadi, Madni’l-Ahbdr’dan anlasildigy kadarnyla ytiz civarinda hocadan istifade
etmistir. Ancak arastirmamiz esnasinda edindigimiz intiba bu sayinin daha fazla
oldugu yoéntndedir. Ctinkd Buhé4ra ve civarinda ismini bildigimiz veya bilmedi-
gimiz, kendisinden ilim alinabilecek, ¢ok sayida &lim yetigmistir. Burada onun

¥ Hakkinda bilgi iin bkz. Sem’ani, Ensdb, V, 327; Zehebi, Siyer, XV, 80-81.

8 Bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbar, (Arapga kismi), 15. Hadis, s. 48-51.

¥ Bkz. Gulabadi, Madni'l-Ahbdr, (Arapga kismi), 21. Hadis, s. 66-67; Madni’l-Ahbar, Carullah, 995 nr.,
73/b, 206/b.

90 Bkz. Gulabadi, Madni’l-Ahbar, SUTFK, 1075/A nr., 157/a, Carullah, 995 nr., 89/a.

91 Bkz. Giilabadi, Madni’l-Ahbar, SUIFK, 1075/A nr., 267/a, Carullah, 995 nr., 143/a.

92 Bkz. Giilabadi, Madani'l-Ahbar, SUIFK, 1075/A nr., 157/a, Carullah, 995 nr., 89/a.

% Bkz. Kuragi, Cevéhir, Haydarabad bas. II, 107-108, Riyad bas. III, 300-302; Leknevi, Fevdid, s. 161,
184; Arberry, “Kelabazi”, I4, VI, 538; Madelung, “Abt Bekr Kalabadi”, EIR, 1, 262.

% Parsa, Faslu’l-Hitdb, s. 200; Molla Cami, Nefdhdtu'l-Uns, s. 219.

% Bkz. Seribe, Nureddin, (Stilemi, Tabakatii’s-Siifiyye), s. 379'daki dipnottan; Madelung, “Abt Bekr
Kalabadi”, EIR, 1, 263.
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Madni’l-Ahbidr'indan tespit edilen ve sikga atifta bulundugu hocalarindan bazila-
rinin isimleri verilecektir.

Eb( Nasr Muhammed b. Hamdye b. Sehl b. Yezid el-Muttavii el-Mervezi
(6. 329/941)%.

Ebl’n-Nasr er-Rasadi (6. 339/950-951).

EbG Muhammed Abdullah b. Muhammed b. Ya’kub el-Héarisi es-
Sebezm(ni el-Gilabadi el-Buhari (6. 340/951) el-Fakih Seyhu’l-Hanefiyye el-
Ustaz.

Eb( Sa’d Hatim b. Akil b. el-Mihtedi (6. 350/961).

Ebt Salih Halef b. Muhammed (6. 350/961).

Ebt’l-Leys Nasr b. el-Feth el-Kadeymi (6. 373/983).

Ebu’l Abbas Ahmed b. Sabbag (6. es-Sabbag) b. el-Vaddah el- Hatib.

EbG Ahmed Abdulaziz b. Muhammed b. Ibrahim ed- Dihkani el-
Merzubini es-Semerkandj.

Eb( Bekir Muhammed b. Abdullah b. Yezdad er-Ré4zi el-Fakih.

EblG Bekir Muhammed b. Abdullah b. Yasuf el-Ummani/el-Umani/el-
Ammani en-Neysab(ri.

Ebu’l-Fadl Muhammed b. Ahmed b. Merdek el-K4d1 es-Sehid el-Merdeki”.

Hocasi olma ihtimali bulunanlar ise sunlardir:

Ibni'l-Heysem Ebti Bekir Muhammed b. Halid b. el-Hasen b. Halid el-
Muttavii el-Buhari (6. 362/972)%.

Ebl Ca’fer b. Ebl Temmam Ahmed b. el-Késim b. el-Heyyac b. Siileyman
el-Muttavil es-Semerkandi®. Bu zat Buharad’da (6. 332/943)’de hadis okutmustur.

c. Ogrencileri

Bastan beri belirttigimiz gibi, biyografi eserlerinden sadece birkag tanesi
Gulabadi’nin hayat1 hakkinda birkag kelimeden Gteye gecmeyen bilgiler vermek-
tedir. Bunlarda da ne onun hocalari, ne de égrencileri hakkinda bilgi verilmekte-
dir. Bu sebeple sadece Madni’l-Ahbdr'in muhtelif ntshalarinda gegen cesitli semé&’
kayitlar ile miiracaat edilen eserlerde tespit edilen Ggrencileri zikredilecektir.
Yizlun tzerinde hocast olan bir zatin, bundan ¢ok daha fazla égrencisi olacagl
hatta olmas1 gerektigini disinmek yanlis olmasa gerektir. Madni’l-Ahbir igerik
yoninden incelendiginde, hocanin, gerek ilmiye sinifindan gerekse halktan ders-
lerini/sohbetlerini yiizlerce kisinin dinlemis olmasi gerekir. Ancak bunlardan
tespit edilebilenler sunlardir:

% Bkz. Sem’ani, Ensdb, V, 327; Zehebi, Siyer, XV, 80-81.

%7 Genig bilgi igin bkz. Gilabadi, Madni’l-Ahbar, (Karapinar'in muk.), s. 66-70.
%8 Sem’ant, Ensdb, V, 327.

% Sem’ani, Ensdb, V, 327.
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Madni'l-Ahbar ravisi kizi, Ummi’l-Késim bint Ebi Bekir b. Ebi Ishak!®.

Madni'l-Ahbdr ravisi, Muhammed b. Ali b. Ebi'n-Nasr Ahmed b. Ali el-
[sfahani el-Maymurgi’dir'®. Sem’ani de EbG Nasr Ahmed b. Ali b. el-Hasen b. Isa
el-Mukii’ ed-Darir el-Maymurgl (6. 430/1038)'nin Madni’l-Ahbdr sahibi EbG Bekir
b. Ebi Ishak el-Giilabadi’den hadis rivayet ettigini haber vermektedir'”. Dolay1sty-
la Ebli Nasr el-Maymurgi onun 6grencisidir.

Muhammed Parsa, alim, arif ve imam Eba Ibrahim Ismail b. Muhammed
b. Abdullah (b. Abdullah b. Ahmed b. Sehl b. Siiheyl b. Erzah el-Amuli, Buhara
ehlinden)'® el-Miizekkir el-Miifessir el-Mustemli (6. 434/1042) namiyla ma’ruf
bu zatin, Gulabadi’ye arkadasglik ettigini ve tasavvuf tarikatini ondan aldigini
haber vermektedir'®. Kelam ilmine egimli olan &grencisi Ebt Ibrahim Ismail b.
Muhammed, hocasi Ebtt Bekir b. Ebi Ishak’in Kitdbu't-Taarruf li Mezhebi Ehli't-
Tasavvuf adli eserini serh etmistir'®. Ebt Tahir Ibrahim b. Ahmed b. Said b. Mu-
hammed b. Ishak el-Miistemli el-Buhari et-Tabib (5. 432)1s,

d. Eserleri

Kaynaklarda EbG Bekir el-Gtilabadi'nin eserlerinin isimleri zikredilmis ve
bunlardan Taarruf ile Madni’l-Ahbdr hakkinda bilgi verilmistir.

1- et-Taarruf Li Mezhebi Ehli't-Tasavvuf'

Gulabadi’nin en meghur eseri olup adeta onunla 6zdeglesmistir. Gerek do-
gulu, gerekse batili aragtirmacilar, onu bu eseriyle tanir olmuglardir. Giilabadi’nin
diger eserlerinden hemen hemen hig¢ s6z etmemekle birlikte Madni’l-Ahbdr’dan ise
birkac kelime ile bahsetmektedirler.

Yetmis bes fasildan olusan eser, stfilerin akide ve r(thi hallerinin yani sira,
Tasavvuf ve Akaid ile alakali hemen hemen biitiin konulardan bahsetmektedir.
Mubhtasar bir Akaid ile Tasavvuf kitabi gibidir. Hakkinda “Taarruf olmasaydr Ta-
savvuf bilinmezdi” diye bahsedilen ¢aligma, Tasavvufun temel kaynaklarindan biri

10 Giilabadi, Madni’l-Ahbdr, Fatih, 697 nr., 2/a; Sehid Ali Paga, 375 nr., vrk. 267; Kadi Iyaz (6.
544/1149)'dan eserin icazetini alan Ibn Hayr el-Isbili (6. 575/1179)ye ait “Maani’l-Ahbar” niishas,
bkz. Tbn Hayr el-igbild, Fihrist, s. 202; Ayrica bkz. Saklan, Keldbazi, s. 9.

01 Gulabadi, Madni’l-Ahbar, 111. Ahmed, 538 nr., 2/b; 619 nr., 8/a, 246/b; 600 nr., 7/a; Corlulu Ali
Pasa, 128 nr., 471/b, sema’ kayitlart.

102 Maymurg, Buh4ra-Nesef/Nahgeb yolu {izerinde Buhard’ya yakin biiyiik bir kéydiir. Buraya nispet
edilen meghur alim ise, bu zit olup o, hadiste sika, silih, sadtk, muksir ve z&hid biridir. Bkz.
Sem’ani, Ensdb, V, 184; Hamevi, Mu’cem, V, 50. Ancak Hamevi'de vefat tarihi rakamla H. 403 ve-
rilmis olup bunun baski hatasi oldugu distintilmektedir.

108 Sem’ant, Ensdb, V, 289.

104 Parsa, Faslu’l-Hitdb, s. 99. Ayrica bkz. Sem’ant, Ensdb, V, 289.

105 Sem’ant, Ensdb, V, 289.

106 Giilabadi, Madni'l-Ahbar, 111. Ahmed, 619 nr., 8/a; 600 nr., 5/a, 7/a; Sem’ani, Ensib, V, 289.

107 A J. Arberry ilk defa 1934 yilinda Kahire'de eserin Arapga’sini, 1935°de ise Ingilizce’sini nesretmis-
tir. Bu batili Islam aragtirmacisi sayesinde eser son asirda gerek dogu, gerekse batida taninmigtir.
Bundan sonra Taarruf’un bircok kez Arapga tahkiki yapilarak cesitli yayinevleri tarafindan basilmig-
tir. Ttrkgeye ise, Stileyman Uludag tarafindan 1979 yilinda kazandirilmistur.
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sayilip; kendinden sonra gelen birgok kisinin faydalandig1 eser olmus, 6zellikle de
ser'f gizgide olan stifilerin. Eser, basta Giilabadi'nin 6grencisi Ebti Ibrahim Ismail
b. Muhammed tarafindan olmak tizere cesitli zamanlarda serh edilmigtir. Mu-
hammed Parsd’nin belirttigine goére, Gulabadi bu eseri émriiniin sonuna dogru
telif etmigtir'®,

2- Madni'l-Ahbar (Miftahu Madni'l-Ahbér) veya Bahru'l-Fevaid'”

Gulabadi’nin glintimtze kadar ulagsabilmis bir diger eseri de budur. O, isdri
hadis  yorumunun'® gtizel Orneklerinden biri sayilabilecek bu eserinde,
stfiyane/manevi bir yaklagimla genellikle ahlaki ve kismen de diger konulardaki
223 hadisi gerh etmigtir. Kitapta sevahidle birlikte 700’den fazla hadis kullanil-
mugtir. O, mufesser ve sevahid olarak getirdigi hadisleri, cogu zaman senetli ola-
rak vermisgtir. Eser, hadis serh caligmalarinin ilk 6rneklerinden biridir.

Kayitlara yanlislikla, Serhu Garibi’l-Ehddis'"" adiyla, baska bir kitap gibi ge-
gen eserin aragtirmamiz sonucunda, Madni'l-Ahbir'in bir ntushast oldugu tespit
edilmistir. Kitap, Stileymaniye Kitiphanesine bagli, Ragip Pasa Kittiphanesi 311
(21) numarada bulunmaktadir.

108 Parsa, Faslu'l-Hitdb, s. 99.

199 Eser, Bahru'l-Fevdid el-Meshiir bi Madni’l-Ahbdr adiyla Muhammed Hasan ile Ahmed Ferid el-Mezidi
tarafindan tahkik edilerek 1999 yilinda Beyrut’ta bizim ¢aligmamizdan sonra basilmugtir.

Tahkikte, ne mellif hakkinda ne de eserin diger yazma niishalart hakkinda herhangi bir bilgi veril-
migtir. Gulabadl'nin eserlerini tespit ederken ise, sadece Kesfii’z-Ziinin’la yetinen muhakkikler, onun
kitaplarini tam olarak tespit etmedikleri gibi ona ait olmayan bir eseri de ona izafe etmislerdir. Ayri-
ca farkli iki eseri de tek bir eser olarak vermiglerdir. Miellifin ismini dahi tam olarak tespit etmeyen
muhakkikler, onun vefat tarihini de tetkik etmeden vermiglerdir.

Tahkikte sadece 1011/1602 tarihinde istinsah edilen Iskenderiye Belediyesi Kiitiphanesi niishast ile
1348/1929 tarihinde istinsah edilen Daru’l-Kiitiibi'l-Misriyye niishalart kullanilmustir. Istinsah tarih-
lerden de anlagilacag tizere, bu ntishalar olduk¢a muahhardir. Ancak tespitlerimize gore, eserin en
eski tam ntishast H. 552 istinsah tarihli olup bunlarin disinda daha 32 niishast bulunmaktadir. Yiik-
sek lisans tez galismamizda eserin tahkikini yaparken inceledigimiz 7 adet tam yazma ntishada 223
hadisin serhi yapilmistir. Oysa matbu olan bu ¢alismada 150 hadis serhi bulunmaktadir. Matbu ki-
tabin ilk 100 hadisi, tarafimizdan hazirlanan 100 hadislik ¢alismayla geri kalan 50 hadisi de Siiley-
maniye Carullah niishasi ile kargilagtirildiginda, bir iki yerde takdim-tehir diginda hadis sirasinda
uygunluk bulunmakla birlikte okuma hatalar1 ve eksiklikler dikkati cekmektedir. Matbu kitap, 215
varaga karsilik 111 varag: icerdigi icin eserin neredeyse yarist kadardir. Dolayistyla gok eksiktir.
Matbu calismada, hadisler numaralandirilmadig: gibi konu bagliklart da belirtilmemistir. Hadislerin
tahrici yapilarak yer yer sthhat durumu hakkinda kisaca bilgiler verilmistir.

Eserin ilk 80 varag: (100 hadis) tarafimizdan tahkik edilmis olup yazma niishalar igin bkz. Giilabadi,
Madni'l-Ahbir, (Karapinar'in muk.), s. 75-84.

10 Rur'an ayetleri nasil sembollerle/isiri yolla tefsir edilerek ona rihéni anlamlar uygun gérilmiig ve
boyle bir sistem gelistirilmigse, hadislerin de z&hir (dis) anlamlar1 yaninda, insanlar rGhani yonden
terbiye edip gelismelerini saglayacak agiklamalarin yapilmasi yolu da hemen ilk asirda baglamis bir
ilim ve fikir daha dogrusu, manevi agidan doyurucu bir siilak ve terbiye hareketidir. Bkz. Kogkuzu,
“Hadislerde Isari Tefsir Yolu ve Sadreddin Konevi”, s. 2. Ayrica bkz. Kockuzu, “Hz. Peygamberin
Mizac1 ve Hadiste Isari Tefsir”, s. 7. Dolayistyla isdri hadis yorumu, zahiri hadis yorumu gibi Hz Pey-
gamberle baglayarak sonrasinda da sistemli olarak devam eden bir serh tiirtidiir. Zahiri, isdri ve bdtni
yorum arasindaki fark igin bkz. Karapinar, “Ilk Devir Stfilerin Hadis Birikimleri”, Marife Dergisi, yil:
7 (2007), sy: 2, s. 73-91.

WL Bkz. el-Fihrisii’s-Samil, 11, 999.
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Mevcut verilere gore, onun giniimiize kadar ulasgamamig fakat kaynaklar-
da isimleri zikredilen eserleri ise sunlardir:

3- Kitdbu'l-Erbain fi'l-Hadis, el-Erbain fi'l-Hadis'?, Erbaiin'®, Erbaiine Hadi-
sen'* Farkli isimlerle anilsa da kirk hadis derlemesi olan kitabin tek eser oldugu
distinilmektedir. Aragtirma esnasinda kitabin gerh edilip edilmedigine dair her-
hangi bir bilgiye rastlanilmamaigtir.

4- el-Esfd’ ve'l-Evtdr'>.

5- Faslu’l-Hitab".

6- Muaddilu’s-Saldr'”.

7- Emali fi'l-Hadis" veya Emali Ebi Bekir'”.

8- Makdalatii’s-Sifiyye. Bu kitap, EbG Bekir el-Giilabadi’den alint1 yapan ve
zaman zaman da onu elestiren Ibn Teymiyye’nin eserinden tespit edilmistir'®.

Bunlann diginda, Gulabadi'nin fakirligin ve fakirlerin serefi ile ilgili gesitli
mervi haber ve eserleri derleyerek manélarini agikladigi mustakil bir kitabinin
daha oldugunu, bizzat kendi eserinden 6grenmekteyiz!?!.

Katip Celebi, muhtemelen ondan da Ismail Paga, sonra da Siileyman Ates
ve digerleri Hiisnii't-Tasarruf i Serhi’t-Taarruf adinda bir eseri Guilabadi'ye nispet
etmiglerse de'”?, Arberry ve Uludag bunu kabul etmemis ve bu eserin Kadi
Alatddin Ali b. Ismail Tebrizi Konevi (6. 729/1328)'nin Taarruf tizerine yazdig1
serh oldugunu belirtmislerdir'®. Ayrica Stileyman Ates, “Amal” * adinda bir ese-
rinden s6z etmektedir. Yapilan arastirmada boyle bir eser tespit edilememistir.
Bunun ya yazim hatasi oldugu, ya da “Emali fi’l-Hadis” adl1 eser oldugu distinil-
mektedir.

Nusrettin Yilmaz, meshur muhaddis EbG Nasr Ahmed b. Muhammed b.
Hiseyin b. Ali b. Riustem el-Buhari el-Kelabazl (6. 398/1008)'nin “Ricdlu Sahihi’l-
Buhdri -el-Hiddye ve'l-Irsdd fi Ma'rifeti ehli’s-Sikati ve's'Sedad-" adli eserini; sehven

12 fsmail Pasa, Hediyyetii'l-Arifin, 11, 54; Kehhale, Mu’cem, VIII, 212.

115 Katib Celebi, Kesfii’z-Ziinin, 1, 53; Kettani, Risdle, s. 196.

114 Rehhale, Mu'cem, VIII, 222.

1S Katib Celebi, Kesfii’z-Ziinin, 1, 105; Ismail Pasa, Hediyyetii'l-Arifin, 11, 54; Kehhale, Mu'cem, VIII,
212.

116 fsmail Paga, Hediyyetii'l-Arifin, 11, 54; Kehhale, Mu’cem, VIII, 222.

W {smail Pasa, Hediyyetii'l-Arifin, 11, 54.

18 fsmail Pasa, Hediyyetii'l-Arifin, 11, 54; Kehhale, Mu’cem, VIII, 222.

119 Katib Celebi, Kesfii’z-Ziindn, 1, 163. Bu iki ayr1 eserin tek eser olmasi muhtemeldir.

120 Blz. Ton Teymiyye, Mecmitu’l-Fetdva, V1, 522.

21 Gulabadi, Madni’l-Ahbar, SUIFK, 1075/A nr., 165/a, Carullah, 995 nr., 93/a, Halep, 76 nr., s. 266;
Saklan, Keldbazi, s. 19.

122 Katib Celebi, Kesfii'z-Ziindn, 1, 419; Ismail Paga, Hediyyetii’l-Arifin, 11, 54; Ates, Isldm Tasavvufu,
(Mahmid Nevavi'nin 6nséziinden naklen), s. 100.

123 Arberry, Doctrine, s. X1I; Uludag, Taarruf; s. 37.

124 Ates, Islam Tasavvufu, (Mahmad Nevavi'nin 6ns6ziinden naklen), s. 100.
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Taarruf ve Madni'l-Ahbdr adl1 eserlerin sahibi, muhaddis-stfi EbG Bekir, Muham-
med b. Ibrahim b. Ya’k{ib el-Giilabadi (6. 380/990)'ye nispet etmektedir'®. Oysa
bu iki 4lim birbirinden farklidirlar.

SONUC

Buhar4, ticaret yollarinin kesisim noktasinda bulunmasi, akarsularinin bol-
lugu ve topraklarinin verimliligi nedeniyle Islam oncesi ve sonrast dénemde, eko-
nomik yénden zengin bir bélge durumundadir. Bu zenginlik insanlarin buraya
ragbet gostermesine sebep olmustur. Bununla birlikte Islam sonrasi Emeviler ve
Abbésiler doneminde -bazi halife ve valiler hari¢- uygulanan yanlis politikalar
bolgeyi istikrarsiz hale getirmis ve daha onceleri tamamlanabilecek olan Islam-
lagmay1 geciktirmigtir. Buhdrd ve gevresine, II/VIIL. asrin ortalarindan itibaren
alimlerin gelerek ders vermeleriyle birlikte, yavas yavag yerli ilim adamlarinin da
yetismeye baglamasi, Buhard’'nin Islam diinyasindaki ilim merkezleri arasinda
yerini almasint saglamistir. Bu donemden itibaren bolgede cesitli ilim dallarinda
pek ¢ok alim yetigmistir.

Ismi, Ebi Bekir, Muhammed b. (Ebi Ishak) [brahim b. Ya'kib b. Yusuf b. Kesir
b. Hatim b. Abdurrahman el-Giilabadi el-Buhdri el-Hanefi es-Silfi olan Guilabadi’nin,
dogum tarihi hakkinda kaynaklarda maalesef herhangi bir bilgiye rastlanilmadigi
icin, bazi karinelerle yaklagik olarak 300/912 yilinda dogdugu tahmin edilmekte-
dir. Seksen y1l yasadig1 6n goriilen Giilabadi'nin 380/990’de vefat ettigi 6n goril-
mektedir.

Arastirma esnasinda, Giilabad?'nin milliyeti hakkinda herhangi bir bilgi ve-
ya ipucuna rastlanmamigtir. Buh4rd'nin etnik yapisindan hareket ederek net bir
sey sOylemek de pek miimkiin gbziikmemektedir. Bu sebeple onun milliyetiyle
ilgili farkli gértsler ileri strtilmisttr. Biz, net veriler olmadig: i¢in, bu konuda bir
seyler iddia etmeyi anlamsiz buluyor ve onun 1rki mensubiyeti hakkinda herhangi
bir iddianin temelsiz oldugunu digtintiyoruz.

Kaynaklarda hayat: hakkinda hemen hemen higbir bilgi verilmeyen
Gulabadi'nin ailesi ve gocuklar hakkinda da herhangi bir bilgiye tesadif edilme-
migtir. Yalniz kiinyesinin EbG Bekir olmasi ve Madni’l-Ahbdr'in cesitli ntishala-
rinda zikredilen semé’ kayitlarinda “Ummii’l-Kasim bint Ebi Bekir b. Ebi Ishak”
isimli ravinin muellifin kizi oldugu ihtimali, bizlere onun evli ve ¢ocuk sahibi
oldugunu gostermektedir.

Abbasilerin son doénemlerinde, [slam diinyasinin boliinmiigliigiine, siyasi
istikrarsizliga, sik sik halife ve vali degisikligine ve fikri ayriliklarin iyice artmasi-
na ragmen gesitli ilim dallarinda bir¢ok alimin yetistigini ve kiymetli eserler ver-
diklerini gérmekteyiz. Bunda Abbasiler’in zayiflamasi sonucu ortaya ¢ikan yeni

125 Bkz. 23. dipnot.
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devletgiklerin ilme ve kiiltiire 6nem vermelerinin katkist olmustur. Yeni kurulan
devletgikler sayesinde, Islam diinyasinin farkli cografyalarinda ilmi canlilik olus-
mugstur. Gulabadi, Buhard ve civarinda var olan kokli ilim gelenegi/ortami ve
farkl kiilttirlerin bulundugu bir ¢evrede yetismis ve yagamuis biridir.

Gulabadi, et-Taarruf li Mezhebi Ehli't-Tasavvuf ve Madni'l-Ahbar/Bahru’l-
Feviid adli eserleri ile Tasavvufun Islam’dan beslendigini ve Kur'an ve stinnette
dayandigini ortaya koymaya calismistir. Hadisleri yorumlayig bigimi ile en az bir
hadisgi kadar hadis formasyonuna sahip oldugu anlagiimaktadir. Bu yéniyle o,
stinni tasavvuf ¢izgisinde dikkatleri ¢eken simalardan biri olmustur. Madni’l-
Ahbdr adli eseriyle, igdri hadis yorumunun glizel érneklerinden birini vermig olan
Gulabadi'nin, gerek klasik gerekse cagdas kaynaklarda, bu eseri unutularak adeta
Taaruf adl eseriyle 6zdeslestigi gortlmektedir.

Taarruf'ta sfilerin inang esaslarini ortaya koyan Gulabadi, Madni'l-
Ahbar'da sinni keldm akidesine bagl olan stfilerin, hadislerin serhinde izledikleri
metodu ortaya koymaktadir. Eserlerinden onun amelde Hanefi, itikatta ise Ehl-i
stinnet ¢izgisinde oldugu anlagilmaktadir.

Gulabadi'nin ilim 6grenmek icin seyahat ettigi ve -Madni’l-Ahbdr adli ese-
rinden hareketle- ytz civarinda hocadan istifade ettigi goriilmektedir. Ancak arag-
tirma esnasinda edinilen intiba bu sayinin daha fazla oldugu yéniindedir. Onun
hocalar1 gibi 6grencileri hakkinda da kaynaklarda pek fazla bilgi verilmemektedir.

Dokuz eseri tespit edilen Guildbadi’nin maalesef iki eseri diginda bagka ki-
tab1 gliniimiize kadar ulagamamigstir. Ona dokuz eser diginda, yanliglikla ti¢ eser
daha izafe edilmigtir.
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GULSENIYYE TARIKATI ILE IRTIBATI OLAN
BAZI MEVLEV{ SAIRLER

Abdurrahman ADAK*

OZET

Glilseniyye tarikati, Mevleviyye tarikatindan énemli 6lglide etkilenen bir ta-
rikattir. Gllseniyye tarikatinin kurulusundan sonra, her iki tarikat arasinda 6nemli
bir iletisim ve etkilesim gerceklesmistir. Ozellikle her iki tarikata mensup sairler ara-
sindaki iliski daha cok dikkat gekmektedir. Bu calismada Esrar Dede'nin Tezkire-/
Suard-y1 Mevieviyy€esinde Gllsenilerle irtibata gectidi séylenen Mevlevi sairler (ize-
rinde durulmustur. Bunlar Sema’ Sultédn Divani, Yusuf Sinecak, Garibi, Sahidi,
Gunahi, Der(ni, Suh(di, Arsi, Bekayi, Vehbi ve Enis Receb Dede'dir (on bir sair).
Calismada bu sairlerin Gllseniler ile olan irtibati cergevesinde her iki tarikat arasin-
daki irtibat hakkinda 6nemli sonuglara variimigtir.
Anahtar Kelimeler: Mevleviyye tarikati, Giilseniyye tarikati, sair, irtibat, XVI. yiiz-
yil, Esrar Dede.

SOME MAWLAWI POETS HAVING CONNECTIONS WITH SUFI ORDER
Gulshaniyyah order, influenced from Mawlawiyyah order significantly. After
founding of Gulshaniyyah order, an important intercommunication and mutual in-
teraction occured between the two orders. Especially, the relation which is be-
tween the poets of the two orders, attracated the attentions more. in this study,
dwelled upon Mawlawi poets which is said they entered into relation with Gulsha-
nian, in Tezkire-i Su‘ara-y1 Mevleviyye of Esrar Dede. These are Sema” Sultan Di-
vani, Yusuf Sinecak, Garibi, Sahidi, Gunahi, Der(ni, Suh{di, Arsi, Bekayi, Vehbi and
Enis Receb Dede (eleven poets). At the study, arrived at important conclusions
about relations between the two orders, in accordance of relations of these poets
with Gulshaninas.
Key words: Mawlawiyyah order, Gulshaniyyah order, poet, relation, XVI. century,
Esrar Dede.

GIRIS

Mevlana Celaleddin-i Rami (6. 1273)’nin vefatindan iki bucuk asir sonra
Tbrahim Gilgeni (6. 940/1534) tarafindan Kahire’de temelleri atilan Giilseniyye

* Dr., Dicle Universitesi [lahiyat Fakiiltesi. abdurrahmanadak@gmail.com
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tarikati, Mevlevilikten etkilenen tarikatlarin! en dikkat cekenlerindendir. Mevle-
vilik ile Gulgenilik arasindaki miinisebetin temeli, Mevlan&’ya kadar giden bir
referansa dayanmaktadir. Zira Giilgeniler Mevlana’nin Divdn-1 Kebir'inde yer alan
bir gazelin kendilerine isaret ettigine inanmuslardir.? Ibrahim Giilseni de, Mevla-
né’'nin Mesnevi’sine nazire olarak kirk bin beyitlik Ma’nevi isimli eserini kaleme
almigtir.® Agagida kendisinden bahsedecegimiz Mevlevilerin 6nemli simalarindan
Sultan Divani’nin, Kahire'ye giderek zindana atilmig olan Ibrahim Gilgentyi
kurtarmast ve onu Mevleviyye silsilesine dahil etmesi, her iki tarikat arasindaki
bu irtibatin 6nemli temel tagini tegkil etmistir®. Bu olaydan sonra Kahire'de ken-
disine asitane yapan [brahim Giilsen?, burada Mevlevi dervisler igin tg ilave hiicre
inga ettirmis® ve bu hiicrelerde kendi eseri Ma’nevi ve Mevlan&'nin eseri Mesnevi
birlikte okunmustur.°

Goruldigt gibi  Giilseniyye tarikatinin  Kahire'deki ilk ve merkez
asitanesinde, Ibrahim Giilseni déneminde her iki tarikat arasinda ciddi bir etkile-
sim ve iletisim s6z konusu olmustur. Hi¢ stiphesiz boylesi bir baglangicin devami
da olmalidir. Yukarida séziinii ettigimiz Ibrahim Giilseni ve Sultan Divani’nin
Kahire’deki irtibatlarinda oldugu gibi, bagka sahislar ve bagka mekanlar da bu
etkilesim ve iletisimin konusunu tegkil etmis olmalidir. Iste bu calismada bu fara-
ziyenin izini sirmek hedeflenmistir.

Ancak konunun, tarihi stirecte her iki tarikat arasinda gergeklesen her tirli
irtibat yerine, bu tarikatalara mensup sairler vechesinden iglendigini belirtrmek
gerekir. Zira Mevlana Celaleddin-i Rtimi ve [brahim Giilsen? ayni zamanda dnem-
li birer sair olduklari gibi, kendilerinden sonra da tarikatlarina mensup ¢ok 6nemli
sairler yetigmistir. Ayrica, bilinen her sair hakkinda literatiirde bir takim bilgi ve
belgenin mevcudiyeti, her iki tarikat arasindaki irtibatin bu yéninin, diger yon-
lere gore daha rahat ortaya konabileceginin de géstergesidir.

Etkilesim ve iletigimin tabiati geregi, konunun hem Mevleviler, hem de
Gulseniler cephesi buludugundan, ¢alisma daha da sinirlandirilmis ve Mevlevi
sairler cephesinden her iki tarikat arasindaki iligkinin glinytiziine ¢ikartilmasi
hedeflenmigtir. Gilseniyye tarikatinin kurulusundan giintimiize gelinceye kadar
gegen yaklagik beg asirlik zaman zarfinda, bu tarikatla irtibata gegen Mevlevi

! Mevland’nin Osmanli mutasavvif ve sairlerine tesiri igin bkz. Kilig, Sifi ve Siir, s. 69-79; Celebioglu,
“XTI-XV (Ilk Yarist) Yiizyil Mesnevilerinde Mevlana Tesiri”, s. 29-53; Giizel, “Mevldnd’nin Cagina
ve Cagimiza Tesirleri”, Istent, 5/10, 2007, s. 169-190.

? Muhyi-i Giilsent, Mendkib-1 [brahim-i Giilseni, s. 8; Vassaf, Sefine-i Evliyd, 111, 157. Gazelin timi icin
bkz. Muhyi, age. s. 8-9; Vassaf, age. III, 159; Gazelin serhi i¢in bkz. Fenal, Terceme-i HAl-i Hazret-i
Pir-i Giilgeni, s. 5 vd.

8 Bkz. Konur, [brahim-i Giilseni -Hayats, Eserleri, Tarikats, s. 180-181.

4 Fenai, age. s. 16; Vassaf, age. 111, 158.

% Salih, Mendkib-1 Evliyd-yr Misir, s. 143; Vassaf, age. 111, s. 162.

¢ Kara, “Giilgeniyye”, DIA, X1V, 257.
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sairlerin tamamuini tesbit etmek de bir makalenin hacmini fazlasiyla agmaktadir.
Bu agidan calismada Esrdr Dede’nin Tezkire-i Su’ard-yr  Mevleviyye’sinde
Gulsenilerle irtibata gectigi séylenen Mevlevi sairlerle sinirli kalinmigtir.

Calismada oncelikle Tezkire-i Su’ard-yr Mevleviyye'de Giilgenilerle irtibati
oldugu tespit edilen on bir sair, kronolojik siralamaya gore tek tek tanitilmugtir.
Daha sonra irtibatin gergeklestigi dénemler, irtibat halinde bulunulan Giilseni
sahsiyetler, irtibatin gerceklestigi yerler ve irtibatin sekli bagliklar: altinda her iki
tarikat arasindaki miindsebet ortaya konmaya caligilmigtir. Caligmanin makale
hacmini asmamasi igin, sairlerin tezkirelerde gegen siir 6rneklerine yer verilme-
mistir.

A. MEVLEVI SAIRLER

1. Semai Sultin Divani (6. 936/1529)

Kaynaklarda tam kinye olarak kendisinden Sultan Divani Muhammed
Sem&’l Dede, es-Seyh Muhyiddin Muhammed el-Mevlevi el-Hiiseyni, Divani
Muhammed el-Mevlevi ve Seyh Muhammed Divanl Semé&’l geklinde s6z edilen
sairin adi Muhammed'dir. Sem41 ise siirlerinde kullandigr mahlasidir.’”

Abapis-1 Veli (6. 890/1485)'nin® oglu olan Semd&’l, anne tarafindan Mevla-
nd’nin soyundan gelmektedir.® Sair, XV. ytizyilin II. yarisinda Karahisar (Afyon)
Mevlevihanesi'nde diinyaya gelmis ve Fendyl Dede’nin yaninda egitim gérmis-
tr. Babasinin 6liminden bir yil 6nce, babasi tarafindan geyh tayin edilen gair,
olunceye kadar bu goérevinin baginda kalmistir.’® Sema’i’'nin Konya’da Mevldna
Asitanesi'nde post-nigin oldugu, ancak daha sonra burayi terk edip Karahisar’a
gittigi ve orada bir Mevlevihane bina ettigi' seklindeki rivayet, Nihat Azamat’in
da teyid ettigi gibi yanligtir.®

Sair, Arif Celebi’den sonra Mevleviligi en ¢ok yayan ikinci kisi olarak bi-
linmektedir. Halep, Burdur, Egridir, Sandikli, Misir, Cezayir ve Midilli Mevlevi-
héneleri onun gayreti ile agilmig, buralara halifeler tayin etmigtir.’* Bu agidan o,
Mevleviyye tarikatinin énemli bir rikni ve tarikat mensuplar arasinda ¢nemli
bir konuma sahip bir sahsiyet olarak kabul edilmigtir. !

7 Miistakimzade Mecelletii'n-Nisdb, vr. 218/b, 258/b; Esrar Dede, Tezkire-i Su’ard-y1 Mevleviyye s. 167,
Tahir, Osmanl Miiellifleri, 1, 79; Vassaf, age. V, 166; Tuman, Tuhfe-i NAili-Divdn Sditlerinin Muhtasar
Biyografileri, 1, 451.

¢ Abaptis-1 Veli hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Esrar Dede, age. s. 325-329.

? Miistakimzade, age. vr. 218/b; Esrar Dede, age. s. 163; Vassaf, age. V, 166; Tuman, age. I, 451. Nihat
Azamat’a gore, sairin soyu Abapis-1 Vell, Ahmed Pasa, Mehmed Paga, Hizir Pasa, Stleyman $ah
olarak tesbit edilebilir. Sairin ¢elebiligi, Stileyman Sah’in esi Mutahhara Hatun’un Mevlana'nin oglu
Sultan Veled’in kizi olmasindan gelmektedir. (Bkz. Nihat Azamat, “Divane Mehmed Celebi”, DIA,
IX, 436.)

10 Esrar Dede, age. s. 163; Azamat, a.g.md. 1X, 435-436.

1 Vassaf, age. V, 166.

12 Azamat, a.g.md. 1X, 436.

13 Azamat, a.g.md. 1X, 436.

14 Tahir, age. 1, 79.
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Kaynaklarda sairin en 6nemli 6zelligi olarak, Mevlana’nin Divdn-1 Kebir'ini
Konya’ya getirmis olmast gosterilmekte ve buna binaen “Divani” sifatinin kendi-
sine verildigi belirtilmektedir.” Esrdr Dede, Mevland’nin Divdn-1 Kebir'inin, Sah
Ismail Safevi'nin yaninda bulundugunu ve sairin Divdn-1 Kebir'i “miibteda’a-i
tevdfiz’dan almak igin Irak ve Acem’e gittigini' belirtirken, Mistakimzade sairin
Divan-1 Kebir'i Belh’ten getirdigini? ifade etmektedir. Sair, Divdn-1 Kebir'i aldiktan
sonra Meshed’de Imam Ali Musa er-Riza'nin ziyaretine gidip orada birkag giin
kaldiktan sonra Bagdad’a gitmis, orada da kirk glin kalmis, sonra Haleb’e gitmis,
orada Ebubekir el-Vefayl'yi ziyaret etmis ve sonra Divdn-1 Kebir'i Konya'ya getir-
migtir.'®

Sairin, Mevlan&’'nin Divdn-1 Kebir'ini sarktan getirdigi i¢in kendisine “Di-
vani” lakabinin verildigi yontindeki bu yaygin kanaati irdeleyen Nihat Azamat,
onun rind ve kalender mesreb bir Mevlevi olmasi hasebiyle, aslinda kendisine
“Divane” lakabinin verilmis oldugu, ancak pek hog gértilmeyen bu lakab: “Divani”
sekline déntistirmek icin, adi gecen rivayetin uyduruldugunun kesin oldugu go-
rustind dile getirmektedir. Zira, Mevleviligin onun tarafindan temsil edilen Sems
mesrebi, Kalenderilik, Bektasilik ve HurGfilik ile kaynasma temaytlt géstermis,
bu da onun “Divani” olarak adlandirilmasini saglamigtir.’” Gergcekten de sairin, bir
aralik sakal ve bryigr tiras ettigi ve Mevland'nin Mesnevi’de bahs eyledigi
Cavlakiler gibi bir hali ihtiyar ettigi bilinmektedir.?

Bununla birlikte bu tartigma, sairin lakabu ile ilgili olup, onun dogu seferine
¢tkmig oldugu hususunda herhangi bir tereddiit s6z konusu degildir. Bu sefere
iligkin Azamat’in verdigi detaylara gore sair, Pir Adil Celebi’nin &sitane celebiligi
déneminde Konya'ya gitmis, oradan Hacibektas Tekkesi'nin ziyaret etmis, bura-
dan yanina aldig1 kirk Bektasi abdali ile Irak’taki Necef, Kerbeld, Bagdat, Samarra
ve Meshed’e giderek buralardaki Ehl-i Beyt imamlarini ziyaret etmis, Meghed’den
sonra Bagdat’a, oradan Halep’e ve oradan da Konya tzeri Karahisar’a geri don-
mustir.?!

Semd&’t'nin Gilgeniyye tarikat: ile olan irtibati, Karahisar'a déndtgi bu
doéneme rastlamaktadir. Zira onun Konya'dan déndiikten sonra Kansu Gavri
tarafindan zindana atilan Ibrahim Giilseni’yi kurtarmak igin Misir’a gittigi kay-
naklarda yer almaktadir.? Sem&’i'nin bu Misir yolculugunu, Giilseniyye tarikati-
nin 6nemli simalarindan La’li Mehmed Fenél (6. 1112/1701) biittin detaylar ile

15 Miistakimzade, age. vr. 218/b; Tahir, age. I, 79; Vassaf, age. V, 166.
16 Esrar Dede, age. s. 165.

7 Miistakimzade, age. vr. 218/b.

18 Esrar Dede, age. s. 166.

Y Azamat, a.g.md. 1X, 436.

2 Vassaf, age. V, 166-167.

21 Azamat, a.g.md. 1X, 436.

22 Esrar Dede, age. s. 167; Azamat, a.g.md. 1X, 436.
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vermistir. Buna gore sair, ma’nen Molla-y1 Rim tarafindan me’'muren, sag tara-
finda Sadik el-Mevlevi bagkanligindaki Mevlevi dervisleri ve sol tarafinda Ali er-
Romi bagkanligindaki Haydari kalenderlerinden olugsan bir heyet ile once
Antlaya’ya gitmisler, oradan gemi ile Iskenderiye limanina varmiglar ve orada bir
iki gtn istirdhat ettikten sonra Bulak tzerinden Arakhédne zindaninda mahps
olan Ibrahim Giilgen?’nin yanina varmiglardir.® Bu esnada, Ibrahim Giilseni, Se-
mé't'yi Turkece bir siirle karsilamig, Sema’l de ona Farsga bir siirle cevap vermis-
tir.

La’li Mehmed Fenéi, bu karsilasmadan sonra Arakhane zindaninda yapilan
semd’ meclisini, diger tarikatlardan insanlarin da oray: mahser gibi doldurdugunu
ve Cerkes gorevlilerin oradaki zikir ortamini bozmaya kalkistiklarini su gekilde
anlatmaktadir:

“...hibGb-1 nesim-i mulakat-1 serifeleri teskin-i gubar-1 inkisar ve tahrik-i
emvac-1 ingirdh-1 bahreyn-i hakayik etmekle ol iki bahr-1 umman-1 ma’ani cts u
hurtsa gelerek ¢cend sebanr(z akd-i meclis-i semd’ u safd-y1 Mevlevi ve Gulgeni ve
z4kirdn ve ney-zendn, yek-dheng nagamat-1 hélet-engiz olmakla derGn u birin-
zindan-1 Arakhine manend-i kiydmetgdh-1 mahger fukard ve ahbdb-1 turuk-i
Muhammediyye, aleyhi efdalu’s-salati ve ekmelii’t-tehiyye, olup hdy u h-y1
migstdkan ve velvele-i ndy u kudim ve zemzeme-i mutribdn, dim4g-1 vahime-i
ricdl-i gerikiseye halel-enddz-1 bim-i ihtildl olmasiyla tefrik-i cem’iyyete ciiret
etmigler...”?

Ancak pek ¢ok havarik ve kerametin ortaya ¢ikmasi, Cerkes yetkililerin ce-
saretini kirmis ve neticede binlerce 6ziir ve ikrdm ile Ibrahim Giilseni serbest
birakilmistir. Semd’i, bir miiddet Misir’da kalmig ve Ibrahim Giilseni’ye teberrii-
ken “emdnet-i tarikar”1 teslim etmistir.” Vassaf, Ibrahim Giilseni’nin teberriiken
Semé&’’ye arz-1 nisbet ederek tarikat-1 Mevleviyye'den de behre-mend olmaya
sitdban oldugunu soyledikten sonra [brahim Giilseni’nin Mevleviyye silsilesine su
sekilde yer vermigtir: Ibrahim-i Giilseni, Sultan-1 Divani (Sema’), Pir Adil Celebi,
Arif Celebi, Adil Celebi, Bahaeddin Celebi, Abdiilvacid Celebi, Emir Abid Celebi,
Semseddin Celebi, Ulu Arif Efendi, Sultan Veled, Mevlana Celaleddin-i RGmi.”

Kahire déntisinde Sam’da Muhyiddin®’l-Arabi’nin tUrbesini de ziyaret
eden Semd’l, Halep tizeri memleketine geri donmustiir.? Sair, daha sonra Kanuni
Sultan Siileyman’in davetiyle Istanbul’a gitmis, pek gok devlet adam1 ona tevec-
clih gostermis ve Iskender Paga Kule Kapisi'nda yer alan bahgesini hankah-1 Mev-

28 FenAl, age. s. 13-14.

24 Siir metinleri icin bkz. Fenai, age. s. 14-15; Vassaf, age. 111, 172.
% Fenai, age. s. 15; Vassaf, age. 111, 172.

% Fenai, age. s. 16.

7 Vassaf, age. 111, 158.

%8 Esrar Dede, age. s. 167; Fenai, age. s. 15; Vassaf, age. 111, 172.
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levi olarak bogaltarak orada birkag gin kalmasini saglamistir.”? Vassaf, Sem4&’1’nin
Istanbul’a geldigi sirada, Galata Mevlevihanesi’nin oldugu yerde hentiz tekke inga
edilmis oldugunu, sairin burada kaldigini, orada bir servi agact diktigini séylemek-
te ve buradaki ikametini Hadikatii’l- Cevdmi’in ilk seyh olarak telakki ettigini
nakletmektedir.®

Istanbul ziyaretinden sonra Karahisar Sahib (Afyon)’a dénen sair, birkag
glin sonra, 936/1529 yilinda orada vefat etmistir.®* Veliyy-i Ahdi Sah Celebi, “Be-
kd miilkiine cekdi askerin Sultdn Divdni”®? misrd’in1 vefatina tarih olarak diigtirmis-
tr. Bursali M. Tabhir, sairin vefatini miteakip pek ¢ok seveninin vefat etmis ol-
masindan dolay1 bu tarihin méanidéar oldugunu ifade etmektedir.®

Sairin hentiz tertiplenmemis siirleri, daha ziyade Mevlevilere ait siir mec-
mualarinda daginik bir gekilde yer almaktadir.®

2. Yusuf Sinecak (6. 953/1546)

Kaynaklarda kendisinden tam olarak $eyh Yusuf Sindneddin, Sinecdk Yu-
suf Sindneddin Mevlevi, ya da Seyh Yusuf Sindneddin Sinecék seklinde soz edilen
sairin adi Yusuf, lakabi ise SinecAk’tir. Sair, hem adini hem de lakabini giirlerinde
mabhlas olarak kullanmigtir.®

Vardar Yenicesi'nden olan Yusuf Sinecdk, 6nemli bir sair olan Hayreti (6.
941/1535)’'nin agabeyidir.*® Kinalizdde'nin “Tarik-i ilmden ferdgar idiip miinzevi-i
makdm-1 kand’at””, Esrar Dede’nin de, “Tekmil-i tahsil-i ullim i finin idip dzim-i
tartk-i tedris” oldugunu belirtmelerinden, sairin ilim tahsili yaptig1, ancak tedris
noktasina geldiginde bu meslege devam etmedigi anlagilmaktadir.

[Im1 tahsilinden sonra Sinecak’in Giilgeniyye tarikati ile olan iribati bagla-
mugtir. Sair, Kahire’deki Giilseniyye tarikat: Asitanesi'ne gitmis, burada tarikatin
piri [brahim Gilgent’ye intisab etmis ve daha sonra ondan hilafet almistir.” Bu
hususta Kinalizade, “Tarik-i ilmden ferdgat idiip miinzevi-i makdm-1 kand’at olduktan

% Esrar Dede, age. s. 167.

%0 Vassaf, age. V, 167.

31 Esrar Dede, age. s. 167; Tahir, age. I, 79; Tuman, age. 1, 451.

32 Esrar Dede, age. s. 167; Tahir, age. 1, 79; Vassaf, age. V, 167; Tuman, age. 1, 451.

% Tahir, age. 1, 79.

3 Esrar Dede, age. s. 167; Azamat, a.g.md. 1X, 437.

85 Kilig, Astk Celebi, Mesd'irii’s-Su’ard, Inceleme, Tenkitli Metin, s. 345-346; Gelibolulu Ali, Kinhii'l-
Ahbar'in Tezkire Kismi, s. 209; Solmaz, Ahdi ve Giilsen-i Suardsi, s. 598-599; Kinalizide Hasan Celebi,
Tezkire-i Su’ard, 11, 1086; Beyani, Tezkiretii’s-Su’ard, s. 340; Mustakimzade, age. vr. 267/a; Tahir, age.
I, 80; Vassaf, age. V, 166; Tuman, age. 11, 1227.

% Kilig, agt. s. 345; Al age. s. 209, Solmaz, age. s. 598; Kinalizade, age. II, 1085; Beyani, age. s. 339-340;
Miistakimzade, age. vr. 267/a; Esrar Dede, age. s. 524, 529; Tahir, age. I, 80; Vassaf, age. V, 165;
Tuman, age. 11, 1227.

% Kinalizade, age. 11, 1085.

% Esrar Dede, age. s. 524.

% Esrar Dede, age. s. 524-530; Mehmed Sk, Silsile-ndme-i ‘Aliyye-i Mesdyih-i Sifiyye, Haci Selim Aga
Ktp., Hudal Efendi., no.1908, vr. 21b.
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sonra, Misir'da merhivm Seyh Ibrahim Hazretleri'ne irddet ve teslim getiiriip hidmet-i
aliyyelerinde dil ii canla mukim olmg idi.”*; Beyani, “Taril-1 ilmde medl-i miildhaza
edemeyip

Cumle evrdkum deriib derdiim bu ilmin defterin

Simdi naks u harfi yok bir hog kitdbum var bentim

deyip Misir'da Seyh Ibrahim Giilseni Hazretleri'ne irddet ve teslim getiiriip
asitane-i aliyyelerinde nice miiddet mukim olmustur.”*; Esrar Dede de, “Azim-i
tarik-i tedris iken da’tye-i agk u mahabbet kendiilerin Ibrahim Giilseni Hazretleri
sohbetine ¢cekiip Misir’da nice zaman hizmet-i serifleriyle kdm-yab ve c&’iz-i ma-
kam-1 hilafetleri olmustur.”® ifadelerini kullanmiglardir. Sairin Ibrahim
Gulseni’nin hizmetinde stldk ettigini ifade eden Asik Celebi, bunun neticesinde
“yagma-y1 nema-y1 batiniyyeden eline hayli nesne girmisdiir.” diyerek® Ibrahim
Glgeni ve halifesi Ustli’ye kargt olan muhalefetini* burada da strdtirmistir.

Her ne kadar MistakimzAade, Sinegik’in sadece Giilgeniyye tarikati ile olan
ilgisine deginmis ve onun Ibrahim Giilseni’nin halifesi oldugunu belirtmekle ye-
tinmigse de,* diger kaynaklarda onun bu intisdbindan sonra Konya'ya gidip Mev-
levilige intisab ettigi de belirtilmistir. Sine¢ak, Konya'ya geldikten sonra, Mevle-
vilige baglanmig ve oradaki Mevlana Asitanesi'nde tekmil-i hizmet etmistir.” Bir
Mevlevi olan Esrar Dede, onun Giilsenilikten Mevlevilige gegisini, “Emma’l-intihd’
er-rucii’ ilel’l-ibtidd” (sonug basa dontstir.) 6zdeyisi ile yorumlamigtir.*

Sairin Kahire’den doéndiikten sonra dogrudan Konya'ya gitmedigini Hiise-
yin Vassaf'tan 6greniyoruz. Zira Vassaf, sairin biraderi Hayreti (6. 941/15395) ile
beraber Istanbul’a gelip daha sonra kendi arzusu ile Konya'ya gittigini ifade et-
mistir.* Bu bilgiden Sine¢dk’in, kardesi Hayret?'nin vefat ettigi 941/1535 yilindan
once, ya da en geg bu yilda Konya'ya gittigi anlagilmaktadir. Buna gore, 953/1546
yilinda vefat eden Sinecdk, dmriintin asgari son on bir yilini Mevlevi olarak ge-
cirmig olmaktadir.

40 KinalizAde, age. 11, 1085.

41 Beyani, age. s. 339-340.

42 Esrar Dede, age. s. 524-530.

4 Kulig, agt. s. 345.

“ Agik Celebd, Yenice Vardarli Ustli'den séz ederken, “Seyh [brahimilere isndd olunan ilhad tohumunuy,
Rum’da evvel ol ekmistir ve Nesimiyydt tiirrehdtindan getirdigi nihdl-i nihdd-1 daldli ol dikmigtir. Nice onup
bitmeyecekler gelip ol tohumu ekmege baslamsglar ve nice ber-horddr olmayacaklar ol nihdle budaklar agila-
miglardir. Hak Te'dld tohumlarin giitiite ve koklerini kuruta.” Diyerek Giilseniyye Tarikat1 aleyhindeki
tavrini ortaya koymaktadir. (Bkz. Kilig, agt. s. 145-146).

45 Miistakimzade, age. vr. 267/a.

6 Kilig, agt. s. 345; AlL, age. s. 209; Kinalizade, age. 11, 1086.

47 Esrar Dede, age. s. 524-530; Vassaf, age. V, 165.

48 Esrar Dede, age. s. 524-530.

4 Vassaf, age. V, 165.
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Sair, Konya’da Mevlevilige intisab ettikten sonra uzun seyahatlere ¢ikmus,
daha sonra tekrar Konya'ya geri dénmiis ve oradan Edirne’ye giderek Muréadiye
Mevlevihanesi megthatligine malik olmustur.®® Bursali M. Tahir'in, “Ask ve mu-
habbet sdikiyle Arap memleketlerini dolagtiktan sonra dnce Edirne Mevlevi dergdhinda,
sonra Istanbul’da Siitliice’de talebe yetistirmistir.”> seklindeki ifadelerinden, sairin
Edirne’ye gelmeden 6nce seyahat yaptig1 yerlerin Arap memleketleri oldugu anla-
silmaktadir.

Vasséf ise, sairin Konya’daki hizmetini tamamladiktan sonra Kudus’e git-
tigini, Kudtis Mevlevihanesi'nde seyhlik yaptigini, burada hizmet basinda iken
zar(ireten Istanbul’a dondiigiint ve Sttliice’de birkag giin ikamet ettikten sonra
vefat ettigini belirtmistir.”? Vassaf’'in verdigi bu bilgilerden sairin bulundugu Arap
memleketinin Kudiis oldugu ortaya cikmaktadir. Ote taraftan, Vassaf'in sairin
Edirne Murddiye megihatinden soz etmemesi dikkat cekmektedir. Sairin Edir-
ne’de bulundugu bilgisinin Agik Celebi ve Esrar Dede gibi ¢nemli sahislar tarafin-
dan verildigini gdz 6ntne aldigimizda, Vassadf'in bu 6nemli noktay: kagirdigini
soyleyebiliriz. Netice olarak tiim bu rivayetlerden Sinec¢dk’in Konya’'da en geg
941/1535 yilinda Mevlevilige intisab ettikten sonra, hayatinin en az son on bir
yilinda Kudiis ve Edirne’de bulunup, daha sonra Istanbul’a geldigi ve asagida tize-
rinde durulacag: gibi burada vefat ettigi sonucu ortaya ¢ikmaktadir.

Kaynaklarda sairin 6zellikle Edirne déneminden s6z edilmis olmasi, onun
bu stire zarfinda daha ¢ok Edirne’de mesihat gorevinde bulunmug olmasi ile izah
edilebilir. Sair, Edirne’de iken, Cihan BAll ve Seytinzade Huseyin Celebi isimli iki
sahis ile dostluk kurmusg, bunlardan Cih4n Bali'nin katledilmesi tizerine bir mer-
siye kaleme almigtir®

Sinegak, 953/1546 yilinda Istanbul Siitliice’de vefat etmistir. Kaynaklarda
sairin kabri ile ilgili olarak Stutliice’de Cafer-abad yolunun sol tarafinda, Cafer-
abad adindaki tekke civarinda, Cemal Halife tirbesi yakinindaki Caferdbad’daki
tekkede, Sttlice’de Sa’di dergahinin kapisinin yaninda oldugu® seklinde farkl
detaylar verilmistir. Bu detaylardan Cafer-4bad’daki teke ile Sa’di dergdhinin ayni
yer oldugu, bu dergdhin Ca’fer-abad yolunun sol tarafinda kaldig1 ve sairin, bu
dergahin hemen yaninda medfun oldugu seklinde bir telif yoluna gidilebilir. Sai-
rin kabrini ziyaret eden Vassaf, kabrin tizerinin agik ve demir parmaklikla gevrili
oldugunu séylemektedir.®® Kabrin mezar tasi, Mevlevi sikkesi seklinde yontul-
mugtur. Sine¢dk’in hem burada defnedilmesini saglayan, hem de mezar tagini bu

% Ali, age. s. 209; Esrar Dede, age. s. 524-530; Tuman, age. 11, 1227.

%1 Tahir, age. I, 80.

%2 Vassaf, age. V, 165.

% Kilig, agt. s. 345, 347.

% Kilig, agt. s. 345; Al age. s. 209; Kinalizade, age. I, 1086; Beyani, age. s. 340; Esrar Dede, age. s. 529;
MiistakimzAade, age. vr. 267/a; Vassaf, age. V, 165-166..

% Vassaf, age. V, 166.
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sekilde yaptiran Hiiseyin Celebi isimli bir zattir.’s “Insdn-i sirinkdr” terkibi sairin
vefat tarihini gbstermektedir.”

Farsga’ya hakim olan ve Mevland’nin Mesnevi’sinde hayli méhir olan
Sinecdk, bu ozelliklerinden dolay: kaynaklarda “Mesnevi-dan” ve “Farisi-dan”
olarak nitelendirilmistir.® Bu hususta Agik Celebi, onun “Fenn-i Fiirs'iin dindsi,
kitab-1 Mesnevi'niin atast anasi”™ oldugunu belirtmistir.

Kinalizade, Sinegak’in, “ma’drif ve kemdldta 14lib” oldugu ifade etmis, ayrica
letaif ve nevadirde kardeginden bin kez daha kuvvetli oldugunu belirtmigtir.%
Gergekten de sairin, pek ¢ok eser yazmasi Kinalizdde’'nin bu goértstini destekle-
mektedir. Kaynaklarda sairin Cezire-i Mesnevi, miretteb bir Divan®, Yusuf u
Zelthd, Miintehebdt-1 Rebiabndme, Nazire-i Muhammediye ve Mevland'nin Fihi M4
fih ile ilgili bir eser yazdig1 belirtilmistir.®? Bu eserlerden Cezire-i Mesnevi Dervig
[lmi tarafindan tercime edilmistir.®

Agik Celebi, bir beytine binden “Hurifilikten dahi dem ururdu.”* diyerek, sai-
rin HurGfilige temayul ettigini bildirmistir.

Kinalizade, sairin siirlerinin memd(h ve makbtl oldugunu, ayrica ehl-i
kemaélin nezdinde kabul mertebesine ulastigini ifade etmis,* Al de, siirleri ile ilgili
olarak “Halet bahs u cdn-siiz gazelleri dahi cesban idi.”* demigtir.

3. Garibi (6. 954/1547)

Rumelideki Vardar Yenicesi'nden olan sairin adi Muhammed, mahlasi ise
Garib?’dir. Kaynaklarda kendisinden Dervig Garibi ve Muhammed Garibi Celebi
olarak da sz edilmistir.s

[Im? yont ile ilgili olarak Ahdi, sairin danismend taifesinden oldugunu soy-
lerken®, Sami de onun tarik-i ilmiyyeye stluk ettigini® ifade etmistir. Buradan
sairin kendi dénemindeki yaygin egitim sisteminden gectigi anlagiimaktadir.

% Kilig, agt. s. 345; AR, age. s. 209.

% Tahir, age. 1, 80; Vassaf, age. V, 165.

%8 Ali, age. s. 209; Kinalizade, age. 11, 1086.

% Kilig, agt. s. 345.

@ Kinalizade, age. 11, 1086.

¢! Esrar Dede, gairin miistakil bir giir divani kaleme almadigini ifade etmektedir. Bkz. Esrar Dede, age.
s. 530.

62 Kilig, agt. s. 345; Miistakimzade, age. vr. 267/a; Tahir, age. |, 80; Vassaf, age. V, 166.

¢ Tahir, age. 1, 80.

& Kilig, agt. s. 346.

% Kinalizade, age. 11, 1086.

5 Ali, age. s. 209.

 Carnum, Latifi Tezkiretii’s-Su’ard ve Tabsiratii’n-Nuzama s. 409-410; Kilig, agt. s. 922; Solmaz, age. s.
458; Kinalizade, age. 11, 719; Mistakimzade, age. vr. 329/b; Esrar Dede, age. s. 406; Semseddin Sami,
Kamisu'l-A'lam, V, 3274; Tuman, age. 11, 727.

¢ Solmaz, age. s. 458.

% Sami, age. V, 3274.
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Garib?’'nin Gulgeniyye tarikat: ile olan irtibati, kendisi de Vardar Yeniceli
olan Ibrahim Giilseni’nin halifesi Ustli (6. 945/1538) yolu ile gerceklesmistir.
Mevleviligin Gilsenilik Gzerindeki tesiri baglaminda Ustli Mevlevilige muhab-
bet duymug ve Esrdr Dede’den 6grendigimize goére, Garibi de aralarinda olmak
Uzere bir takim sairler ondan etkilenerek Mevlevilige intisdb etmiglerdir. Esrar
Dede, “Nihdyet buna (Garibi'ye) Ibrahim Giilseni hulefasindan Usili of sehrde Mevlevi
mahabbetine raksin olmagla Hayali ve Giindhi ve Derini gibi buni dahi dervislere
dondiirmis” dedikten sonra sairin, Konya’ya gidip Mevlevilige intisdb ettigini”
ifade etmistir. Asik Celebi de Garibi ile Usali arasindaki miinasebete deginerek,
bu hususta “Zurefd-y1 Yenice kd'idesi iizre fakr u fend ihtiyar idiip Mevlevi olup
Usili'niin ¢enber-i Usili terdnesine raks idiip Sine¢dk’in peyrevi oldu.”” ifadelerini
kullanmigtir. Goruldtigi gibi Gardbi, ilkin UsGli’nin etki alanina girmis, Mevlevili-
gi ondan duymug ve daha sonra Mevlevilige intisab etmistir.

Garibi, seyahat yapan bir sair olarak taninmustir.”? Bu hususta Kinalizade
onun “Bdd-1 sabd gibi her diydri seyrdn” ettigini ve “misdl-i ciiybar her vadiye revin” 7
oldugunu ifade etmektedir. Sairin bu yéni tzerinde duran Asik Celebi de, onun
Bursa’ya da geldigini ve bir miktar kendisi ile kaldiktan sonra memleketine
(Vardar Yenicesi) dondigint yazmaktadir. Asik Celebi’nin 1541-1546 yillart
arasinda Bursa’da yasadigini bildigimiz i¢in,” Garibi’nin de bu dénemde Bursa’da
kaldigi ortaya gikmaktadir. Sair, 954/1547'de Istanbul’a gelmis ve orada vefat
etmigtir.”

Garibi, dinya malina 6nem vermemigtir. Latifi, sairin, “Firka-i fukarddan,
ziimre-i gurabddan bir merd-i garib ve dervis-sirdt ve ehl-i ma’rifer” bir kimse oldugu-
nu belirttikten sonra, onun diinya malindan bi-nasib oldugunu, gururunu kirmak
icin eski elbiseler giydigini sdylemekte ve ondan “Zib ii ziynet sermdye-i zendn ve
pirdye-i mijennesdndur” sozint nakletmektedir”

Kaynaklarda sairin divan sahibi oldugundan stz edilmemistir. Ancak siirle-
ri btytik bir 6vgliye mazhar olmugtur. Latiff “Bu dahi si’r ile su’ardda sohret bula-
cak ve mesdhir-i su’arddan olacak tab’-1 padk ve idrdk-i derrdkdir. Zaméani
ndmisdid oldugundan kige-i nisydnda nesyen mensiyyen kalmigdir ve nice
batiyyt’l-harekeler ¢abuk-stivar geginlip mizmdr-1 nazma at salmiglardur.””;
Kinalizadde “Tab’t mutasarnf ve esdr-1 beldgat-si’ar sdye-i berdat ve nezéketde

70 Esrar Dede, age. s. 406.

"1 Kilig, agt. s. 922.

72 Sami, age. V, 3274.

78 Kinalizade, age. 11, 719.

7 Kilig, agt. s. 922.

7 Tpekten, vd., Sdir Tezkireleri, s. 48.

78 Kilig, agt. s. 922; Kinalizade, age. 11, 719; Miistakimzade, age. vr. 329/b; Esrar Dede, age. s. 406;
Sami, age. V, 3274; Tuman, age. 11, 727.

7 Canim, age. s. 409.

78 Canim, age. s. 409.
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miteverrif olan su’arddandir. Ecelden bir mikdar eméin bulsa s6hre-i cihidn olma-
sinda reyb ve giimén yok idi.”” derken; Ahdi, “Tabiat-1 si’riyyesi bir hadde dirr-i
pur-ziverdir ki ekser-i ebyati su’ard méabeyninde makbtl”® oldugunu soylemek-
tedir. Agik Celebi, sairin giir tabiatinda gesitli letafet cegnisi oldugunu; ir&d ve
ihtird’a kadir, hogga ma’nalar bulmakta mahir oldugunu; gazel, kaside ve mesnevi
gibi siirin gesitlerini bildigini dedikten sonra, “Eger ecelden améni ve hayatdan bir
mikdar zaméni olaydi andan ¢ok &sar zuhdr iderdi ve nice sudGrun sinesinde dag-
1 hasret koyacak es’ar iderdi.”® ifadelerini serdetmistir.

4. Sahidi Dede (8. 957/1550)

Bursali M. Tahir'in deyimiyle “ricdl-i Mevleviyye efdhiminden” ® olan sairin
tam adi kaynaklarda Seyyid Ibrahim Dede ya da es-Seyyid Ibrahim Dede el-
Mevlevi seklinde ge¢mektedir. “Sahidi”
dir.®

ise, sairin siirlerinde kullandigr mahlasi-

Muglali olan $4hidi’'nin dogum tarihi 875/1470’tir. S4hidi'nin babasi, Mug-
la Mevlevihanesi seyhi Salih Hudayl Dede, ya da es-Seyyid Salih Efendi olarak
anilan bir zat olup, Hz. Muhammed’in soyundan gelen bir seyyiddir. Annesi ise
Seyh Kemal kiz1 Salihe’dir.®

S4hidi, déneminin ilmi tedrisdtindan ge¢mis bir sairdir.® Latifi Tezkire-
si'nde onun mifessir ve muhaddis oldugu bilgisinin yer almasi® da, sairin ilmi
diizeyini géstermesi agisindan ¢nemlidir.

[Im? tedrisdtindan sonra tasavvufa meyl ederek Mevlevilige intisab ettigi
kesin olan sairin, bu tarikata nerede intisab ettigi hususunda farkl iki goris var-
dir. Agik Celebi, Kinalizade ve Sami’ye gore sair, Mevleviyye tarikatina Konya’da
intisdb etmis;¥” Miustakimzade, Bursali M. Tahir ve Vassaf’a gore ise Karahisar
Sahib (Afyon)’da bulunan Sultan Divani hazretlerinin &sitanesine giderek Mevle-
vilige intisab etmigtir.®

Yaygin kanaate gore, Sahidi, Sultan Divani’den tarikat/hilafet almis ve
Mugla’ya dénerek Mugla Mevlevihdnesi'nde megthatlik gorevini ytritmustiir.®
Bazi kaynaklarda ise gairin Mevlevi oldugunun ifade edilmesiyle yetinilerek, onun

79 Kinalizade, age. 11, 719.

% Solmaz, age. s. 458.

81 Kilig, agt. s. 922.

® Tahir, age. 1, 92.

% Mistakimzade, age. vr. 270/b; Tuman, age. 11, 478.

8 Canim, age. s. 320; Kinalizade, age. 1, 510; Beyani, age. s. 135; Miistakimzade, age. vr. 270/b; Sam,
age. 1V, 2836; Tahir, age. 1, 92; Vassaf, age. V, 166; Tuman, age. I, 478; Muallim Naci, Osmanli Sair-
leri, s. 324.

8 Kilig, agt. s. 790; Kinalizade, age. 1, 510; Sami, age. IV, 2836; Tahir, age. 1, 92.

% Canim, age. s. 320.

¥ Kilig, agt. s. 790; Kinalizade, age. 1, 510; Sami, age. IV, 2836.

% Miistakimzade, age. vr. 270/b; Tahir, age. I, 92; Vassaf, age. V, 166.

¥ Mistakimzade, age. vr. 270/b; Tahir, age. 1, 92; Vassaf, age. V, 166; Tuman, age. 11, 478.
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Sultan Divani ile olan iliskisine yer verilmemistir.”® Kaynaklarda gairin memleke-
tinde ihtiyar-1 uzlet ederek kalan 6mriinti ibadet ve eser telifi ile gegirdigi de belir-
tilen bir diger husustur.”

Sahidi'nin Giilgeniyye tarikat: ile tesbit ettigimiz irtibati, I[brahim
Gulseni’nin halifelerinden Za'fi-i Gilgeni (6. 974-978/1566-1570)*’nin, Mugla
Mevlevihanesi'nde, dmriiniin son dénemlerinde sohbetlerine yetigmis olmast ve
onunla miindzara ve musdaralar gerceklestirmig olmast miinasebetiyledir.®® Za’fi,
S4hidi’nin son donemlerine yetistigine gére, S&hidi'nin 957/1550’de &lmesine
tekaddiim eden bir zaman diliminde Mugla’ya gitmis olmalidir. S4hidi’nin geyhi
Sultan Divani'nin [brahim Giilseni’yi Kahire’de hapisten kurtardigina inanilan bir
sahsiyet olmasi, S4hidi’nin Gilgeniler ile olan irtibatinin bir yonint tegkil edecegi
gibi, Sultan Divani'nin bu 6zelligi Za’fi-i Gilseni’nin de onun 6grencisi $ahid’nin
dergdhina gitmesinde etkili olmug olmalidir.

Za’'fi ile §4hidi arasinda ciddi bir yakinlik ve samimiyet olustugunu goste-
ren bir husus da, S4hid’nin Za’fi’nin

Hikmet-i inni ene’lldh’t kellm-i yara sor
Sirrint dnestii ndr’ufi talib-i didara sor®

matla’l ile baglayan gazeline bir tahmis yazmig olmasidir. $ahidi’nin yazdi-
g1 tahmisin ilk bendinin ilave misralari sunlardir:

Magkilin var ise ey salik ulu’l-ebsara sor

Tekye-i tevhidi herkes anlamaz agyéra sor

Li ma’alldhun rumGzin Ahmed-i Muhtara sor®

Kaynaklarda S4hidi'nin vefat tarihi olarak 957/1550% ve 958/1551% tarihle-
ri verilmektedir. Sami'nin verdigi 927 tarihi® ise yanlig olmalidir. $ahidi'nin vefat
ettigi ve medfn oldugu yer hakkinda da iki gértig vardir. Birincisi mirsidini ziya-
ret etmek igin Karahisar’a gittiginde hastalanarak orada 6ldtigii ve Karahisar
Mevlevihanesi'nde medfan® oldugudur. Ikinci goriis ise Mugla’da vefat ettigi ve
seccadenigini bulundugu dergahta defnedildigidir.! Ikinci gértgiin sahibi olan
Bursali M. Tahir, Mugla Mevlevihinesi'nde ziyaret olunan tiirbede iki sanduka-

% Canim, age. s. 320; Kilig, agt. s. 790.

1 Kilig, agt. s. 790; Kinalizade, age. 1, 510; Sami, age. IV, 2836.

%2 Za'fi-i Giilsen? hakkinda genis bilgi icin bkz. Adak, Za'fi-i Giilseni Hayati, Eserleri, Edebi Sahsiyeti ve
Divaninin Incelenmesi, AUSBE. Ankara 2006.

% Esrar Dede, age. s. 315.

% Za’fi-i Giilgeni, Divan, Millet Ktp. Manz{im 254, vr. 66/b.

% Milli Ktp. Yz. A. 1641, vr. 304/b.

% Esrar Dede, age. s. 251.

%7 Tahir, age. 1, 92; Tuman, age. 11, 478.

% Samli, age. IV, 2836.

# Miistakimzade, age. vr. 270/b; Tahir, age. 1, 92; Vassaf, age. V, 166; Tuman, age. 11, 478.

100 Tahir, age. I, 92.
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nin bulundugunu ve bunlardan birinin Hudayi, digerinin de Sahidi'ye tevatiiren
nisbet edildigini belirtmekte ve $4hidi’'nin sandukas: yanindaki mezarda su man-
zGmenin yazili oldugunu ifade etmektedir.™

Gedayem $ahidi-i Mevleviyem

Diyar-1 Mentesede Muglaviyem

Bihamdillah ki merd-i ma’neviyem

Ki gavvas-1 bihar-1 Mesneviyem

Sahidf’ye her kim iderse dua

Ide mahserde sefaat Mustafa!®

Kaynaklarda sairin pek ¢ok eserinden soz edilmistir. Sdhidi isimli Farsca
manzim ltgati, Ttirkce ve Farsga divanlari, Giilsen-i Esrdr'®, Giilsen-i Tevhid, Giil-
sen-i Vahdet, Leyld vii Mecniin isimli manzGmeleri ile Giilistdn’in Tiirkge terctimesi
saire nisbet edilen eserlerdir.’™ Bu eserlerden 6zellikle Sdhidi manzimesi bir ¢ok
kisi tarafindan gerh ve tanzir edilmistir. Arap alimlerinden Ibrahim b. Siileyman
Ezheri tarafindan mufassal, Allime Haf4c1 6grencilerinden Abdulkadir Bagdadi ve
Samda ¢len Egribozlu Ahmed Seldmi tarafindan da muhtasar bir sekilde Arap-
¢a'ya gevirilmistir. Nazmen Rumca’ya da tercime edilmistir.'®

Latifl, Sahidi’nin 6zellikle Giilsen-i Tevhid isimli eseri tizerinde durduktan
sonra onu, ehl-irfinin makbdlu ve suhenverdnin memdahu!® olarak nitelemigtir.
Bununla birlikte kaynaklarda sairin siir/gazel yoni, mesnevi yont kadar takdir
toplamamuistir. Bu hususta Latifi, “amma ki fenn-i si’re ol kadar miidivemet ve is-
ti'mal i miimdreset itmemiisdiir.”'” demis, Kinalizdde de siirlerinde helavet/tat ol-
madigini'® ifade etmistir. Buna ragmen Kinalizadde “e/-Hak bu beyti gayetde hith
demistir.”'” diyerek agagidaki beytini takdir etmekten kendini alamamustir:

Buirka’i ebr-i siyehdir ytizi mehtabr igin

101 Tahir, age. 1, 92.

192 Tahir, age. I, 94.

193 Eser tizerinde yapilan bir calisma icin bkz. Simgekler, Sahidi Ibrahim Dede'nin Giilsen-i Estdr's Tenkitli
Metin-Tahlil, SUSBE Konya 1998.

104 Kilig, agt. s. 790; Kinalizade, age. 1, 510; Beyani, age. s. 135; Sami, age. 1V, 2836; Tahir, age. 1, 92;
Naci, age. s. 324.

195 Tahir, age. 1. 93. Imamoglu, Fars¢a-Tiirkge Manzum Sezliikler ve Sahidi'nin Sozliigii (Inceleme-Metin),
adiyla bu eser tizerinde doktora ¢alismast yapmustir. (AUSBE. Erzurum 1993).

106 Canim, age. s. 320-321.

107 Canim, age. s. 321.

108 Kinalizade, age. 1, 510.

19 Kinalizade, age. I, 510; Beyit icin ayrica bkz. Beyani, age. s. 135; $&hidi hakkinda genis bilgi icin
bkz. Cipan Muglals [brahim Sahidi Hayat, Edebi Sahsiyeti, Esetleri Divan ve Giilsen-i Vahdet, GUSBE.
Ankara 1985.
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Seb-i yeld4 sagi fettdn gozintin habi iglin!'®

5. Giinahi (6. 988/1580)

Vardar Yenicesi’'nden olan sairin adi Hasan olup, kaynaklarda kendisinden
Hasan Efendi ve Hasan Dede seklinde de s6zedilmistir.!!!

Gunahi, yukarida kendisinden stz ettigimiz Garibi gibi, hayatinin ilk do-
neminde hemsehrisi ve Ibrahim Giilgeni’nin halifesi Ustli araciligi ile Giilsenilikle
tanigmistir. {1k egitimini Ustl'den olan Gtinahi, Ustli’'nin Mevleviyye tarikatina
duydugu muhabbetten etkilenmis ve daha sonra Mevlevilige intisdb etmistir."?

Sairimiz, Edirne Mevlevihanesi'nde kendisi gibi Vardar Yeniceli olan Yusuf
Sinegdk (6. 953/1546)'in hizmetinde bulunmusg, talim ve terbiyesinden gegmis-
tir."® Kinalizdde, onun “Sine¢dk’in ¢dpuk ve ¢aldk sakird-i hdssi ve manzir-1 nazar-1
i'tibar u  ihtisds”*  oldugunu ifade etmistir. AhdUnin “Hazret-i  Molla
Hiiddvendigdrin dsitdn-1 felek-meddrina yiiz siriip...”"* geklindeki ifadesinden gairin
Konya’daki Mevlana dergahina da gittigi anlagilmaktadir.

Gunahi, sik sik seyahatlere ¢ikmistir. Bu hususta Kinalizdde, onun
“Méanend-i enhdr her bar gest-i kith u dest idip ‘hankah-1 diinya tekyegah-1 beka
degildir.” deyti bad-1 saba gibi bir yerde temekktn 1 kardr”!s etmedigini ifade
etmektedir. Esrdr Dede, de onun farkli memleketleri gezerek, Mevlevi
hankahlarinda semé’ ve safé ettigini ifade etmektedir.!'”

Sair, 960/1552’de Mevlevi kildhi ile Gelibolu’ya gelmis ve orada
Husrevzade Yusuf adli bir sahisla dostluk kurmustur."® Sairin Gelibolu’ya gelisi
(960/1552) seyhi Sinecdk’in vefatindan (953/1546) yedi yil sonrasina tekabiil
etmektedir. Bir stire sonra memleketi Vardar Yenicesi civarindaki Selanik’e yer-
lesmistir."” Kaynaklarda sairin hacca gittigine dair bilgi de yer almaktadir.’® En
son Selanik’e yerlestigine gore, onun seyahat halinde oldugu daha 6nceki bir do-
nemde Hacc’a gitmis olmast muhtemeldir. Sairin meslegi ile ilgili olarak gorebil-
digimiz kadariyla sadece Tuhfe-i NAili’de mutasarrif olduguna dair bir kayit yer
almaktadir.”! Guinahi, 988/1580 dolaylarinda vefat etmistir.!2

110 Kinalizade, age. 1, 510; Beyani, age. s. 135.

UL ALL age. s. 265; Solmaz, age. s. 494; Kinalizade, age. 11, 823; Beyani, age. s. 234; Esrar Dede, age. s.
448; Tuman, age. II, 867.

112 Esrar Dede, age. s. 406.

'3 Beyani, age. s. 234; Esrar Dede, age. s. 451; “Giinahi”, Tiirk Dili ve Edebiyat: Ansiklopedisi-Devirler
Isimler Eserler Terimler, 111, 1979.

14 Kinalizade, age. 11, 823.

115 Solmaz, age. s. 494.

116 Kinalizade, age. 11, 823.

117 Esrar Dede, age. s. 451.

18 ALY, age. s. 265.

19 AR, age. s. 265.

120 Kinalizade, age. 11, 823; Esrar Dede, age. s. 451.

21 Tuman, age. 11, 867.

122 Esrar Dede, age. s. 451; Tuman, age. 11, 867.
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Gunadhi’'nin, 6nemli bazi sairlerle miinasebetleri oldugu goérilmektedir.
Bunlardan biri seyhi Yusuf Sinegak’in biraderi ve kendisi gibi Vardar Yeniceli olan
Hayreti (6. 941/1534)dir. AL, onu “Hayreti'nin kdfiye gibi miildzim-1 yari ve a’malig
hdlinde yanindan ayrilmayan redif-i gam-bari”'* geklinde nitelendirmis; Esrdr Dede
de, onu Hayret?’nin haldag1' olarak tavsif etmigtir. Gindh’'nin irtibat kurdugu
bir diger sair de, yine kendisi gibi Vardar Yeniceli olan Hayall (6. 965/1557) dir.
Esrar Dede, Guindhi’yi Hayal’'nin “padast” olarak nitelendirmistir.”® Hayali ve
Hayretl ile aralarinda nazire, muhammes ve tesdisler yazan gair,’ HayAli Bey’in
vefatina “Alem-i hisden Hayali gitdi Ah” tarihini (964/1556-57) diistirmiigtiir.””

Sairin irtibat kurdugu bir diger sair de Ibrahim Giilseni’nin halifelerinden
Za'fi-i Gulgen?’dir. Esrdr Dede, Za'f'nin Giindhi’nin terbiyesinden gegtigini ve
onunla minazara ve miusd’aralar gerceklestirdigini ifdde etmigtir.””® Za’'fi-i
Gulseni, sairin UsGli’den sonra irtibat kurdugu Gilgeniyye tarikatina mensup
ikinci gair olmustur. Za’fi’'nin hangi tarihte ve nerede Giinahi ile gérstiigi husd-
su ile ilgili dogrudan bir kayit yoktur. Ancak Giinahi, 960/1552'de Za'fi'nin mem-
leketi olan Gelibolu’ya gittigine gore, birbirleriyle orada goriismiis olmalart muh-
temeldir. Esrdr Dede, her ne kadar Gundhi ve Za'fi arasinda gergeklesen
miigd’aralardan s6z etmekte!® ise de, biz aragtirmalarimiz esnasinda bunun her-
hangi bir 6rnegine tesadif etmedik.

Ginahi, madrif ve letdiften behredér olan, zamaninda hayli itibar bulan bir
sairdir.® Ancak Al'nin verdigi bilgiye gére, Giinahi eser vermemistir.!® Esrar
Dede ise, Gundhi’nin kirkdan fazla kaside ve na’tini gérdiigtint ifade etmekte-
dir.’ Tezkirelerde sairin siirleri ptr-kar ve ma’nidar olarak nitelendirilmis, gazel-
lerinde 6zel ménélar, latif-siveler ve pak-edalar oldugu, rengin i 4bdar siirlerinin,
metin ve belagat-disar sézlerinin oldugu, kaside vadisinde yiiksek oldugu, siirleri-
nin ¢ogunun tasavvuf-amiz ve mesel-engiz oldugu, siirlerinin stiz-nik ve elfaz ve
edasinin pak oldugu ifade edilmistir.'®

128 AR, age. s. 265.

124 Esrar Dede, age. s. 451.

125 Esrar Dede, age. s. 451.

126 Esrar Dede, age. s. 451.

127 Naci, age. s. 217.

128 Esrar Dede, age. s. 315.

129 Esrar Dede, age. s. 315.

130 Kinalizade, age. 11, 823; Beyani, age. s. 234.
131 Ali, age. s. 265.

132 Esrar Dede, age. s. 449.

135 Al age. s. 265; Solmaz, age. s. 494; Kinalizade, age. 11, 823; Esrar Dede, age. s. 449.
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6. Dertni (6. 992/1584-994/1586)

Sairimizden bazi kaynaklarda Dervig Dertni diger bazilarinda da Dertni
seklinde s6z edilmis, ancak buralarda adina yer verilmemigtir.'s*

Vardar Yenicesi'nden'® olan Dertni, daha hayatinin ilk déneminde
Giilseniyye tarikat ile tanigmugtir. Ibrahim Giilseni’nin halifesi olan ve kendisi de
Vardar Yeniceli olan Ustli (6. 945/1538), daha evvel kendilerinden séz ettigimiz
Garibi ve Gunahi'yi etkiledigi gibi onu da etkilemistir. Esrdr Dede, UsGli’'nin
“Tartka-i Giilseniyye'den mevrils-1 mesdyihlar olan agk-1 Mevland ile” Vardar Yenice-
si’ni bir Mevlevi-hadne’ye dondtrdiigling, pek ¢ok kisinin onun yaninda Mesnevi
ve Ma'nevi’yi kana kana okudugunu belirttikten sonra, bu kisilerden biri olan
Dervig Der(in?’nin i¢inin ve diginin Mevleviyye tarikatina hizmet etme agki ile
doldugunu ve bunun {tizerine Yusuf Sinegdk (6. 953/1546)'in yanina giderek,
onun hizmetinde ve sohbetinde bulundugunu ifade etmigtir."® Tezkire-i Su'ard-y:
Mevleviyye digindaki kaynaklarda UsGli'nin gair izerindeki etkisinden sz edilme-
yerek, onun Sinegak’in egitiminden gectigi hususunun belirtilmesiyle yetinilmig-
tir.1s7

Derini’nin seyhi olan Sine¢dk’in, en ge¢ kardesi Hayreti’nin vefat ettigi
941/1535 yilinda Konya'’ya gidip Mevlevilige intisdb etmis olmas1 (bkz. Sinegdk
kismi), Der(ini’nin bu tarihten sonra Sinegdk’a baglandigini géstermektedir. Bu da
muhtemelen Sine¢ik’in Edirne’de Muridiye Mevlevihanesi'nin baginda bulundu-
gu sirada gerceklesmistir. Sinegk’in Mevlevi seyhi olarak daha ¢ok Edirne Mura-
diye Mevlevihanesi'nde gérev yapmis olmasi ve ve Edirne’nin Der(ni’'nin memle-
keti olan Vardar Yenicesi'ne yakin olmasi, bizi bu kanaate sevketmektedir. Sarin
945/1538’de ilk mirsidi UsGli'nin vefatini miteakip Sine¢dk’in yanina gitmis
olmast da uzak bir ihtimal gibi gériinmemektedir.

Tezkire-i Su’ard-y1 Mevleviyye ile Tuhfe-i Naili’de her ne kadar sairin
1060/1650 dolaylarinda vefat ettigi séylenmigse de'®, bu dogru bir tarih olarak
goriinmemektedir. Zira sairin Usli’den istifade ettigini gbz 6nitine aldigimizda,
onun UsGli'nin vefat ettigi 945/1538 yilindan daha erken bir dénemde dogmus
oldugu ortaya c¢ikmaktadir. Sayet Esrdr Dede’nin vefat tarihi olarak verdigi
1060/1650 tarihini dogru varsayacak olursak, sairin 112 yildan daha fazla yasadigi
ortaya gikacaktir ki bu uzak bir ihtimal olarak gértiinmektedir.

134 Kilig, agt. s. 255; Solmaz, age. s. 303; Kinalizade, age. 1, 365; Esrar Dede, age. s. 201; Mehmed Sii-
reyya, Sicill-i Osmani, 11, 327; Sami, age. 111, 2136; Tuman, age. I, 275.

135 Kilig, agt. s. 255; Solmaz, age. s. 303; Kinalizade, age. 1, 366; Esrar Dede, age. s. 201; Siireyya, age. 11,
327; Sami, age. 111, 2136; Tuman, age. I, 275.

186 Esrar Dede, age. s. 201-202.

137 Solmaz, age. s. 303; Siireyya, age. 11, 327.

138 Esrar Dede, age. s. 202; Tuman, age. 1, 275.
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Ote taraftan Kinalizade'nin sairden “Bu eyydmda bahr-i fendya lenger salmis
ve gavvds-1 viicids bahr-i ademe dalmsg kalmigtir.”® geklinde s6z etmesi, onun
Kinalizdde (6. 1012/1603)’'nin tezkiresini yazdigr 994/1586 yilindan 6nce vefat
ettigini gostermektedir. Mehmed Sireyya ise sairin III. Murad devri (1574-1595)
ortalarinda 6ldigint ifade etmektedir.® Bu da 1584 dolaylarini gostermektedir.
Su halde gairin tahminen 992/1584-994/1586 yillar1 dolaylarinda 6ldigu sdylene-
bilir.

Sairin ne Gilgeniliginden ne de Mevleviliginden s6z etmeyn Kinalizade,
onun edebi ve ahlaki yontni su ifadeleriyle ciddi bir elestiriye tabi tutmugtur:
“Kiittdba ldzim olan ma’drif ve kemalde za'if ve siist iken fenn-i muhdsebede ve ehz-i
mdl-i hardm icin mu'dhdde’e ve miibdlagada ¢dldk i ciist idi. Acdib umirdandir ki,
Farsca bir beyti bin bir tirlii yardim ile sokerken, Fars¢a liigat yazmaya ciiret ve
Kemdlpasazdde'nin hakdyik ve dekdyikins redde cesaret etmistir.” 14

Diger kaynaklarda ise saire herhangi bir elestiri yoneltilmeyerek, onun ehl-i
kalem ztimresinden, devrinin zurafd ve su’ardsindan, nazma goniilden maéil, der-
vig-mesreb, pak mezheb, tabiat-1 nazmiyyesinin giizel ve Fars¢a’ya hakim oldugu
belirtilmigtir.'*?

7. Suhidi Dede (6. 1000/1591)

Suh(di sairimizin mahlasi olup, kaynaklarin pek ¢cogunda kendisinden bu
mabhlasi ile s6z edilmistir."® Sadece Mecelletii’n-Nisdb’da sairin tam adi Seyyid
Kasim Karamani olarak verilmigtir."* Muglali olan Suh(di, yukarida kendisinden
soz ettigimiz Sahidi Dede’nin ogludur. Suhadi, babasinin 957/1550 yilinda vefat
etmesi Uizerine onun yerine ge¢mis ve kirk kistr sene Mugla Mevlevihdnesi'nde
megthatlik makdminda bulunmustur.'® Esrdr Dede, Suhtdi’nin Sahidi Dede’nin
Giilsen-i Irfan isimli eserinin muhatabi oldugunu ifade etmektedir.#

Uzun bir 6mir stren Suhadi, 1000/1591 tarihinde Mugla’da vefat etmis ve
Mugla Mevlevihdnesi'nde defnedilmistir.' Mistakimzade, SuhtGdi’nin dedesi
Hudayi'nin yaninda medfn oldugunu séylemektedir.!#

Suhtdi’nin babast $ahidi Dede’nin Sultdn Divani'nin miintesibi oldugu ve
Sultdn Divani'nin de Ibrahim Giilseni’yi Kahire’de iken hapisten kurtardigina

139 Kinalizade, age. 1, 366.

140 Siireyya, age. 11, 327.

141 Kinalizade, age. 1, 366.

192 Kilig, agt. s. 255; Solmaz, age. s. 303.

13 Miistakimzade, age. vr. 280/b; Esrar Dede, age. s. 253; Tahir, age. II, 259; Tuman, age. 11, 514;
“Suhadi”, Tiirk Dili ve Edebiydt Ansiklopedisi, V1II, 183.

144 Miistakimzade, age. vr. 280/b.

145 Miistakimzade, age. vr. 280/b; Esrar Dede, age. s. 253; Tahir, age. II, 259; Tuman, age. 11, 514;
“Suhadi”, Tiirk Dili ve Edebiydt Ansiklopedisi, V1II, 183.

146 Esrar Dede, age. s. 253.

147 Esrar Dede, age. s. 253; Tahir, age. 11, 259; Tuman, age. 11, 514.

148 Miistakimzade, age. vr. 280/b.
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inanilan kisi oldugu, ayrica Ibrahim Giilseni’nin halifelerinden Za'fi-i Giilseni’nin
SuhGdi’nin babast $ahidi’nin terbiyesinden gegtigi ve Sahidi ile aralarinda miina-
zara ve miigdaralar gergeklestigi yukarida ge¢misti. Su halde Suhtdi, Gilseniyye
tarikatina agina bir cevrede yetigsmistir. Buna ilaveten, Esrdr Dede’den 6grendigi-
mize gore, Ibrahim Glseninin halifesi Za’'fi-i Giilseni, Sahidi'nin oldugu gibi
oglu Suhtdinin de terbiyesinden ge¢mistir. Za'fi-i Gilseni, $&hidi’nin
957/1550°de o6lmesine tekaddiim eden bir zaman diliminde Mugla’'ya gittigine
gore'”, Suhidi ile de bu siralarda gértismis olmali ve Suhtdi’nin ilk postnisinlik
yillarina da sahitlik emig olmalidir.

Kaynaklarda Suhtdi daha ziyade megihati ile 6n plana gikmus, siir ve ede-
biyat yoni tzerinde durulmamugtir. '

8. Arsi (6. 1000/1591)

Kendisinden Dervis Arsi ya da Arsi Dede seklinde stz edilen sairin ismine
inceleyebildigimiz kaynaklarda yer verilmemistir. Arsl ise sairin siirlerinde kul-
landig1 mahlasidir. ™!

Aydin’in Tire ilcesinden!” olan Arsi’nin, baglangigta ilim yolunu segtigi ve
“Molla” olarak tavsif edildigi bilinmektedir.’® Ancak sair, daha sonra bu meslek-
ten ferdgat etmis, derviglik meslegini secerek Mevlevilige intisab etmig'* ve Mug-
la’da §ahidi ve SuhGdi’nin hizmetinde bulunmustur.’® Arsi, kendisi gibi Mevlevi
bir gair olan ve yukarida kendisinden s6z ettigimiz Gtindhi Dede (6. 988/1580) ile
de miindsebet gelistirmistir.'™ Sair, Hayall Bey ile dostluk kurmug ve aralarinda
bazi mugd’aralar gerceklesmistir.'”” Hayall Bey’in vefat1 igin “Sozii dilde Hayali
gozde kaldi”** tarihini (964/1556-57) dugtiren Argl olmustur.

Sairimizin Giilgeniyye tarikati ile olan irtibati, Ibrahim Giilseni’nin halife-
lerinden olan Za'fi-i Gulseni’nin, Esrdr Dede’'nin tabiri ile onun terbiyesinden
gecmesi seklinde olmustur.’®. Za’fi-i Gulgseni’nin de Dervis Arsi gibi $&hidi ve
Suhtdi donemlerinde Mugla Mevlevihanesi'nde bulundugunu'® géz 6niine aldi-

149 Esrar Dede, age. s. 315.

150 MistakimzAde, age. vr. 280/b; Esrar Dede, age. s. 253-254; Tabhir, age. 11, 259; “Suhadi”, Tiirk Dili ve
Edebiyatr Ansiklopedisi, V111, 183.

151 Kinalizade, age. 11, 623; Miistakimzade, age. vr. 316/b; Esrar Dede, age. s. 359-360; Sami, age. 1V,
3142; Tahir, 11, 307-308; Tuman, age. II, 656.

192 Kilig, agt. s. 582; Kinalizade, age. 11, 623; Miistakimzade, age. vr. 316/b; Esrar Dede, age. s. 359;
Sami, age. IV, 3142; Tahir, 11, 307; Tuman, age. II, 656.

198 Kulig, agt. s. 582; Kinalizade, age. 11, 623; Esrar Dede, age. s. 359; Tahir, 11, 308; Sami, age. IV, 3142.

154 Kinalizade, age. 11, 623; Esrar Dede, age. s. 359; Sam, age. IV, 3142; Tahir, 11, 308.

155 Esrar Dede, age. s. 359; Tabhir, 11, 307; “Arsi”, Tiirk Dili ve Edebiyats Ansiklopedisi, 1, 163.

156 Esrar Dede, age. s. 359.

157 Esrar Dede, age. s. 359; Tahir, 11, 308.

158 Naci, age. s. 217.

159 Esrar Dede, age. s. 315.

160 Esrar Dede, age. s. 315.
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gimizda, her ikisinin birlikteliklerinin, Mugla Mevlevihdnesi'nde bulunduklari
sirada oldugu digtnulebilir.

Dervis Argi, bir stre seyahat ettikten sonra Mora yarimadasina yerlesmis-
tir.!" Sairle ayni dénemde yasayan Agik Celebi (6. 979/1572), “Ma’mire-i Mora
sehrleriniin gdh birinde gdh birinde olur.”' diyerek onun Mora’daki hayat tarzina
iligkin canli bir bilgi vermektedir. Sair, Mora’da bir tekyede ikamet etmekte iken
1000/1591 yilinda vefat etmistir.!s

Kinalizdde'nin deyimiyle “sehbdz-1 tab'ini sahrdyr beldgata salmis™* olan
Dervig Arst’nin bir giir divAni vardir.'® EsrAr Dede her ne kadar, gairin meghur
eserler yazmaya muvaffak oldugunu sdylemigse ise de divani diginda bagka bir
eser ismi vermemigtir.®

9. Bekayi (6. 1000/1591)

Kaynaklarda tam kiinye olarak Abdilbaki el-Kefevi el-Mevlevi, Hatibzade
Abdulbaki Bekayi Dede, Hatipzadde Abdulbaki, ya da Dervig Bekayl seklinde tani-
tilan gairin adi Abdtlbaki’dir. Sair, adina nisbetle siirlerinde Bekal mahlasini kul-
lanmigtir.'?

III. Murad devri (1574-1595) sairlerinden olan Bekayi, bir hatibin oglu ol-
dugu i¢in Hatipzade lakabr ile anilmigtir. Sairin memleketi ise Kefe’dir.!%

Kaynaklarda belirtildigine gore sair ilkin ilim tahsilinden gegmistir.'® Bu
hususta Kinalizdde onun “ma’drif-i ciiziyyede yed-i tildsi” oldugunu', Esrar Dede
de “mirkdt-1 usil i fiirli’da ‘Aric-i pdye-i ‘ulyd”"" oldugunu ifade etmiglerdir.

Sair, egitiminden sonra Giilseniyye tarikati ile irtibata ge¢mis ve Kahire'ye
giderek oradaki Gilgeniyye Asitanesi’nde bir siire hizmet etmistir.””? Beyani, onu
Hénkah-1 Gulgeni dervisi olarak nitelendirmistir.””® Bu hususta Esrir Dede de, agk
ve muhabbet kulldbinin/cengelinin kendisini Misir tarafina cektigini, ve “sekker-
sitdn-1 ma’drif-i Cendb-1 Giilseni’den cagni-gir i giil-sekker-i suhid ve nice zamdn

161 Kinalizade, age. 11, 623; Miistakimzade, age. vr. 316/b; Esrar Dede, age. s. 359; Sami, age. 1V, 3142;
Tabhir, II, 308; Tuman, age. II, 656.

162 Kulig, agt. s. 582.

165 Kinalizade, age. 11, 623; Miistakimzade, age. vr. 316/b; Esrar Dede, age. s. 359; Sami, age. 1V, 3142;
Tabhir, II, 308; Tuman, age. II, 656.

164 Kinalizade, age. 11, 623.

165 Esrar Dede, age. s. 359; Tuman, age. 11, 656.

166 Esrar Dede, age. s. 359.

167 Kinalizade, age. 1, 217-218; Beyani, age. s. 46; Esrar Dede, age. s. 57, 58, 60; Miistakimzade, age. vr.
144/b; Streyya, age. 11, 21; Tuman, age. I, 101.

168 Kilig, agt. s. 198; Kinalizade, age. I, 217; Esrar Dede, age. s. 57; Sami, age. 11, 1330; Siireyya, age. 11,
21; Tuman, age. I, 101.

169 Kulig, agt. s. 198; Kinalizade, age. 1, 217.

170 Kinalizade, age. 1, 217.

171 Esrar Dede, age. s. 57-58.

172 Kilig, agt. s. 198; Kinalizade, age. 1, 217.

173 Beyant, age. s. 46.
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hdnkdh-1 Giilseniyye'den ezvik-1 ma’neviyye ile mahv-1 viicid”"* ettigini ifade etmis-
tir.

Kaynaklarda sairin dogrudan Ibrahim Giilgeni ile irtibat kurduguna iligkin
ifadelerin yer almamasi ve [brahim Giilseni'nin vefatindan (940/1534) 57 yil son-
ra vefat etmis olmasi, onun Ibrahim Giilseni’den sonra Kahire’deki Giilseniyye
Asitanesi'ne gittigini gostermektedir 940 yilindan sairin vefat ettigi 1000/1591
yilina kadar Kahire’deki Giilseniyye Asitanesi'nde iki kisi gorev yapmustir. Bunlar
Ibrahim Giilseni'nin oglu Ahmed Hayali (6. 977/) ve Ahmed Hayali'nin oglu Ali
Safvetl (6. 1005/)’dir. Sairin vefat tarihi her iki doénemde de Kahire’deki
Giilseniyye Asitanesi’ne gitmesine olanak saglamaktadir.

Bekayl, daha sonra Giilseniyye tarikatindan ayrilmig ve Mevlevilige intisab
etmistir. Esrdr Dede, onun Giilseniyye tarikatindan istifade ettikten sonra Mevle-
vilige yoneligini, Mevleviligin Giilseniyye tarikat1 tizerindeki etkisi ile agiklamak-
tadir. Esrdr Dede “ez-kadim mevris-1 tarika-i Giilseniyye olan hubb-i hdneddn-1
Mevleviyye kendiilerin cdanib-i dstdne-i meldik-dsiydne-i Cendb-1 Pir kuddise sirruhu’l-
miinire sevk” ettigini ifade etmig ve sairin

Ez fuyGzat-1 ezel t4 be ebed muhtacend

Bendegén-1 der-i Mevla be der-i Mevlana

mieddasinca (Konya’daki) Mevleviyye dergdhina girdigini, ma'na cihetin-
de Mevleviyye tarikat1 dervigleri ile yek-reng/benzer oldugunu ve oradaki hizme-
tini tamamladigin ifade etmigtir.'”

Sair, daha sonra da Sam Mevlevihanesi'nde bir miiddet Mesnevi-han olarak
gbrev yapmigtir.'’s Sairin gérev yaptigi bu Mevlevihdne bazi kaynaklarda vezir
Mustafa Paga’nin Mevlevihanesi olarak ge¢gmektedir.'”

Bekal ile Sam’da arkadaglik kurdugunu soyleyen tezkireci Kinalizade, onun
Mevleviligine hi¢ deginmeyerek, Giilseniyye Hank&hi'nda bir stire hizmet ettik-
ten sonra Rum illerine seyahat ettigini ifade etmistir.”®. Sairin Rum illerine seya-
hate ¢ikmasi, onun Konya’daki Mevlana ésitdnesine gidisine takabul ettiginden,
Kinalizdde’nin bununla sairin Mevleviligini kastetmis olmasi muhtemeldir.
Kinalizdde, sairin Sam  doneminden bahsederken de, onun Sam
Mevlevihanesi'nde bulunusundan bahsetmemis, sadece Sam’da kadi oldugunu
belirtmekle yetinmigtir.” S&mi ise, sgairin tezkire sahibi Kafzade (6.
1030/1621)’nin muésirt ve dostu oldugunu ifade etmistir. '®

174 Esrar Dede, age. s. 57-58.

175 Esrar Dede, age. s. 57-58.

176 Beyant, age. s. 46; MistakimzAde, age. vr. 144/b; Esrar Dede, age. s. 58; Tuman, age. I, 101.
177 Kinalizade, age. 1, 217; Sami, age. 11, s. 1330.

178 Kinalizade, age. 1, 217.

179 Kinalizade, age. [, 217.

180 Sami, age. 11, s. 1330.
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Bekai’nin 6lim tarihi hususunda kaynaklarda farkl: tarihler verilmigtir. Es-
rér Dede ve Tuman, onun 1000/1591 dolaylarinda vefat ettigini séylemislerdir.™®
Mehmet Sireyya ise sairden Kefeli Mesnevihdn Hatipzade Abdulbaki ve Sam
Mevlevihanesi Mesnevihani Bekai Celebi seklinde iki ayr1 yerde s6z etmis ve her
iki yerde de farkli 6lim tarihleri vermigtir. Stireyya’ya gore, bunlardan birincisi
III. Murad (6.1595) devri sonunda, ikincisi ise 1015/1606 tarihinde vefat etmis-

ARy

tir.'® Bu iki Bekal'in aslinda farkli sahislar olmadiklart Stireyya'nin kendileri hak-
kinda verdigi bilgilerden anlagiimaktadir. III. Murad (6.1595) devrinin sonu olarak
verdigi vefat tarihi, Esrar Dede’nin verdigi 1000/1591 tarihine de denk geldigi igin,
dogruya daha yakin gértiinmektedir.

Kaynaklarda sairin siirleri hakkinda pek yorum yapilmamigtir. Gordigu-
miz kadariyla sadece Esrar Dede, “Es’dr ve ebydtinin hilet ve safdsi vardir.” seklinde
bir degerlendirmede bulunmugtur.!®

10. Vehbi (6. 1112/1700)

Sairin Ibrahim olan adi, kaynaklarda tam kiinye olarak Ibrahim Dede el-
Mevlevi ya da Dervig Ibrahim Efendi seklinde gecmektedir. Vehbi ise sairin siirle-
rinde kullandig1 mahlasidir. !

Edirneli olan Vehbi, Edirne’de Murddiye Mevlevihanesi seyhi olan NegAti
Dede (6. 1624)'nin 6grenciligini yapmus,'®® Safayl’nin deyimiyle “evdil-i hdlinde
tahsil-i kemaldt”*s etmigtir. Daha sonra Edirne’de Murddiye Camii'nde uzun bir
stire imamlik yapmugtir.'®’

Vehbi, daha sonra tasavvufi bir sdikle imamlig1 birakmig ve kaynaklarin it-
tifakiyla Mevleviyye tarikatina intisdb etmistir. Ancak Safayl, Vehbi'nin “sdlibe-i
ask-1 Huda ve cezebdt-1 Mevld ile” imamlik maagini terk ettigini soyledikten sonra,
onun once Edirne’de Giilgeniyye tarikati geyhi Mehmed La'li Fendl (0.
1112/1701)’ye intisab ettigini, daha sonra arzG-y1 seyahat edip Konya’ya gittigi-
ni ve Mevleviye tarikatina instisdb ettigini ifade etmektedir.’® Salim ise, sairin
Muradiye Camii imami iken imameti terk ettigini belirttikten sonra Giilsenilige
intisdbina deginmeyerek, Konya'ya gittigini ifade etmektedir.’®® Her iki rivayeti
mezcedecek olursak, sairin 6nce dogum ve gorev yeri olan Edirne’de yasayan

181 Esrar Dede, age. s. 57-58; Tuman, age. 1, 101.

182 Siireyya, age. 11, s, 21-22.

18 Kinalizade, age. 1, 217.

184 Ince, Tezkiretii’s-Su’ard Salim Efendi, s. 704; Mustafa Safay? Efendi, Tezkire-i Safdyi, s. 697-698; Esrar
Dede, age. s. 520; Mustakimzade, age. vr. 438/b; Tuman, age. 11, s. 1179-1180.

185 Ince, age. s. 704; Safayi, age. s. 697; Esrar Dede, age. s. 519-520; Tuman, age. 11, s. 1179.

186 Safayi, age. s. 697.

187 Ince, age. s. 704; Safayd, age. s. 697; Esrar Dede, age. s. 519-520; Tuman, age. 11, s. 1179.

188 Safayd, age. s. 697.

189 Ince, age. s. 704.
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Gulseniyye tarikati seyhi Mehmed La’li Fend yoluyla Gilsenilige, daha sonra
Konya’ya giderek Mevlevilige intisab ettigine hiikmedilebilir.

Sairin Konya’da intisab ettigi postniginin kimligi hususunda da farkli iki
kayit vardir: Salim ve Esrar Dede’ye gore, sair Mevlana Asitanesi’nde seccadenigin
olan Seyh Bostan Efendi’den™, Safayi’ye gore ise Celebi Efendi’den inabet almig-
tir.”t Ancak “Celebi Efendi” kavrami, Konya Mevlevihanesi postnisini i¢in kulla-
nilan genel bir niteleme oldugundan dolay1*?, bununla Seyh Bostan Efendi'nin
kastedilmis olmas1 gerekir.

Kaynaklarin ittifakla verdigi bilgilere gére, sair bir stire Konya’da kaldiktan
sonra oradan ayrilarak, Misir'a dogru yolculuga ¢ikmis ve bu yolculuk esnasinda
1112/1700’de vefat etmisgtir.. Ancak verilen detaylarda farkliliklar bulunmakta-
dir. Mesela Esrir Dede, sairin 505/1111 tarihinde Bostin-1 Sdnt'nin vefat etmesi
Uzerine “feci’a-i hicrdnlarmdan” sefere giktigini belirterek, sairin yolculuk sebebini
seyhinin vefat1 olarak,' Safayi ise bunu Hac olarak géstermektedir.” Esrar Dede,
Vehbi'nin Konya’dan giktiktan sonra yolculugu esnasinda Iskenderiyye'ye vardi-
gin1 ve orada bulunan Giilgeniyye Hank&hi’'nda 1112/1700 tarihinde vefat ettigini
ifade etmistir.” Salim de Esrar Dede gibi sairin Hac yolculugundan sz etmeye-
rek, 1112/1700’de Kahire'ye seyahat ettigini ve bu esnada 6ldiigtint ifade etmis;
ancak sairin 6liim yerini Iskenderiye degil, Finike olarak vermigtir.!” Sairin yolcu-
luk nedeni olarak Hacc’a gidisini gosteren Saféyl ise, onun Hacc'ini eda ettikten
sonra 1112/1700’de deniz tzerinden gelirken denizde bogularak 6ldigint soyle-
migtir. 18

Kaynaklarda sairin glizel siirlere sahip pék-giiftar bir sair oldugu ifade
edilmigtir.'” Esrar Dede, Tezkire-i Su’ard-y1 Mevleviyye’de Konya’'da Gavsi Dede’ye
gonderdigi Mevlevilik hakkindaki ti¢ gazeline yer vermigtir.?®

11. Enis Receb Dede (6. 1147/1734)

Kaynaklarda kendisinden Receb Enis Dede ve Seyh Enis seklinde s6z edilen
sairin ad1 Recep, mahlasi ise Enis’tir. Edirneli olan olan sairimiz, Dervig Halil
Efendi isimli bir zatin ogludur.?

19 Ince, age. s. 704; Esrar Dede, age. s. 519.

1 Safayd, age. s. 697.

192 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 142.

19 Ince, age. s. 704; Safayi, age. s. 698. Miistakimzade, age. vr. 438/b; Esrar Dede, age. s. 519; Tuman,
age. 11, s. 1180.

194 Esrar Dede, age. s. 519.

195 Safayi, age. s. 698.

196 Esrar Dede, age. s. 519.

97 Ince, age. s. 704; Mistakimzade, age. vr. 438/b. Tuman da sairin 6liim yeri olan Finike’yi vermistir.
(Bkz. Tuman, age. II, s. 1180)

198 Safayi, age. s. 698.

199 Ince, age. s. 704; Safayd, age. s. 698.

200 Esrar Dede, age. s. 519-520.
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Genglik yillarinda Edirne’den ayrilan Enis, Istanbul’da Yenikap:
Mevlevihanesi'ne yerlesmis ve burada kirk sene Mesnevi-han olarak gérev yapan
Seyh Ahmedt’l-Kari (6. 1095/1683’ten 6nce)’nin yaninda Mevleviyye tarikatina
intisdb etmistir.?? Uzun bir stire seyhinin terbiyesinden gecen sair, Ramiz'in ifa-
desi ile ondan “tahsil-i ma’drif-i bi-hisdb"™ etmistir. Ismail Belig, sairin ilim ve
fazilet ile gohret kazandigini®®; Safayt de onun “ilm ij kemdl ile ma’mir ve zithd ii
saldh ile meshir, ma’drif-i lahiyye’den 4gah™s oldugunu ifade ederek ondaki ilim ve
zthd cihetlerine vurgu yapmuiglardir.

Sair, mursidinin vefatindan sonra bir stire Konya’da Mevlana Asitanesi’nde
Mesnevi-hanlik yapmistir.? Bir ara Kasim Pasa Hankahi'nda ¢ileye girmis®” Edir-
ne’de Murddiye Mevlevihinesi’'nde Negatl Ahmed Dede (6. 1033/1624) nin hiz-
metinde bulunmug?® ve Rdmiz'e gore 1085/1675%°, Salim’e gore 1095/1684*°
tarihinde Nesatl Dede’nin yerine postnisin olmustur. Enis Dede, Ramiz’e gore
60,2" Esrar Dede’ye gore 50 yil*”? bu goérevi stirdirmiistir. Buradaki stre farks,
sairin postnisinlige oturdugu yil ile ilgili Rdmiz ve Salim’in verdigi farkli tarihler-
den kaynaklaniyor olmalidir. Safayi, tezkiresinde (bitig tarihi: 1132/1720) sairin
Edirne’de Muradiye Mevlevihanesi'nde mesihat gorevini ytrGttigina ifade et-
mektedir.?*?

Sairin Edirne’deki bu uzun stireli Mevlevi seyhligi bazi kaynaklarda onunla
ilgili olarak verilen tek bilgi olmugtur.? Edirne’de bulundugu bu siire zarfinda
Celebi-zade Asim Ismail Efendi, Ragib Pasa ve Hakim-zade Ali Pasa basta olmak
Uzere, donemin pek ¢ok meshur sahsiyeti Enis Dede’nin terbiyesinden gec¢mis-
tir.2?

Enis Receb Dede’nin Giilgeniyye tarikati ile olan irtibati, Giilgeniyye tari-
katinin ikinci piri olarak da nitelendirilen Sezayi-i Gulgeni (6. 1151/1738) ile ara-
larinda olugsan dostluk ve samimiyet hasebiyledir. Esrdr Dede’nin ifadeleri ile ak-
taracak olursak, Sezayl-i Gulseni, “ibtidd-y1 zuhiri ve nev-niyazligr hilinde” Edir-

%

201 Safayi, age. s. 76; Ismail Belig, Nuhbetii'l-Asdr, s. 24; Ramiz, Adab-t Zurafd, s. 1; Ince, age. s. 175
Safayi, age. s. 76; Esrar Dede, age. s. 24; Tahir, age. I, 33; Tuman, age. 1, 77.

202 Safayd, age. s. 76; Esrar Dede, age. s. 24; Ince, age. s. 176.

205 Ramiz, age. s. 1.

204 Belig, age. s. 24.

25 Safayi, age. s. 76.

206 Ramiz, age. s. 2.

27 Esrar Dede, age. s. 24.

208 Esrar Dede, age. s. 24.

29 Ramiz, age. s. 2.

20 nce, age. s. 176.

211 Ramiz, age. s. 2.

212 Esrar Dede, age. s. 24.

213 Safayi, age. s. 76.

214 Belig, age. s. 24.

215 Esrar Dede, age. s. 24; Tahir, age. 1, 32.
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ne’ye gelip Enis Recep Dede’nin sohbetlerine katilmus, bu vesile ile “vdsi/-1 meratib-
i dliye” olmug, Smriniin sonuna kadar meclislerdeki sohbetlerinde ondan &6vgt ile
bahsetmis ve “Eger Enis Dede sohbetine vdsil olmasam nesyen mensiyyen kalurdum”
diyerek latife etmigtir.?' Esrdr Dede, aralarinda gecen latife, irsad ve teslimiyyetin
mistakil bir eseri dolduracak kadar ¢ok oldugunu ifade ettikten sonra su anekdo-
tu aktarmuigtir:

Bir gece Sezayi Efendi ve diger sGfi/mesayih bir mecliste sohbete dalmis-
larken, kesf tariki tizerine Sezayt Efendi, Mevlana'nin “[zd cd’er-Recebii tera’l-'aceb”
seklindeki ibaresini naklederek Enis Dede’nin cemiyete tesrif olacaklarin ima et-
mis, mecliste hazir bulunanlar “teb’id-gine” (ihtimal vermeyerek) birbirleri ile
bakigirlarken, ansizin Enis Dede igeri girmis ve “Aferin ibn Arab sad-aferin ibn Arab”
muisraini okumug ve mecliste hazir olanlar hayretler icerisinde kalmiglardir.?

Ayni dénemde Edirne’de yagayan Mevlevi Enis Receb Dede ile Gilgeni
Seyh Sezayi Efendi arasindaki miinédsebeti ¢ok glizel ifade eden Ramiz de, Sezayt
Efendl’yi “giilsen-i dilanin gonce-i ra’ndsi” ve Enis Receb Dede’yi de “giilistdn-1
irfanifi andelib-i seydds” olarak nitelendirmis ve Edirne’nin o dénemde bu ikisi
sayesinde “mahsid-1 bilddn-1 cihdn ve maghit-1 ravza-i rizvan” (diinya sehirlerinin
haset ettigi ve cennet bahgelerinin gipta ettigi) bir sehir haline geldiginin insanlar
arasinda hep sdylenegeldigini ifade etmigtir.”®®

Enis Receb Dede, uzun bir 6mir stirmiis ve yast sekseni asgtig1 halde vefat
etmistir. > Vefat tarihini Bursali Mehmet Tahir1145%°, Ramiz ve Tuman 1146*,
Esrdr Dede de 1147722 olarak vermektedirler. Sair, Edirne Mevlevihanesi’'nde def-
nedilmistir.”?® Ramiz’in ifadesine gére Edirne Mevlevihanesi'ndeki hilafet kendisi
ile son bulmusgtur.?* Sairimizin vefat: i¢in pek ¢ok tarih dugtrtilmustiir. Bunlar-
dan Galatali Hafiz'in “Kiirsi-i cennette Mevidnd Enis olsun celis”? misra1 son derece
meshurdur. Sairin vefat: igin dustriilen asagidaki tarihlerden birincisi Seyyid
Vehbi'ye, ikincisi de Feyzl'ye aittir:

Pir Molla Celéle rth-1 Enis

Leb-i cliy-1 recebde ola celis?

Gos idup fevtin didiler Feyziya tarthini

218 Esrar Dede, age. s. 25-26.

217 Esrar Dede, age. s. 25-26.

218 Ramiz, age. s. 2.

219 Ramiz, age. s. 2.

220 Tahir, age. 1, 32.

21 Ramiz, age. s. 2; Tuman, age. 1, 77.

222 Esrar Dede, age. s. 26.

228 Esrar Dede, age. s. 26; Tuman, age. 1, 77.
224 Ramiz, age. s. 2.

225 Ramiz, age. s. 2; Estar Dede, age. s. 26; Tabhir, age. [, 32.
226 Ramiz, age. s. 2.
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Gulien-i 1ahGta gocdiin ah Mevlana Enis?”

Tezkireciler, miiretteb bir siir divanina da sahip olan?® Enis Receb Dede’nin
siirlerinin edebl degeri tizerinde bir takim fikirler ytrtitmusglerdir. Salim, sairin
siirlerinin ingdsindan daha fazla oldugunu belirttikten sonra, “/isdn-1 gayb dlem-i
l4-reyb olan es’dr-1 hiisn-i dsdrda yed-i tildlar”nin oldugunu, ayrica siirlerinin gayet
“mazmiinddr” ve her lafzinin “4bdir” oldugunu ifade etmistir. Salim, ayrica sairin
siirlerinin tasavvufi maénélar agisindan da doyurucu oldugu tizerinde durmug-
tur.”” Ramiz ise sairin siir ve ingdda miimtaz bir tabiatinin oldugunu ve kalemi-
nin “kasbu’s-sabki’l-i'c4z”, yani i’cdzda 6n safta oldugunu ifade etmistir.?® Bu hu-
susa binden olmalidir ki Esrir Dede, Enis Divani’nin meghur ve eserlerinin tarikat
mensuplarinin mecmualarinda yaygin olarak yer aldigini soylemektedir.”!

Bir diger Ozelligi olarak sairin “Fdrisi-ddn-1 yegdne” ve “Mesnevi-hdn-1
hankdh-1 zamdane” oldugu Safayl Tezkiresi'nde belirtilmektedir. Nitekim Bursali
M. Tahir’den 6grendigimize gore, sair Mevlana’nin bazi gazellerini de serh etmis-
tir. 2

B. DEGERLENDIRME

1. Irtibatin Gerceklestigi Dénemler

Inceledigimiz Mevlevi sairleri yasadiklar: asirlara gore tasnif edecek olur-
sak, dokuz tanesinin XVI, birer tanesinin de XVII ve XVIII. ytizyillarda yasadilari
goriilecektir.

XVI. ytizyilda yasayanlar, Sem&’1 Sultdn Divani (6. 936/1529) Yusuf
Sinegak (6. 953/6. 1546) Garibi (6. 954/1547) Sahidi Dede (6. 957/1550), Giinahi
(6. 988/1580), Dertini (6. 992/1584-994/1586 arasi) Suhtdi Dede (6. 1000/1591)
Argt (6. 1000/1591) ve Bekayi (6. 1000/1591) dir.

XVI. yuzyildan sonra yasayan iki sairimiz vardir: Bunlardan Vehbi (6.
1112/1700) XVIIL. ytizyilda, Enis Receb Dede (6. 1147/1734) ise XVIIL yiizyilda
yasamistir.

Mevlevi sairlerin kendileri ile irtibata gectikleri alt1 Gulgeni sair agisindan
baktigimizda, bunlardan Ibrahim Gilseni (6. 940/1534), Ustli (6. 945/1538),
Ahmed Hayali (6. 977/) ya da Ali Safvetl (6. 1005/) ve Za’fi-i Giilgent’nin XVL.
ytizyilda; La’'li Mehmed Fenai (6. 1112/1701)'nin XVIL ylizyilda ve Sezayi-i
Gulseni (6. 1151/1738)’'nin de XVIII. ytizyilda yasadiklar gériilecektir.

227 Esrar Dede, age. s. 26.

228 Ramiz, age. s. 3; Esrar Dede, age. s. 26; Tahir, age. 1, 32; Tuman, age. I, 78.

2 Ince, age. s. 176.

280 Ramiz, age. s. 3.

1 Esrar Dede, age. s. 28.

282 Safayi, age. s. 76.

%% Tahir, age. 1, 32. Sair hakkinda genis bilgi i¢in su iki aligmaya bakilmalidir: Ceyhan, Enis Receb
Dede Hayati, Edebi Sahsiyeti ve Eserleri, MUSBE. Ist. 1990; Giintan, Receb Enis Dede (Hayat, Edebi
Kisiligi ve Divaninin Tenkidli Metni), SUSBE. Konya 1990.
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Goruldigt gibi XVI. ytuzyilda dokuz Mevlevi sair, dért Giilgend sair ile irti-
bata ge¢mistir. Bagka bir ifade ile, on bir Mevlevi sairden dokuzunun, alt1 Giilgeni
sairden doérdu ile vuku bulan irtibatlart bu yiizyildadir. Buradan da 6zellikle
Gulseniyye tarikatinin kurulug yitzyill olan XVI. yizyilda Mevlevi sairler ile
Guilgeniler arasinda ciddi bir iligkinin kuruldugu sonucu ortaya ¢ikmaktadir.

2. Irtibat Halinde Bulunulan Giilseni Sahsiyetler

a) Ibrahim Galseni (6. 940/1534)

Inceledigimiz sairlerden iki tanesinin irtibati, bizzat Giilseniyye tarikatinin
kurucu piri [brahim Giilseni (6. 940/1534) iledir. Bunlardan Semai Sultan Divan?
(6. 936/1529), Afyonkarahisar’dan Kahire'ye giderek Ibrahim Giilsen?’yi zindan-
dan kurtaran ve [brahim Giilseni’ye Mevleviilik tarikatini veren kisi olarak bilin-
mektedir. Ik kargilagmalarinda karsilikli olarak séyledikleri siirler meshurdur.

fbrahim Giilseni ile irtibata gecen ikinci sair ise, Yusuf Sinegak (6.
953/1546) tir. Sinegak, baglangicta Ibrahim Giilseni’ye intisab etmis, ondan hali-
felik bile almig, ancak daha sonra Mevlevilige baglanmustir.

b) Usdli (6. 945/1538)

Vardar Yeniceli olan Usli (6. 945/1538), Kahire'ye giderek Ibrahim
Gulgeni'ye baglanmis, daha sonra memleketine ddnerek Gilseniligi yaymis olan
onemli bir mutasavvif sairdir. Ustli de seyhi Ibrahim Gilseni gibi Mevleviligin
etkisinde kalan bir gair olup, o bu yoniiyle yaninda yetigen bazi sairleri de etkile-
mistir. Iste inceledigimiz gairlerden {i¢ tanesi, ilkin Us(li’nin yaninda yetigen,
ancak daha sonra Mevlevilige gecen sairlerdir. Bunlar Garibi (6. 954/1547),
Ginahi (6. 988/1580) ve Dertnl (6. 992/1584-994/1586) dir. Usli'nin etkisi ile
Mevlevilige muhabbet duyan bu her t¢ sair de, kendileri gibi Gilgenilikten Mev-
levilige gegmis olan Yusuf Sinecak (6. 953/1546)"1n yanina gidip onun hizmetinde
bulunmuglardir. Sine¢dk’in da daha ©nceden Giilgeniyye tarikatindan ayrilip
Mevlevilige gectigini géz 6niine aldigimzda, daha da ilging bir durum ortaya ¢ik-
maktadir.

Bunlardan Gtinahi (6. 988/1580) ayni zamanda Ibrahim Giilseni’nin bir di-
ger halifesi Za’fi-i Gulgeni ile de irtibata ge¢mistir.

c) Za'fi-i Gulgen (6. 974-978/1566-1570)

Za'fi-i Giilgeni, Ibrahim Giilseni’'nin Gelibolulu bir halifesidir. Inceledigimiz
Mevlevi sairlerden Za'fi-i Gulgeni ile irtibati olanlar, Sahidl Dede (6. 957/1550)
Suhtdl Dede (6. 1000/1591) Giindhi (6. 988/1580) ve Dervis Arst (6.
1000/1591)’dir (dort sair).

d) Ahmed Hayali (6. 977/1569) ya da Ali Safveti (6. 1005/1596)

Ahmed Hayali, [brahim Giilseni'nin oglu, Ali Safveti de Ahmed Hayali’nin
ogludur. Inceledigimiz sairlerden Bekayi, [brahim Giilseni’den sonra Kahire'deki
Giilseniyye Asitanesi’ne gitmistir. Ibrahim Giilseni'nin vefat ettigi 940/1534 yi-
Iindan sgairin vefat ettigi 1000/1591 yilina kadar, Kahire'deki Gulseniyye
Asitanesi'nde Ahmed Hayali ve Ali Safveti mesihat gérevinde bulunmusglardr.
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Dolayisiyla Bekayi’'nin, Ahmed Hayall ya da Ali Safveti déneminde Gulseniyye
Asitanesi’nde bulundugu ve bunlarda biri ile irtibata ge¢mis oldugu anlagiimakta-
dir.

e) La’li Mehmed Fenét (6. 1112/1701)

La’li Mehmed Fenai, Edirne’deki bir Giilseniyye tarikati seyhidir. Inceledi-
gimiz gairlerden Vehbi (6. 1112/1700) baglangicta Fenal’ye baglanmis, ancak daha
sonra Mevlevilige gegmistir.

f) Sezayi-i Gulgent (6. 1150/1738)

Gulseniyye tarikatinin ikinci piri olarak da nitelendirilen Sezayi-i Giilsent
ile, Mevlevi Enis Receb Dede (6. 1147/1734)’nin irtibat1 gergeklesmistir.

3. Irtibatin Gergeklestigi Yerler

a) Kahire

Inceledigimiz sairlerden {ig tanesinin Giilseniyye tarikati ile olan irtibati
Kahire’de gergeklesmistir. Bunlar Semal Sultan Divani (6. 936/1529), Yusuf
Sinegak (6. 953/6. 1546) ve Dervig Bekayt (6. 1000/1591)’dir. Bunlar’dan Sem4&’i,
Ibrahim Giilseni’yi zindandan kurtarmak icin Kahire’ye gitmis, Yusuf Sinecak
Kahire’deki Giilseniyye Asitanesi'ne gidip Ibrahim Giilseni’den hilafet almus,
Bekayl de, Ibrahim Giilgent'nin oliimtinden sonra Kahire'deki Giilseniyye
Asitanesi'nde bulunmustur.

b) Mugla

Inceledigimiz sairlerden, i¢ tanesinin Giilseniyye tarikati ile olan irtibat
yeri Mugla’dir. Ibrahim  Giilgeni’nin  halifesi Za'fi-i  Giilgeni, Mugla
Mevlevihanesi’nde Sahidi, Suh(di ve Argl ile birlikte bulunmustur.

¢) Vardar Yenicesi

Inceledigimiz sairlerden ti¢ tanesi Vardar Yenicesi'nde Giilseniyye tarikati
ile irtibata ge¢mistir. Bunlar Dervig Garibi (6. 954/1547), Giindhi (6. 988/1580) ve
Dervig Dertni (6. 1060/1650)’dir. Her tici de Vardar Yeniceli olan bu gairlerin,
kendileri gibi ayni sehirden olan Ibrahim Giilgeni’nin halifesi Ustli ile irtibatlar:
hasil olmustur.

d) Edirne

Sairlerimizden iki tanesi Edirne’de Gulgeniyye tarikati ile irtibat halinde
olmuglardir. Bunlardan Dervig Vehbi (6. 1112/1700), hayatinin ilk déneminde
Seyh Agik Musa Dergahi’'nda seyhlik yapan La'li Mehmed Fenai (6. 1112/1701)’ye
baglanmistir. Enis Receb Dede (6. 1147/1734) de Sezayi-i Gulseni (6. 1151/1738)
ile Edirne’de dostluk kurmustur.

e) Gelibolu

Gelibolu, irtibat yerlerinden bir tanesi olmasi kuvvetle muhtemel olan bir
sehirdir. inceledigimiz sairlerden Gindhi’'nin Ibrahim Gilgent’nin halifesi Za’fi-i
Gulseni ile irtibat kurdugu kesin olmakla beraber, bu irtibatin vuku buldugu yer
hakkinda kaynaklarda bir bilgi yoktur. Ancak Gunahi, 960/1552’de Mevlevi kula-
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hiile Za’fi’nin memleketi olan Gelibolu’ya gittigine gore, orada birlikte bulunmusg
olmalar1 muhtemeldir. Bu agidan Gelibolu’da irtibat kurulmus olduguna muhte-
mel bir gézle bakiyoruz.

Iginde irtibatin vuku buldugu sehirlere genel olarak baktigimizda, Kahire,
Mugla ve Vardar Yenicesi'nde tger, Edirne’de iki ve Gelibolu’da bir Mevlevi sairin
Gulseniler ile irtibata gectigi goriilmektedir.

4. Irtibatin Sekli

a) Ikili Tligki Seklindeki Irtibat

Inceledigimiz Mevlevi gairlerden alt1 tanesi, ikili iligkiler seklinde Giilseniler
ile irtibat halinde olmuglardir. Bunlardan dért tanesinin (Shidi, Suhdi, Arst ve
Giinahi), Ibrahim Gilseni’nin halifesi Za'fi-i Giilseni ile irtibatlari hasil olmustur.
Onemli bir Mevlevi seyhi olan Sahidi'nin sohbetlerinde Za'fi-i Giilseni de bulun-
mug ve her ikisi arasinda kargilikli giir yazigmalari gergeklesmistir. Suhtdi ve Arsl
Za’'fi-i Gulgeni'yi tasavvufl egitimden gecirmiglerdir. Gtindhi de Za'fi-i Gilseni’yi
tasavvufi egitimden gegirmis ve her ikisi arasinda kargilikls siir yazigmalari gergek-
lesmisgtir.

Semai Sultan Divani, Kahire'ye giderek orada hapiste bulunan [brahim
Gulgeni’yi hapisten kurtarmig ve ona Mevlevilik tarikatini vermigtir. Sema’'nin
Ibrahim Gilgend ile olan bu gizemli iligkisi, her iki tarikat arasindaki iligkilerin
gelismesinde buytk bir role sahip olmustur.

Enis Receb Dede’nin (6. 1147/1734) Sezayi-i Gulseni (6. 1151/1738) ile ir-
tibaty, Edirne’ye gelip yerlesen Sezdyi-i Gilseni’nin ilkin Enis Receb Dede’nin
yanina gitmesi ve sohbetlerine katilmasi ile baglamig, daha sonra aralarinda gok
ciddi bir dostluk ve samimiyet geligmistir. Oyle ki Esrar Dede, aralarinda gegen
latife, irsadd ve teslimiyyetin mistakil bir eseri dolduracak kadar ¢ok oldugunu
ifade etmistir.

b) Giilgenilikten Mevlevilige Gegis Seklindeki Irtibat

Inceledigimiz Mevlevi sairlerden alt1 tanesi, ilkin Giilgeniyye tarikatini ta-
nimiglar, daha sonra da Mevlevilige baglanmiglardir. Bunlari da iki kisma ayiriyo-
ruz:

ba) Giilseniyye Tarikatina Intisdblari Gerceklestikten Sonra Mevlevilige
Baglananlar

Inceledigimiz sairlerden Giilgeniyye tarikatina intisdb edip daha sonra
Mevlevilige baglananlarin sayisi tigtiir: Yusuf Sinegak (6. 953/1546) ilk basta Ka-
hire’ye giderek Ibrahim Giilsent’ye intisab etmis, ondan hilafet almig, ancak daha
sonra Mevlevilige baglanmuigtir. Dervig Bekayl (6. 1000/1591) baslangigta Kahi-
re’deki Gilgeni Hankahi dervisi iken, daha sonra Mevlevilige baglanmigtir. Dervig
Vehbi (6. 1112/1700) ise, imamlig1 terk ederek tasavvufa ilk adim attiginda, dnce
Edirne’de Gulseniyye tarikat: seyhi Mehmed La’li Fenai (6. 1112/1701)’ye intiséb
etmis, ancak daha sornra Mevlevilige gegmistir.

Bb) Ilkin Giilseniyye Tarikatin1 Tanidiktan Sonra Mevlevilige Baglananlar
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Bu guruptaki sairler, Mevlevilikten 6nce Giilseniyye tarikatini tanimig ol-
makla beraber, bunun intisap diizeyinde olup olmadigini bilmiyoruz. Bunlar Der-
vig Garibl (6. 954/1547), Gindhi (6. 988/1580) ve Dervig DerGni (6.
1060/1650)’dir. Her ticti de Vardar Yeniceli olan bu sairler, ilk basta kendileri gibi
ayni sehirden olan Ibrahim Giilseni'nin halifesi Ustli'nin egitiminden ge¢misler,
daha sonra Us(li’de var olan Mevleviyye tarikati muhabbeti sonucunda kendileri
de bu tarikata muhabbet duymuslar ve nihayet Vardar Yenicesi’'nden ayrilarak
Mevlevilige intisb etmiglerdir.

SONUC

Bu calismada ele alinan on bir Mevlevi sairin ortak yont, Gilgeniyye tari-
katina mensup sahsiyetlerle bir sekilde irtibat igerisine girmis olmalaridir. Hig
sUphesiz bu hususiyeti haiz Mevlevi sairler, tesbit ettiklerimizle sinirli degildir.
Zira bu galigmada Esrdr Dede’nin Tezkire-i Su’ard-y1 Mevleviyye'sinde Giilgenilerle
irtibat1 oldugu séylenen sairlerle sinirli kalinmigtir. Ancak bu sonug, her iki tari-
kat arasindaki iligkinin gergekten de ¢ok ciddi bir boyutta oldugunu ortaya koy-
makta ve her iki tarikat arasinda diger tarikatlar arasinda var olandan daha farkli
ve daha 6zel bir iligkinin oldugu tezini dogrulamaktadir.

Galigmada ele alinan Mevlevi sairlerin kendileri ile irtibata gegctikleri
Gulseni sahsiyetlerin de ayni zamanda gair olduklar ortaya ¢ikan ilging bir so-
nugctur. Bunlar Ibrahim Gilsent (6. 940/1534), Ustli (6. 945/1538), Za'fi-i Giilsen?
(6. 974-978/1566-1570), Ahmed Hayall (6. 977/1569) ya da Ali Safveti (6.
1005/1596), Sezayi-i Gulgeni (6. 1150/1738) ve La’li Mehmed Fendl (6.
1112/1701)’dir. Bu da siirin her iki tarikatta da baskin bir 6geyi olusturdugunu ve
ayni meslek erbabinin her iki tarikatta da mevcudiyetinin, aralarindaki irtibatin
gelismesine katki sagladigini gdstermektedir.

Bu caligma ile ortaya ¢tkan bir diger sonug, on bir Mevlevi sairden dokuzu-
nun (Sem&’1 Sultdn Divani, Yusuf Sinecdk, Garibi, S&hidi, Giindhi, Derlni,
Suhtidi, Arsi ve Bekay), alt1 Giilseni sairden dordii (Ibrahim Giilsent, Ustli, Za'fi-i
Gulgeni, Ahmed Hayali ya da Ali Safveti) ile XVI. ylizyilda irtibata ge¢mis olma-
laridir. Bu demektir ki, Gilseniyye tarikatinin kurulug ylUzyili olan XVI. yiizyil,
her iki tarikat arasindaki irtibatin zirvede oldugu bir dénemdir. Bunun nedeni
Gulsenilerin piri [brahim Giilseni ve halifesi Ustili bagta olmak tizere, bu donem-
deki Giilgenilerin kendilerini Mevlevilige yakin hissetmeleridir. Inceledigimiz
sairlerden Vehbi (6. 1112/1700) XVII. yiizyilida Edirne’deki Giilgeni seyhi La’li
Mehmed Fenéi ile; Enis Receb Dede (6. 1147/1734) de XVIIL. yizyilda Gulgeniyye
tarikatinin ikinci piri olarak da nitelendirilen Sezayi-i Gilgeni (6. 1150/1738) ile
irtibat halinde olmustur.

Calisma sonunda dikkat ¢eken en 6nemli husus, alti Mevlevi sairin Mevle-
vilige intisdb etmeden 6nce, Gilgeniyye tarikatina ya intisabli ya da ilkin bu tari-
katla tanismig olduklarinin ortaya gikmasidir. Birinci gruba giren sairler, Yusuf
Sinegak (6. 953/1546), Bekayi (6. 1000/1591) ve Vehbi (6. 1112/1700); ikinci gru-
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ba giren sairler ise, Garibi (6. 954/1547), Gunahi (6. 988/1580) ve DerGni (6.
1060/1650)’dir. Bu kadar kisinin Gilseniyye tarikati tizerinden Mevlevilige gegis
yapmalarinin tek izahi, bunlarin Giilsen! sahislarda Mevlevilige ait unsurlarn
gormeleridir. Kahire'ye gidip Ibrahim Giilgeni’ye intisdb eden ve hatta ondan
hilafet alan Yusuf Sinegdk’in daha sonra Mevlevilige gegisinde, Kahiredeki
Giilseniyye Asitanesi’nde Mevleviler icin ilave hiicrelerin insa edilmis olmasinin,
ya da orada Ma'nevi’nin yaninda Mesnevi'nin de okunmasinin etkisi mutlaka
olmustur. Ayni miilahazay:r Ibrahim Giilseni'nin 6limtinden sonra Kahire’deki
Giilseniyye Asitanesi'ne giden ve daha sonra oradan déniip Mevlevilige baglanan
Bekayi igin de rahatlikla séyleyebiliriz. Garibi, Giinahi ve Dertini'nin Ibrahim
Gulgeni’nin halifesi Ustli’deki Mevleviyye muhabbetinin onlara da sirayet etmesi
sonucu Mevleviyye tarikatina intisdb etmeleri de bunu géstermektedir.

Bu sairlerden 6zellikle Garibi, Giindhi ve DerGni’deki ortak hususiyetler
dikkat gekicidir. Zira her ticti de ilkin hemsehrileri olan Ustli aracilig: ile Vardar
Yenicesi'nde Gilseniligi tanimiglar, sonra da Yusuf Sinecédk ile Edirne’de Mevlevi-
lige adim atmuglardir. Vardar Yenicesi'nden Edirne’ye olan bu yonelis, her iki
tarikatin o dénemde Balkanlar’da énemli bir yayilma alani buldugunu da goster-
mektedir. Vardar Yenicesi ve Edirne disinda sairler arasinda irtibatin gerceklestigi
diger merkezler ise Giilseniyye tarikatinin ilk &sitdnesinin bulundugu Kahire,
Mugla ve Gelibolu’dur.

CGalismanin derinlegtirilmesi ile Gulgeniyye tarikatinin kurulugsundan gi-
niimuze kadar gegen stire zarfinda konuyla ilgili daha pek ¢ok sahis ve merkezin
ortaya ¢ikacagt ve konu tzerinde daha pek ¢ok analizin yapilabilecegi stiphesizdir.
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EHL-1 SUNNETIN KURUMLASMASINDA
NIZAMIYE MEDRESELERININ ETKISI

Muhiddin OKUMUSLAR*

OZET

Selcuklu veziri Nizamilmiilk'iin kurdugu nizamiye medreseleri islam egitim
tarihinde bir déniim noktasi olarak kabul edilir. O zamana kadar Islam diinyasinin
gesitli bolgelerinde kiiglik capli medreseler bulunsa da nizamiye medreseleri, devlet
tarafindan kurulup desteklenmesi ve ayni egitim anlayisinin énemli merkezlere ya-
yllmasi yoniyle bir ilk sayilabilir.

O doénemde yaygin olan Sii inang ve diistincenin engellenmesi, bunun yeri-
ne Siinni anlayisin yayiimasi, egitimin devletin kontroliinde yapilmasi, devlet organ-
larinda istihdam edilecek elemanlari yetistiriimesi gibi unsurlar medreselerin kurulug
amaglari arasinda sayilabilir.

Nizamiye medreseleri, birgok ilim ve devlet adaminin yetismesine katki sag-
larken &zellikle Sii hareketlerin ve inanglarin hizla yayldigi bir ortamda, onlarin
inanglarini ve siyasi etkinliklerini zayiflatarak ehli sinnet distincesinin dncelikle ilim
diinyasinda, dolayisiyla genis halk kitleleri arasinda gelismesi ve kurumlagsmasinda
onemli bir rol oynamistir.

Anahtar kelimeler: Medrese, Nizamiye Medreseleri, Islam Egitim Tarihi, Ehli
Stinnet.

THE INFLUENCE OF NIZAMIYA MADRASAS ON THE INSTITUTIONALIZA-
TION OF AHL AL-SUNNA

The Nizamiya Madrasa’s which were established by the Seljuk Vazir Nizam
al-Mulk is accepted as a turning point in the history of Islamic education. Also
there were small madrasa’s till that day, it can be viewed as the first in point of be-
ing established, supported and spread by the state.

There many reasons for the establishment of the madrasa’s: To block the
spread of the Shii belief and put the Sunni belief instead of it, to educate the stuff
for the state etc...

The Nizamiya Madrasa'’s contributed to the education of many scholars and
statesman. In a medium where Shiis were spreading rapidly, it weakened the ef-
fect of their belief and political power and played a part in the spread of ahl al-
sunna belief among scholars and the community.

Key words: Madrasa, Nizamiya Madrasa, Islamic education history, ahl al-sunnah
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GIRIS

[slam egitim tarihi agisindan medreseler sadece egitimin kurumlagmasinda
degil dinf ve siyasi alanda da 6nemli gelismelerin saglanmasinda biiytik bir rol
Ustlenmigtir. Nizamiye Medreselerinin kurulmasi da, bu rolleri tistlenmesi agisin-
dan bir dontim noktast olarak kabul edilir. Bu nedenle Nizamiye hakkinda gerek
Islam diinyasinda gerek Bati’da yapilan arastirmalarin yani sira konu birgok yo6-
niyle aragtirilmay1 beklemektedir.

Egitim tarihi galismalarinda amag, tarihteki kisi ya da kurumlarla ilgili ri-
vayetlerin sadece hikdyesel anlatimi degil, onlarin diigtince sistemi hakkinda ana-
lizler yapip tarihi dogru okumaya katk: saglamak olmalidir. Bu baglamda Niza-
miye Medreselerinin kurulugsunda etkin olan digtinceleri ve Nizamulmilk’in
felsefesini anlamaya caligmak gintimuze 1g1k tutabilir. Ayrica bir tlkenin egitim
politikasinin belirlenmesinde kendi tarihinden elde edecegi verilerin 6nemli bir
yeri olmasi gerekir.

Bu calisma Nizamiye Medreselerinin egitim 6gretim faaliyetlerinden daha
gok Ehl-i stinnet anlayiginin kurumlagmasindaki etkilerini incelemeyi amagla-
maktadir. Ancak bu etkilerin ortaya konulabilmesi i¢in dncelikle dénemin dini ve
siyasl gortintiisti, medreselerin nasil kuruldugu ve kurulug amaglarinin neler ol-
dugunu 6zet olarak ele almanin uygun olacag: dustintilmiustir.

1. DONEMIN DINI VE SiYASTI GORUNUMU

Ehli stinnet’in kurumlagmasinin nasil oldugu ya da bunu saglayan etken-
lerden Gnemli birisi olan medreselerin rolini incelemeden once, bu anlayisin
gelismesinin nedenleri izerinde durmak gerekir. “Hz. Peygamber’in yasam bigi-
mine uyanlarin yolu” anlaminda kullanilsa da Ehl-i stinnet kavrami, bir ekol adi
olarak reaksiyoner pozisyonda yer almaktadir. Ciinkii Islam diinyasindaki siyas?
istikrarsizlik, bolinmuslik, sik sik halife ve vali degisikligi, fikri ayriliklarin daha
kolay artmasina ve yayilmasina sebep olmustur. Uzun stiren kangikligin sonucu
ortaya ¢ikmig olan Mutezile, ibédiyye, 1béhiyye, Cehmiyye, Mdusebbihe,
Muattile, Rafiziyye gibi pek ¢ok dini firka etkilerini artirarak koéklesmislerdir.
Firkalarin ortaya attiklar: goriiglere karst, hemen hemen tiim Ehl-i stinnet limleri
reddiye yazarak ortaya ¢tkan akimlara karst durmuglardir. Pek ¢ok &limin reddiye
yazdig1 bu devir, Ehl-i sinnet adiyla bir ekoliin olusumuna sebep olmustur (Ka-
rapinar, 2000).

Bu ekol, Islam inang ve diistince sistemi iginde yer alan ya da buraya déhil
edilen konular etrafinda olusturulan tartismalara, Peygamber’in anlayisina uygun
bir “orta yol” bulma gabasi olarak ortaya ¢ikmustir denilebilir. Hz. Peygamber’in
vefatindan kisa bir siire sonra ortaya ¢ikan bu doktrin tartigmalarinin en 6énemli
nedeninin de, iktidar arayist veya kavgast oldugu soylenebilir. Ctinkii hemen her
itikadi grup, bir iktidar tartigmast sonucu ortaya ¢ikmus; aslinda siyasal olan sdy-
lemlerini itikadi temellere dayandirmak suretiyle, tartigmaya kutsal bir boyut
kazandirmigtir.
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Hz. Peygamber ve Rasit halifelerin ortaya koydugu yoénetim anlayisinda,
iktidarin kutsal temellere dayandirilip itikadi bir ilke sayilmasi s6z konusu degil-
di. Hz. Osman’in 6ldtrilmesi ile baglayan stirecte hem Hz. Ali yaninda yer alan-
lar hem de karsisinda olanlar siyasi taleplerini dini bir kisve altinda sunmay1 ¢i-
karlart i¢in uygun buldular. Emeviler, kendi iktidarlarini hakli ve kutsal gésterme
cabasiyla Hz. Ebu Bekir'in kabul etmedigi “Allah’in halifesi” tabirini sultanlar
icin kullanmuislar, Abbasiler ise bunun yerine Pers devlet felsefesi olan “Sahin tanri
olusu”nun da etkisiyle “Allah’in yerytziindeki golgesi” tabirini benimsemiglerdir
(Watt, 1981). Emeviler déneminde yayginlasan ve itikadl mezhepler arasinda
sayilan Kaderiye, Cebriye, Miircie ve Mutezile gibi anlayislar da aslinda dénemin
siyasal durumuna karst gelistirilen farkli soylemler olarak ele alinabilir.

Ote yandan, Hz. Al taraftarlar olan Siilerin itikad? anlayislarinin temeli de
iktidar diigtinceleriyle bigimlenmistir. Onceleri Ehl-i beyt’in iktidara daha layik
olup Emevilerin iktidari zorla elde ettikleri séylemiyle baslayan hareket, daha
sonra ¢ok farkli bir boyut kazanarak yonetimi ele gegirmek igin kullanilan bir
dava haline déontigsmistiir. Hz. Ali’nin soyu ile bir tir iligki kurarak ya da olustu-
rulan mehdi inancini kullanarak birgok lider gikmig ve Yemen, Bahreyn ve Kuzey
Afrika’da devletler kurmuglardir.

Nizamiye Medreselerinin kuruldugu yillarda (1067), Islam diinyasinda
yayginlagan bir Sii diisiince ve hareketten bahsedilebilir. Ismaililer tarafindan
874te Iran korfezinin gineyinde kurulan Karmati Devleti, bir siire sonra Bagdat
ve tim Mezopotamya’y: kontrol eder hale gelmis ve Bagdat’i ele geciremese de
Abbasi halifelerinin etkinliklerini kirabilmistir. Karmatiler, Ismaili inancin yayil-
masina biytik gayret sarf etmekteydiler. Ancak, mehdi inancina dayanan devlet-
leri, iktidarin farkli mehdilerce paylasilamamast nedeniyle dagilmistir. Bu arada
diger bir Ismaili topluluk, 909°da Tunus’ta Fatimi Devletini kurup Kuzey Afri-
ka’da inanglarini yaymaya calismigtir. Bu amacla Misir’da el-Ezher’i inga etmisler
ve burada ilm{ ¢aligmalarini yayginlastirmiglardir (Celebi, 1998).

Karmatilerin ardindan bir bagka Ismaili grup olan Biiveyhiler, 945 yilinda
Bagdat’1 ele gecirip Iran'in orta ve giineyini, Irak ve Umman'i igine alan bir devlet
kurdular. Yonetimleri altinda Abbasi halifelerinin higbir yetkisi kalmadi. Kerbela
ve Necef ¢evresindeki $ii senlikleri bu dénemde ihdas edildi. Boyle bir ortamda
Abbasi yonetimi, 1055 yilinda Selguklu Sultani Tugrul Bey’den, Biiveyhi Devleti-
nin hakimiyetine karsi yardim istemis ve boylece Selguklular Bagdat’a gelmisler
ve §ii Biveyhi iktidarina son vermiglerdir. Daha sonra da Halep, Sam ve Kudiis’e
diizenlenen seferlerle Ismaililer'in giicti kirilmustir.

Ilk olarak Emevilerle baglayan, Abbasiler ve Sii karakterli devletlerle devam
eden kutsal yonetim anlayisi, diger bir ifadeyle iktidarin itikadi bir unsur sayilma-
s1 dugtincesi, Selguklularin sahneye ¢ikmasiyla dustinsel ve siyasal alandan uzak-
lagmaya baglamuistir. Selguklular, yénetimlerinin herhangi bir kutsallik tagimadi-
gini ilan eden ilk Misliiman hanedan olmustur. Ibadet ve diger din islerini halife-
ye birakarak kendilerini agikga sultan ilan etmigs ve biitlin rakipleri tizerine askeri
Usttinlik saglayarak egemenlik stirmisglerdir (Lindholm, 2004). Muhtemelen bu
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yaklagimlarinda, geldikleri bolge ve kendi geleneklerindeki ydnetim anlayiglar
etkili olmustur.

Selguklularin iktidari kutsal temellere dayandirmayan bu yaklasimlari, esa-
sen Hz. Peygamber ve Rasit halifeler donemi yonetim anlayist ile de uyugmakta-
dir. Peygamber’in yonetimle ilgili koydugu ilkeler, idarecinin Allah’in se¢kin bir
kulu oldugu ya da yoneticiye itaatin itikadi zorunluluk olmas: gibi bir anlayisa
dayanmamakta; aksine yonetimin fesadi 6nleyen bir organizasyon olmasi nede-
niyle Mislimanlarin kargasaya firsat vermeyecek bigimde birlikteliklerine énem
vermektedir. Iste Selcuklu veziri Nizamtlmlk’iin kurdugu Nizamiye Medresele-
ri, bu anlayisin hakim oldugu Ehl-i stinnet diiglincesinin 6ncelikle ilim diinyasin-
da, dolayisiyla genis halk kitleleri arasinda gelismesi ve kurumlagmasinda ¢nemli
bir rol oynamustir.

Ehl-i stinnet anlayisinin kurumlagmasindaki etkilerini incelemeye ge¢me-
den, Nizamiye’nin kurulugu ve kurumsal yapist Gzerinde durmak yerinde olacak-
tir.

2. NIZAMIYE MEDRESELERININ KURULUSU

Nizamiye Medreselerinin kuruldugu donemde Islam diinyasinda egitimin
dtizenli olarak yapildig1 yerler, yaygin olarak mescit ve camilerdi. Bununla birlikte
ilk medreseler Nizamiye’den olduk¢a 6nce kurulmaya baglamigtir. Sdméan Ogulla-
11 Devleti zamaninda Beyhak’ta, Nisdptr'da; Gazneli Mahmud zamaninda yine
Beyhak'ta medreseler kurulmustur. [lk Selcuklu medresesi ise Tugrul Bey zama-
ninda Nigdptr'da yapilmistir (Turan, 1969; Sever, 1998). Ote yandan el-Ezher de
Nizamiye'den daha 6nce Fatimiler tarafindan Kahire’de kurulmustur. Ancak
birgok 6rnegin incelenmesiyle kurumsal olarak gelistirildigi séylenebilecek medre-
se yapist Nizamiye'dir.

Barthold (2004) ve Spuler (1952; akt. Sever, 1998) ile muhtemelen bunlara
dayanan bircok yazar, medreselerin Budist viharalar (mabetleri)’ nin taklit edile-
rek kuruldugunu ifade etmektedirler. Onlara gére medreseler, baglangigta Islam
aleminin dogu kisminda kurulmustu. Bati Iran'da ve hilafet merkezi olan Bagdat'-
ta ancak 11. ylizyildan baslayarak ortaya ¢ikmuistir. Bu gibi medreselerin 6zellikle
Belh ve gevresinde oldukga ¢ok olmasi da Budistligin etkisini gstermektedir
(Barthold, 2004).

Budistlere ait viharalarin, gerek egitim kurumu olarak gerekse mimari bi-
¢im agisindan avlulu medreselere esin kaynagi olusturduguna iligkin goris,
1975'te kazilari sonuglandirilan Tacikistan'daki Budist manastiri olan Adzina
Tepe ile oldukg¢a kuvvetli bir dayanak bulmustur (Akin, 1990). Medreselerin ku-
rulmasinda Budistligin etkisi aslinda yadirganacak bir durum degildir. Ctink
aynt bolgede yasayan Uygurlar 6nceleri Gok Tanri dini inancina sahipken, ardin-
dan Samanizm’i ve daha sonra da Budizm dinini kabul etmislerdir (Izgi, 1987).
Dolayisiyla ilk medreseleri kuran Turkler, kendilerinden 6nce yasamis diger bir
Turk devletindeki mabetleri 6rnek almig bulunmaktadirlar.

Medreselerin,  ozellikle de Nizamiye'nin yapilanmasinda  Budist
viharalarinin etkisi sadece mimari agidan olmamigtir. O dénemde yaygin olan
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mescit ve camilerdeki egitim, barinma imkénlarindan yoksundu. Digsaridan gelen
ogrenciler genellikle camilere yakin hanlarda kaliyorlardi. Nizamiye ise medrese
icindeki yurtlaryla 6grencilere ayni zamanda barima imkan: sagliyordu. Bu du-
rum hem o6grencileri 6énemli bir kiilfetten kurtarirken hem de dgrencilerin bilgi
6grenmenin yani sira miderrislerin gézetiminde manevi yonden gelismelerine
katki sagliyordu. Muderrisler, 6grencilerinin ilim yénleriyle ilgilendikleri kadar
Ozel hayatlariyla da meggul olmusglardir.

Nizamiye Medreselerinin en meshuru Bagdat Nizamiyesi olarak bilinmek-
tedir. Ancak Nizamtlmilk sira ile Bagdat, Belh, Nigadptr, Herat, Isfahan, Basra,
Merv, Amiil (Taberistan) ve Musul'da da ayn1 6zelliklere sahip medreseler kur-
mustur (Kéymen, 2001). Bu nedenle Nizamiye igin medrese yerine medreseler ag1
demek daha uygundur.

Nizamilmilk, medreseleri o gine kadar bir 6rnegi bulunmayan vakif sis-
temi i¢inde kurmugtur. Bir vakif okulu sayilabilecek Nizamiye Medreseleri, hayir
sahiplerinden toplanan yardimlar ya da tahsis edilen akarlarla kurulmug ve tim
ekonomik ihtiyaglar bu biitce ile kargilanmistir. Ogretim elemanlarina maas ve
ogrencilere burs veren ilk okul Nizamiye'dir (Leiser, 1986). Bu sisteme gére maddi
imkani olmayan ama okumak isteyen yetenekli 6grencilere ¢ok buytk bir firsat
taninmigtir. Clinkl boyle bir sistem gelistirilmeden 6nce yuritilen egitim 6zel
sayilabilecek nitelikte; sadece zengin ailelerin tistesinden gelebilecegi agir bir yiik
durumundaydi (Kéymen, 2001).

Nizamilmilk, mtderris atama yetkisini kendisinde bulundursa da vakifla-
rn yonetim yetkisini tamamen miitevelli heyetine birakmuigtir. Béylece devletin
medrese Uzerindeki otoritesinin sinirlandirilmasini garanti altina almigtir. Sonug
olarak da o dénemde artan Islami diigiincenin gesitliligine ayak uydurmak igin
Islami bilgiye ilginin artmasina uygun olarak bigimlendirilen bir egitim saglan-
migtir (Tibawi, 1962; Winkelmann, 20095).

Nizamiye Medreselerindeki miderrislerin statiisii diger ¢agdas egitim ku-
rumlarindan farklilik arz etmekteydi. Diger kurumlar olan mescit ve camilerde
miderrisler tam dénemli yani 6linceye kadar gérevlendirilmekte iken Nizami-
ye’de bu uygulama izlenmemis, miiderrisler iste§e gére —kurucu durumunda olan
Nizamilmilk ya da vakif mitevellisi tarafindan- ataniyor veya azlediliyordu
(Makdisi, 2007). Bu durum atamalarda siyasi gérislerin etkinligine dayanan sa-
kincalar olsa da ¢gretim elemanlarinin daha verimli ¢aligmalari ve boylece daha
iyi bir egitim yapilabilmesi i¢in medreseleri belli bir mtderrisin otoritesine bagh
birakmamasi agisindan 6nemli bir yeniliktir.

Nizamilmilk’in o zamana kadar yaygin olarak egitim faaliyeti yuriiten
mescit ve camiler yerine yeni bir kurum olan medreseyi kurup bunlarin idamesi-
nin bir vakif araciligiyla saglamasinin en 6nemli nedenini Makdisi (2007) séyle
agiklamaktadir: “Nizamtlmilk medreseler agini, yonetimi altindaki genig impa-
ratorluk topraklarinda kendi siyasi icraatlarini yapabilmek amaciyla kurmustur.
Boyle bir amag igin en uygun olan, resmi bir dini yapiyla baglantisi bulunmayan
bir miiessese olabilirdi. S6z konusu resmi dinf yap1 nihal atama yetkisinin Halife-
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ye ait oldugu bir cami gibi veya imaminin Halifeye karsi sorumlu oldugu bir mes-
cit gibi Halifenin yetki sahasina giren bir mtiessese olabilecegi gibi, idari komitesi
mahalli bir fikih mezhebinin cemaatini temsil eden bir medrese de olabilirdi. Bir
camiyi veya bir mescidi yonlendirmek s6z konusu olamazdi. Dolayisiyla
Nizamtlmlk’in kendi siyasi icraatlarinin araci olmak tizere sectigi miessese
Halifenin yetki sahasi diginda -ki stz konusu yetki o dénemin kamuoyunda
onemli bir yere sahipti- tutulabilecek konuma sahipti. Ote yandan
Nizamtlmilk'in medreseler agindan 6nce dini ilimlerde ihtisaslasmig alimler
araciligiyla kitleleri kontrol etmenin sundugu buytk potansiyelden faydalanma-
nin higbir 6rgiitli sekli yoktu. Nizamtlmilk kendi agini kurmakla ilk defa siste-
matik bir tarzda bu gli¢ rezervine dayanan bir tegkilata sahip oluyordu (Makdisi,
2007)".

3. MEDRESELERIN KURULUS AMACLARI

Medreselerin ortaya ¢ikis sebepleri tizerinde bir¢ok farkli gériis bulunmak-
tadir. Kimi arastirmacilara goére artan ilmi ¢aligmalar, kimilerine gére ilim elde
etmek icin yapilan yolculuklarin bunda biytk rolt vardir (Sever, 1998). Mez
(2000) ise daha farkli bir nedenden bahsederek medreselerin dogusunun degisen
tedris usultine bagl oldugunu ifade eder. Ona gore tedrisin tsttinliik kazanma-
sinin bir neticesi olarak medreseler ortaya ¢ikmigtir. Bunun asil sebebi tedri-
sin bir geregi olarak munazaranin itiyat haline gelmesi, camilerin ise buna
uygun bir yer olmamasinda aranmalidir (Mez, 2000). Bu anlatilanlarin etkisi
kabul edilse de Nizamiye Medreselerinin kurulmasinda birtakim farkli siyast
ve dinf etkenlerin bulundugu inkar edilemez.

Nizamiye Medreseleri kurulmadan 6nce Stinnilerin temsilcisi olan Selguklu
devleti Siilere karst sadece askerd glictiyle kargilik verebiliyordu. Ancak séz konusu
fikirlere karst diigtince mticadelesi verebilecek alimlere de gergekten buytk ihtiyag
vardi (Abdulhalik, 1990). Ctinki daha 6nce de bahsedildigi gibi Arap yarimada-
sindaki Sii olusumlar, genis halk kitlelerini etkilemeye devam ediyor, el-Ezher bu
diistinceye katki saglayacak eleman yetistiriyor ve 6zellikle Batiniler Islam diin-
yasini tehdit ediyordu. Nizam@lmilk’'in Batiniler hakkindaki su degerlendirmele-
ri onlar1 nasil bir tehdit olarak gérdtigtint izah etmektedir: “Her devirde ve tilkede
hikiimdarlara kargt asiler ¢ikmigtir. Lakin hicbir Rafizi mezhebi Batiniler kadar
mesum olamaz. Zira onlarin gayesi Islamiyet’i ve bu devleti fesada ugratmaktir
(Nizamilmilk, 2003).” Bu nedenle Siilere kargi Stinni anlayigi savunacak alimler
yetistirme diistincesi Nizamiye’nin kurulug amaclarindan en 6nemlisi sayilabilir.

Siilerin etkinliklerini sadece dini inanglarindaki farkliliklar yéniinden gor-
memek gerekir. Elbette inang farkliliklart da, Stinni olan Selguklular ve &zellikle
Nizamilmilk i¢in ¢nemlidir. Ancak burada Sii inanglarin siyasetle buttnlesik
olmasi ve boylece Siilerin bir imam ya da mehdi etrafinda toplanarak devlet i¢in
tehlike olusturmalar1 daha da 6nemlidir. Ciinki kaynaklarin belirttigine gore
Selguklular, Islam dinini ve Selguklu Imparatorlugunu yikmak igin cesitli tegkilat-
lar kuran Batiniler ve agir1 Siiler hari¢, mezhepler aras: farklara ve kavgalara asla
miudahale etmemisler; ancak nadiren sosyal diizeni korumak ve miicadeleleri
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yatigtirmak amaciyla uzlagtirict bir rol oynamuglardir. Selguklu sultanlarn
seyyidleri ve gerifleri himayelerinde bulundurmuglar hatta Sii imamlarin tiirbele-
rini inga etmigler ve onlarin merasimlerine katilmuglardir. Ilimli Siilere karst bu
misamahall tavirlarina kargilik, asiri olup halk: kigkirtanlarla ise savaga varacak
yollarla miicadele etmislerdir (Turan, 1969). Ozellikle Misir Fatimilerinin génder-
digi davetgileri 6nemli bir tehlike saymuglardir. Dolayisiyla Siilerin tehdidi daha
cok siyasi olarak algilanmistir ve bununla miicadelede onlarin etkisini kirip halki
bilinglendirecek yeterli 4lim ve davetci yetigtirmek bir ihtiyag olmustur.

Ote yandan Selguklu Sultani Tugrul Bey’in 1042 yilinda Rey’i ele gecirmesi
ve 1055 yilinda Bagdat’a ulagarak Islam cografyasinda niifuzunu artirmasi o za-
mana kadar etkinlifini yitirmeye baglayan Mutezile’nin yeniden parlamasina
neden olmustur. Ciinki Tugrul Bey’in veziri Muhammed b. Mansur el-Kunderi
Mutezile’nin énemli savunucularindan birisiydi. Bu ytizden o bir taraftan Mute-
zile mensuplarini devletin en yiiksek makamlarina getirirken diger taraftan Ehl-i
stinnet ve Ozellikle Eg’ariler aleyhine hareket ederek onlari lanetlemek amaciyla
hutbeler okutturuyordu. Boylece Horasan’da baglayan Eg’ari ve Mutezile miicade-
lesi, kisa zamanda Sam, Hicaz ve Irak’a da yayildi. Eg’arilerin maruz kaldig1 uygu-
lamalar 1063 yilinda Alparslan’in saltanati ele gegirip vezir el-Kunderf’yi ¢ldtrt-
mesiyle sona ermis (Tung, 1994), ancak Mutezili diiglinceye sahip olan &lim ve
biirokratlarin etkisi titkenmemisgtir.

Mutezile igin Siilerdekine benzer bir siyasi tehditten bahsetmek belki
mimkin degildir. Ancak bu dtgtincenin bir dénem Abbasiler tarafindan resmi
mezhep olarak kabul edilmesi ve taraftari olan bir¢ok alim tarafindan yayginlagti-
rilmaya calisilmasini, Ustelik Eg'arilerle olan kavgalarini bir Eg'ari olan
Nizamtlmilk’in goz ardi etmesi beklenemezdi. Bunun yani sira o dénemde
nasslarin yorumlanmasinda kati bir yol izleyen Ehl-i hadis de etkili bir gruptu.
Mutezile ve Ehl-i hadis dinin yorumlanmasinda iki zit kutup olarak gérilebilir.
Insanlar tzerinde etkili olan bu ug yorumlarin arasini bulacak ve dini anlayigt
mutedil hale getirecek ilim adamlar yetistirme istegi de medreselerin kurulmasi-
nin amaglari arasinda sayilabilir.

Devletin farkli alanlarda ihtiya¢ duydugu kadrolara nitelikli elemanlarin
yetismesi i¢in de boyle bir kurum gart olmustur. Ciinkt devlet eski yapiya gore
oldukga buytmis, 6zellikle kadilik, fetva makami ve katiplik gibi alanlarda hisse-
dilir derecede eleman ihtiyact ortaya gikmust1. Ustelik devlet tarafindan kurulan
ve kontrol edilen bir kurumda yetigen kisiler, bagka yerlerde yetigenlere gére daha
itaatkar ve devletine daha bagli memurlar olacakti. Bu sebeple bizzat devletin
tesis edecegi bu medreseler, ihtiya¢ duyulan kadrolar acisindan biiytik 6nem arz
ediyordu (Abdulhalik, 1990).

Bunlarin yani sira ilim adamlarini kontrol altina alma dtgtincesi de medre-
selerin amaclarn arasinda yer almaktadir. Cnkd Nizamtlmilk’e gore eski padi-
sahlar alimlere maags vermedikleri ve onlar bir vazife ile baglamadiklari i¢in onlar
hikimdarlara ve devlete kargi hareket edebiliyorlard: (Nizamtlmiilk, 2003). Bu
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nedenle de medreselerde gérev almayan / alamayan kimi alimler, buralarda gorev
yapanlari agir ithamlarla suglamislardir.

Nizamiye Medreselerinin kurulug amaclarini su sekilde 6zetlemek mim-
kiindir:

1. Tevhit akidesinin ve Islam dininin, bu medreselerde yetisen alimlerin
gayretleriyle toplumda yerlesmesini ve ger’i ilimlerin daha giizel ve programli bir
sekilde 6grenilmesini saglamak,

2. O doéneme kadar cami ve mescitlerde icra edilen egitim faaliyetlerini dev-
let eliyle daha genis ufuklara tagimak,

3. Zamanla gelisip biiyliyen devletin ihtiya¢ duydugu kadrolara nitelikli
eleman yetistirmek,

4. §ii akimlarin kargisinda Stnniligi savunup Batinilikle ilmi platformda da
miicadele edebilmek,

5. Stnniligi halka anlatacak yeterli ve donanimli &greticiler yetistirmek
(Sallabt, 20006).

Nizamiye Medreselerinin hedeflerini gergeklestirebilmek icin izlenen y&n-
temleri ise su sekilde siralamak mimkindir:

1. Medpreselerin kuruldugu yerlerin dzenle se¢ilmesi: Nizamulmulk bagta Abbast
halifeliginin merkezi olan Bagdat’ta ve ardindan da o dénemde Selguklularin
merkezi olan Belh sehrinde bu medreseleri kurmus, ardindan da Sit diistincelerin
yaygin oldugu Basra, Nisdplr ve Taberistan gibi sehirlerde medreseler tesis etmig-
tir. Ozellikle bu sehirlerin tercih edilmesi, hilafetin ve Selcuklu devletinin merke-
zinin Ehl- stnnet’in kalesi haline getirilmek istenmesi ile Sii akimlarin yaygin
oldugu sehirlerde Stinni alimler araciligiyla diigince alaninda miicadele zemini
olusturma gayretinden kaynaklanmaktadir.

2. Medpreselerde ders verecek miiderris ve dlimlerin dzenle secilmesi: Bu medrese-
lerin amacina uygun hizmet sunabilmesi ic¢in ders verecek hocalar bizzat
Nizamtlmilk tarafindan 6zenle segilmis ve birgogunu ziyaret edip kendileriyle
istigare ettikten sonra bu Alimlere 6zel medreseler acilmistir. Nizamilmulk’'in
Ebu Ishak es-Sirazi'yle goriistiikten sonra Bagdat’ta medrese kurdurmasi ve bura-
da Ebu Ishak’t bag miiderris olarak gérevlendirmesi, yine Imami’l-Harameyn el-
Cuveynf’yle istisare ettikten sonra Nigdptr'da bir medrese inga ettirmesi ve bura-
ya da el-Ciiveyni’yi miderris olarak tayin etmesi bu duruma 6rnek olarak gosteri-
lebilir.

3. Medpreselerde takip edilecel miifredatn ve egitim yonteminin belirlenmesi: Ni-
zamiye Medreselerinde ilk olarak $4afif fikhinin okutulmas: vakif belgesine kayde-
dilmig ilk maddedir. Bunun en 6nemli sebebi ise Nizamilmulk’in bu mezhebe
bagli olmasidir. Daha sonralari akaidde Eg’ari mezhebinin goriiglerinin temel
alinmasi, bizzat Nizamalmiilk tarafindan miiderrislerle istigare sonucu belirlenen
esaslardandir. Bu sebeple medreselerde, Imam Safii'nin eserleri ve Ebu’l-Hasen el-
Eg’ari’nin itikadi goriigleri temel miifredat kabul edilmistir.

Fikih ve akaid diginda takip edilen dersler ise hadis, nahiv, dil ve edebiyat
gibi alanlar olmustur. Medreselerin vakfiyesinde Nizamilmilk, medresede ders



Ehli Stinnetin Kurumlagsmasinda Nizamiye Medreselerinin Etkisi 145

verecek bir nahiv aliminin bulunmasini sart kogmugtur. Ayrica Stinni olmayan
akimlara kargt koyabilecek &limlerin yetistirilmesi i¢in mifredata felsefe ve cedel
ilimleri de eklenmistir.

4. Medreselerde egitimin diizenli bir sekilde devam ettirilmesi i¢in her tirlii maddi
imkdnin saglanmass: Basta Nizamtlmulk’tin sahsi gayretleri, ardindan da medrese-
lerin giderleri igin tahsis edilen vakiflar ve gayr-i menkuller sayesinde Nizamiye
Medreseleri oldukga genis maddi imkénlara sahipti. Ornegin Isfahan’daki Niza-
miye Medresesinin yillik geliri on bin dinar civarindaydi. Yine Nisdptr'daki med-
resede muderrislerden Gte, her bir 6grencinin 6zel odasinin oldugu da kaynaklarda
nakledilen bilgiler arasindadir. Bu imkanlara ek olarak Nizamiye Medreselerinin
dahilinde, hocalarin ve 6grencilerin rahatlikla yararlanabilecegi, zengin kiittipha-
neler kurulmug ve buralarin bakimiyla ilgilenecek 6zel goérevliler de tahsis edilmis-
tir. Bu kiittiphanelere 6zel ilgi gosteren Nizamulmilk, basta Bagdat Nizamiyesi
olmak tizere kiitiphanelerin tesisiyle bizzat kendisi ilgilenmistir (Sallabi, 2006).

4. MEDRESE SONRASI SUNNI ANLAYISIN KURUMLASMASI

1067 yilinda kurulan Nizamiye Medreseleri yiiz yil icinde Islam topraklari-
nin degisik bolgelerinde birgok alim ve davetginin yetigmesini saglamistir. Orne-
gin Ebl Ishak es-Sirdzi'nin bir yolculugundan déniisiinde séyle dedigi nakledil-
mektedir: “Horasan’da hangi kéye ve sehre girdiysem, o sehrin kadisinin, hatibi-
nin, miftisintn veya katibinin 6grencilerimden biri oldugunu gérdiim. Orada
da bir Nizamiye Medresesi inga edilmis ve ders veriliyor.” (Abdulhalik, 1990;
Koymen, 2001). Dolayisiyla buralarda yetigen alimler [slam diinyasinin her bolge-
sinde Stinni anlayis1 yayginlastirmaya baglamuiglar, devlet gérevlerine atanan bii-
rokratlar yine ayn1 anlayist bulunduklari yerlerde hdkim kilmaya gayret etmisler-
dir. Bunun sonucunda da Ehl-i stinnet’in Eg’ari, Maturidi ve Hadis taraftarlarini
icerecek sekilde semsiye bir kavram olarak kullanimi, baglangicta Mutezile tehdi-
dine, daha sonra da Siilerin yiikseligine ve Hacli tehlikesine kargi birlegtirici ve
yakinlastirict bir muhtevaya kavusmustur. Stinni kimligin veya Ehl-i sinnet kim-
liginin olusmasinda Nizamiye Medreselerinin 6nemli bir yeri vardir (Kutlu, 2006).
Medreselerce olugturulan bu kimlik, daha 6nce sinirlari kesin olmayan (Korkmaz,
2006) bir kavram iken Nizamiye’den sonra kurumlagmaya baglamistir.

Nizamiye Medreselerinin kurulug amaglarinin gerceklesmesi Bati’li yazar-
larin da ilgisini ekmektedir. Ornegin Berchem (1894) medresenin, ézel, bagimsiz
ve gahsi bir kurum iken Nizamiye’den sonra kamuya ait, siyasi ve resmi bir ku-
lisine karg: bir tepki olarak ortaya gikmaktadir. Selguklular, Siilere kargi Stinni
hilafetin mittefikleri olarak sahneye girerler. Nizamiilmilk, devletin bir araci
olan, kamuya ait ve resmi niteligi bulunan yeni medreseyi kurmustur. Buralarda
tiim tezahrleriyle Siilige karst Eg’ari 6gretisi yticeltilir ve yeni kurumda 6gretilen
teoloji halini alir. Stinni tepki iki yonlt oldugundan Eg’arilik, Mutezilelige kars:
da kullanilir. Baglangicta Safii olan medreseler, daha sonra Haneff, Maliki ve
Hanbell halini de alirlar; ¢tinki aralarinda bir diigmanlik yoktur. Egarilik tim
medreselerde Ggretilen 6greti durumunda oldugu i¢in tim mezheplere veya hu-
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kuk ekollerine; Safiilere oldugu kadar ilham kaynag: olur. S6z konusu medrese
hem bir teoloji hem de bir hukuk kurumudur (akt. Makdisi, 2004).

Goldziher (1925) ise Eg’arilerin teoloji egitimini resmen vermeye baglama-
larini Nizamiye Medreselerine baglar. Ona gore Eg’ari teoloji egitiminin Stinni
teoloji sistemi iginde kabul edilmesi bu hareketin en meghur temsilcileri igin Ni-
zamiye i¢inde resmi kiirstler ihdas edilmesiyle mtimkiin olabilmistir. Dolayisiyla
bir yandan Mutezile'ye diger yandan uzlasmaz Stnni anlayisa (eski Stinnilik)
karst miicadelesinde -her ne kadar uzun stre tartigilsa da- Eg’ari ekoliintin zaferi
bu noktada kesinlesmigtir. Bundan dolayr bu kurumlarin ortaya ¢iktigi dénem
sadece egitim tarihi bakimindan degil ayni zamanda [slam teoloji tarihi bakimin-
dan da 6nemlidir (akt. Makdisi, 2004).

Burada tzerinde durulmas: gereken 6nemli bir husus, Nizamiye'nin Eg’ari
kelami ve Safii fikhini esas almasi, diger Stinni goriigleri tamamen diglayip onlari
yok etmeye galigmast anlamina gelmemelidir. Zira Selguklu sultanlart devleti ve
toplumsal diizeni tehdit etmedik¢e mezhepler arasi farklara ve kavgalara muda-
hale etmemigler ancak nadir durumlarda toplumsal diizeni korumak ve miicadele-
leri yatigtirmak amaciyla uzlagtirict bir rol oynamiglardi. Turan (1969)'in Ibni’l-
Cevzi'den aktardigina gére Nizamilmulk'tin Eg’ariler ve Hanbeliler arasinda mi-
nakasalardan sonra kavgalar baslayinca Bagdat’a, Ebii Ishak eg-Sirazi'ye gonderdi-
gi mektupta Nizamiye Medresesini bir mezhebi korumak icin degil, ilmi himaye
etmek ve yiikseltmek gayesiyle kurduklarini, mezhepler arasi bir ayriklik siyaseti
gutmediklerini belirten ifadeleri din ve fikir hiirriyeti hakkindaki saglam goriis ve
siyasetlerinin en giizel delillerinden biridir (Turan, 1969). Nitekim Semerkant
bolgesinde etkili olan Hanefi-Maturidi anlayigin etkisiyle bu mezhep goriiglerine
sahip olan Selguklu sultanlari, Sam’da Hanefiler i¢in 1098 yilinda Sadiriye Medre-
sesi’ni inga etmiglerdir (Madelung, 2003). Ote yandan Nizamiilmiilk Ttrk yone-
ticilere devlet iglerinde vezir ve memur olarak sadece Horasanli Hanefi ve Safiileri
gorevlendirmelerini tavsiye etmistir (Nizamtlmiilk, 2003). Dolayisiyla o dénem-
de mezhep mensuplar arasindaki birgok tartisma ve miicadele bulunsa da Selguk-
lularin genel olarak Stinni mezheplerin yayilmasina yardimeci olduklart séylenebi-
lir.

Medreselerin Stinni anlayigin kurumlagmasina etkileri, Stinni fakihlerin el-
de ettikleri konumdan da anlagilmaktadir. Berchem (1894)e gore fakih,
Nizamitlmilk’in gelisinden 6nce sade bir miderris durumundayken, simdi devlet
i¢in ¢aligan bir siyaset adami haline déntismis; din, hukuk ve egitime iligkin yon-
leri olan Uglt bir otoriteyle donatidmigtir (Berchem, 1894; akt. Makdisi, 2004).
Boylece Nizamulmulk’'tn ilim adamlarini kontrol altina alma diistincesi meyvele-
rini vermigtir.

Nizamiye Medreselerinin bu basarisinda, éncelikle her ttrlt digtinceye
karst mtsamahali davranmasinin da etkili oldugu dustintlebilir. Kéymen (2001),
medrese yapiminin kutsal sayilmasinin ayni zamanda muderrise ilmi ve idari
ozgrltuk ile sahsi dokunulmazlik sagladigini; medresenin ekonomik bagimsizligi-
nin yani sira binasinin da koruma altinda oldugunu ifade etmektedir. Bu goriige
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sahip olmasini da su olaya baglamaktadir: Herat'ta Abdullah Ensari'nin takibine
ugrayan bir filozof, Fuseng Selcuklu medresesi mtderrisinin evine siginmig, devlet
midahale ederek hem filozofu hem de mitderrisi kurtarmis, Ustelik olaya sebep
olan Abdullah Enséri'yi Herat'tan bir middet stirglin etmistir. Filozof, tagidig: ve
yaymaya caligtig1 yasak fikre ragmen, korunacagindan emin oldugu medrese'ye
siginmaktan ¢ekinmemistir. Onun boyle hareket etmekle aldanmadigy; Selguklu
devletinin, filozofu ve kendisini kabul eden miiderrisi degil, dini taassup sonucu
onlara saldiran Abdullah Ensari'yi cezalandirmasindan anlagiliyor. Su halde med-
rese, yalniz bir ilim merkezi degil, ayni zamanda her tirlt hir diistincenin de
merkezidir. Devlet, miiderrisin ve medresenin bagimsizlik ve korunmuslugunu
saglarken, ayni zamanda diistince hiirriyetini de korumus olmaktadir (Kéymen,
2001).

Nizamiye'nin ilmi, sosyal ve siyasal alandaki bu roliine karsin Makdisi
(2007) medreselerin, halifenin yetki sahasindan bagimsiz bir kurum gelistirme
girisimi bakimindan basarisizliga ugradigini iddia etmektedir. Onun bu kanaate
sahip olmasi, Nizamilmiulk’in vefatindan sonra Selguklu giictinin zayiflayip
Bagdat’ta iktidarin Halifelere donmesi neticesinde yeni bir medrese olan
Mustansiriye’nin kurulmasindan kaynaklanmaktadir. Oysa Nizamiye hem Bag-
dat digindaki merkezlerde varligini stirdiirmeye devam etmig hem de sonraki do-
nemlerde kurulan neredeyse tim medreselere esin kaynag olmustur. Basta Irak
olmak tizere Islam aleminin diger bolgelerindeki yoneticiler Nizamtlmulk’ii taklit
etmigler ve hakim olduklar1 bolgelerde Nizamiye benzeri medreseler inga etmigler
ve aynen Nizamiye Medreselerinde oldugu gibi kurduklart medreselerin giderleri
icin vakiflar tahsis ederek Nizamilmulk’in sistemini uygulamuglardir
(Abdulhalik, 1990). Hatta Nizamiye’nin kurulusunda etkili olan dugtinceler ve
medresenin yapilanma bicimi, &zellikle vakif okulu diistincesi Bati’'daki birgok
Universite igin ilham kaynag1 olmustur. Yine Makdisi (2004)’nin belirttigine gore
13. ytizyilda Oxford’un bir vakif Gniversitesi olarak yapilandirilmasinda Nizami-
ye dnemli bir 6rnek tegkil etmektedir.

Sonug olarak Nizamtlmilk’'tin siyasi ve dinf endigelerle kurdugu medrese-
ler agy, buyiik olctide istedigi sonuglara ulagmigtir. Nizamiye Medreseleri sayesin-
de genis halk kitleleri, Sii anlayislar yerine Stinni anlayigla egitilmeye baglamuis,
6te yandan yonetim kademeleri ve segkinler arasinda belli bir giici bulunan
Mutezili anlayigin 6ntne gegilmis, boylece bu gruplardan gelebilecek siyasi teh-
ditler engellenmigtir. Ote yandan Nizamiye Medreselerinden sonra Ehl-i siinnet,
icindeki farkli mezheplerin tiimiyle bir blok olarak anilmaya baglamis, diger bir
deyigle kurumlagmistir. Bu dénemle birlikte yazilan eserlerde (Bkz. Pezdevi, 1988)
Ehl-i stinnet kavrami ve Ehl-i sinnet taraftarligina agikga vurgu yapilmaya bag-
lamasi, kurumlagmanin bir gostergesi olarak kabul edilebilir.

Bu 6énemli etkinin yani sira Islam Diinyasinda bir déniim noktas: kabul
edilen Gazzali’nin (¢6l. 1111) Nizamiye Medresesinin en énemli miderrislerinden
olmast nedeniyle onun ilim dinyasina katkilari ayni zamanda medresenin de
katkisi; Gazzali'ye yapilan elegtiriler medresenin de elestirisi olarak gériilmekte-
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dir. Ilimlerin din? ve akli olarak tasnifi, Islami ilimlerin yeniden diriltilmesi, sufi
anlayigla Ehl-i sinnet digtincesinin uzlastirilmas: gibi sonuglar Gazzali'nin ma-
haretiyle Nizamiye’nin etkileri anlaminda diigtinilebilir.
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ERGENLERDE DINDARLIK VE EMPATI

Adem SAHIN*

OZET

Bu arastirmanin amaci, ergenlerde dindarlik ve empati arasindaki iligkiyi
tespit etmektir. Arastirmanin 6rneklemi, Konya il merkezinde 6grenim gérmekte
olan 6grencilerden tesadiifi 6rneklem yontemiyle segilen 311'i kiz, 241’ erkek ol-
mak {izere toplam 552 6grenci ve ergenlerle ilgili bulgulari karsilastirmak igin arag-
tirmaya dahil edilen 72 vyetiskinden olusmaktadir. Arastirmada dindarligi 6lgmek
icin, “Dini Hayat Olcedi”, empatiyi 6lgmek icin ise Ustiin Dékmen’in “Empatik Egilim
Olgegi” kullanilmistir. Arastirma neticesinde, dindarlik ve empati arasinda anlamli
iligkiler tespit edilmistir. Bulgulara goére, ergenlerde dindarlik yikseldikge empatik
egilim de ylikselmektedir.
Anahtar Terimler: Ergen, empati, dindarlik, din, psikoloji.

RELIGIOSITY AND EMPATHY IN ADOLESCENTS

The purpose of this study was to examine the relationship between religi-
osity and empathy in Turkish adolescents. The sample group of this study con-
sisted of 552 Muslim teenagers randomly selected from high school students in the
city of Konya, Turkey, 311 of whom are females and 241 males. In addition, we in-
cluded 72 adult people to make a comparison between the findings acquired from
the adolescents and the adults. The subjects filled out “Religious Life Scale” and
Ustiin Dékmens’ “Emphatic Tendency Scale”. Correlation Analysis showed the exis-
tence of a significant relationship between religiosity and empathy. The findings
have demonstrated that the empathic tendency rises in adolescent’s inasmuch as
religiosity increase.
Key words: Muslim adolescents, empathy, religiosity, religion, psychology.

Bu arastirmanin amaci, ergenin psikolojik ve sosyal uyumunda etkili olan
dindarlik ve empati arasindaki iligkiyi, bilimsel yontem ve veriler 1518inda incele-
mektir. Arastirmanin hipotezi, ergenlerde dindarlik ile empatik egilim arasinda
anlamli bir iligkinin oldugu; dindarlik yiikseldikge empatik egilimin de yiikseldigi
yontundedir.

Din, tarih boyunca insanligin en 6nemli fenomenlerinden birisi olmustur.
Yapilan aragtirmalar, diinyada yasayan insanlarin btytk bolimtnin bir dine
bagl oldugunu ortaya koymustur. Cok yonli bir olgu olmasi ve farkli baglamlar-
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da incelenmesi sebebiyle dinin bir ¢ok tanimi yapilmigtir. Bir tanima gore din,
“bireyin kutsalina daha yakin olmasini saglayan inanglar, ritieller, prensipler,
uygulamalar ve sembollerin organize olmus sistemleridir” (Koening, McCullough,
Larson, 2001, s.18). Aydin (1987) dini, kitapli dinler baglaminda “ferd? ve igtimal
yani bulunan, fikir ve tatbikat acisindan sistemlegmis olan, inananlara bir yagam
tarzi sunan, onlart belli bir diinya gortst etrafinda toplayan bir kurum” olarak
tarif eder (s.5). Diger taraftan dindarlik, en genis anlamda, dindar olma pratigidir.
Daha 6zel anlamda ise, “kurumsal baglilik ve emir/tavsiye edilen pratiklerde bu-
lunmak yoluyla, tabiattistii bir gii¢ hakkindaki muayyen bir akide (doctrine) ile
iligki kurmaktir” ( Reich, Oser, Scarlett, 1999, s.71’den nakl. Morris, 2005, s.6).
Buna gore din, bir sistemi ifade ederken; dindarlik, dine inanan kiginin tecriibele-
rini, dini motivasyonla yaptig1 her tiirli ibadet ve ahlaki davranisi kapsamaktadir.

Glock (1972), yaptig1 gozlem ve aragtirmalar neticesinde, dindarligin inang,
duygu, davranig, bilgi ve etki olmak tizere beg boyutunun oldugunu tespit etmig-
tir. Inang boyutu, bireyin inandigi dinin inang esaslari; ibadet boyutu, dini moti-
vasyonla yapilan davraniglary; duygu boyutu, dinin ickin oldugu duygu ve hisleri;
bilgi boyutu, dinin inang esaslari ve tarihgesi ile ilgili bilgileri; etki boyutu ise,
dinin bireyin yagamindaki etkilerini, yansimalarini ifade eder.

Her dinin 6ztinde baglilarin inanmasi gereken bir takim inang esaslar: var-
dir. Kitapli dinler baglaminda degerlendirildiginde inang esaslari, dinin teolojisi-
nin ortaya koydugu Tanrimin sifatlart etrafinda sekillenir. Mesela, Islam Dini
agisindan baktigimizda inang esaslarinin temelinde tevhid ilkesi vardir. Butiin
diger inang esaslari, Allah’in birliginin agilimidir. Diger taraftan, hemen her dinde,
dine inanan kiginin yapmasi gereken bir takim rittieller, ibadetler vardir. Bunlar,
tabir yerinde ise, inancin yansimasi, objektiflesmesidir. Dinin emrettigi salt iba-
detlerin yani sira, bireyin dini inanci dogrultusunda yapip ettigi buttn fiilleri de
dinl davranigin kapsamina girer. Dinin duygu boyutu ise, bireyin inandigi din
baglamdaki duygu ve hislerini ifade eder. Buna gore sevgi, korku, timit, vb. duy-
gular, din dilinde gunlik hayattaki kullanimlarinin diginda 6zel anlamlara biirt-
ntrler. Mesela, Allah korkusu veya peygamber sevgisinden bahsettigimiz zaman,
bu kelimelere herhangi bir insana duyulan sevgi ya da korkudan daha farkli bir
anlam yukleriz. Dindarligin diger bir boyutu da bilgidir. Bilgi boyutu, bireyin
bagl oldugu dine, inang esaslarina veya dinin tarihgesine dair bilgileri kapsar.
Dindarligin etki boyutu ise, dinin bireyin yasamina; duygu, disiince, tutum ve
davraniglarina yansimasini ifade eder.

Aragtirmamizda iligkilerini ele aldigimiz diger kavram empatidir. Empati,
basta psikoloji ve psikiyatri olmak tzere sosyal bilimlerin ilgili dallarinda, insan
iligkileri ve iletisim baglaminda arasgtirmalara konu olmus 6nemli bir kavramdir.
Empatinin, insanlar birbirine yaklagtirma, kargilikli iletigimin nitelikli ve etkili
bir sekilde gerceklesmesini saglama, olumlu sosyal davraniglari destekleme ve
anti-sosyal davraniglar engelleme gibi fonksiyonlar: vardir. Insanlar arasindaki
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iligkilerde etkili olan 6nemli bir kisilik 6zelligi olmasinin yani sira, empatinin
terapotik bir teknik olma yont de vardir*. Ancak aragtirmamizda, empatinin
terapotik yoni tzerinde durulmayacak; sadece birinci fonksiyonu dikkate alina-
caktir.

Empati kavrami, Almancadaki “Einftthlung” ve Eski Yunancadaki “i¢sel al-
gilama” ve “duygulara niifuz etme” anlamini ifade eden “empathia” kelimelerine
dayanmaktadir. Einfthlung, 20. ytzyilin baglarinda estetikle iligkili olarak “bir
insanin kendisini karsisindaki bir nesneye -6rnegin bir sanat eserine- yansitmast,
kendini onun i¢inde hissetmesi ve bu yolla o nesneyi 6zimseyerek anlama stireci”
olarak tanimlanmugtir. Kavram, daha sonralari, nesnelerin yani sira insanlarin
algilanmasini da ifade edecek sekilde kullanilmaya baglanmis; eski Yunancadaki
“empathia” kelimesinden esinlenerek Ingilizceye “empathy” olarak terciime edil-
mig ve boylece, psikoloji ve psikiyatrideki sertiveni baglamistir (Dékmen, 2009,
5.339-340).

Empati, ilk kullanimindan giniimiize kadar gegen tarihsel stiregte farkl
anlamlar kazanmigtir. Yapilan tanimlar incelendiginde, aragtirmalara konu oldu-
gu ilk dénemlerden 19507li yillara kadar, kavramin biligsel yontine daha gok vur-
guda bulunuldugu;1960°l1 yillarda bilissel yontniin yani sira duygusal yéniinin
de 6n plana ¢iktig; 1970°li yillardan sonra ise, biligsel, duygusal ve davranigsal
boyutlarinin birlikte vurgulandigi gézlenmektedir (Dokmen, 2005, s. 341). Stp-
hesiz son asamada, Karl Rogers'in empati konusundaki galismalarinin ¢nemli
etkisi vardir ve bu etki, daha sonra yapilan ¢alismalarda kendini agik sekilde gos-
termektedir.

Rogers, empatiyle ilgili bilimsel ¢aligmalarinda, kavramin farkli tanimlarini
yapmistir. Ancak akademik hayatinin son dénemlerinde yaptigi tanimin, digerle-
rini de kapsadig1 ve bilim cevrelerinde oldukga genis bir kabul gérdtigti séylenebi-
lir. Ona gore empati, "bir kisginin kendisini kargisindakinin yerine koyarak olayla-
ra onun bakig agistyla bakmast, o kisinin duygu ve distincelerini dogru olarak
anlamast, hissetmesi ve bu durumu ona iletmesi stireci"dir (Rogers, 1983, Cev.
Akkoyun; Dékmen, 2005, s. 135).

Son dénemlerde Bati’da empati konusunda verimli galismalar yapan
Eisenberg empatiyi, “bagkalarinin duygusal durumunu anlama ya da kavrama
neticesinde ortaya ¢ikan ve diger kisinin hissettiginin aynist ya da benzeri olan
duygusal bir tepki” olarak tarif etmistir (Eisenberg, 2000; Eisenberg ve ark., 1994).

Ulkemizde empati konusundaki galigmalariyla 6n plana gikan Dékmen
(2005) ise empatiyi, “bir insanin kendisini kargisindaki insanin yerine koyarak

* Mesela, Rogers tarafindan gelistirilen danigan merkezli (client-centered) psikoterapi ve Kohut'un
Kendilik Psikolojisi Okulu’nda empati, terapinin 6nemli bir unsurudur (Giilseren, 2001).
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onun duygu ve dislincelerini dogru olarak anlamasidir” gseklinde tanimlamigtir
(s.135).

llgili tanim ve kuramlar incelendiginde, empatinin biligsel, duygusal ve
davranigsal olmak tizere ti¢ temel Ggesi tizerinde goriis birligine varildigi goril-
mektedir. Biligsel 6ge, karsidaki kiginin bakig agisiyla bakmak, olaylari onun gibi
algilamak ve degerlendirmek; duygusal 6ge, karsidakinin duygularina ayni duygu-
larla kargilik vermek; davranigsal 6ge ise, viicut dili ve sozli iletisim yoluyla kar-
sidakine anlagildigini ifade etmektir (Verducci, 2000).

Yapilan aragtirmalar, empatinin insan hayatinin ilk yillarindan itibaren var
oldugunu gostermistir. Bulgulara gére empati, ilk 6nce anne-bebek iligkisinde ve
duygusal boyutta baglamaktadir. Bu kabiliyet daha sonra paylasma davraniginin
Ogrenildigi okul 6ncesinde gelismeye devam etmekte; ancak gercek anlamda, bi-
reyin biligsel kabiliyetinin olgunluk diizeyine ulastig1, diger insanlarin bakis agila-
r1 ve rollerinin daha net algilandigi, daha zengin duygusal ve disiinsel tepkilerin
verildigi hayatin ileri dénemlerinde olgunluk seviyesine ulagmaktadir. Ergenlik
doénemi, empatik beceri icin gerekli olan gelisim &zelliklerinin genel olarak kaza-
nildigr bir dénemdir. Her ne kadar “ergen benmerkezciligi” olarak adlandirilan
biligsel geligsim 6zelligine sahip olsa da, empati, ergenin siklikla yaptig1 davranig-
lardandir (Gulseren, 2001; Gillett, 2006, s.11).

Gocukluk ve yetigkinlik arasinda yer alan ergenlik, bir¢ok gelisim édevinin
bir arada gergeklestigi bir dénemdir. Bu dénemde birey, dini hayat ve empatinin
de iligkili oldugu biligsel, duygusal ve sosyal gelisimi en st dizeyde gergeklestir-
me cabast icindedir. Her ne kadar karmasa ve stresle birlikte ifade edilse de, aslin-
da ergenlik bir yontiyle hayatin yeniden sekillendirilip yapilandirildigi ve uyumun
hedeflendigi bir dénemdir.

Ergenlik déneminde birey, biligsel ve duygusal agidan olgunluk seviyesine
ulagmugtir. Ergenler erinligin ilk yillarinda bu déneme has bir benmerkezcilige
sahip olsalar da, dénemin sonuna dogru kargidaki kisinin goérts agisina gore di-
stinebilme, disiince esnekligi, olay olmadan sonucunu kestirebilme, bir olay:
birgok agidan dislinebilme kabiliyetine kavugurlar. Bu dénemde ergen, kendi
standartlarina elestirel bir tavir takinir. Bunun sonucu olarak, kendisine ve tyesi
oldugu gruplarin goriiglerine tarafsiz bir gozle bakmay: becerebilir (Zeytinoglu,
1987; Yavuzer, 2002, s. 268).

Ergenlik, duygusal agidan da oldukga hassas bir dénemdir. Basta bedensel
gelisim olmak tizere hizli ve yogun gekilde yasanan degisime ayak uydurma zo-
runlulugu, onun duygusal acidan gelgitler yasamasina sebep olur. Bununla birlik-
te ergenlik, ayni zamanda, duygusal dengenin arandig ve gerceklestigi bir do-
nemdir. Ergenin bu dénemde tecriibe ettigi arkadaglar: tarafindan kabul gérme
istegi, karst cinse artan ilgisi ve fark edilmeye yonelik girisimleri, empatik beceri-
nin gelismesine katki saglar.
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Ergenin sosyal cevresiyle, 6zellikle ailesi ile iligkilerinin niteligi de onun
duygusal gelisimini, dolayisiyla empatik egilimini etkiler. Sayet ergen ebeveyni ile
sevgi, gliven ve kargilikli anlayisa dayali bir iligki gerceklestirmisse, daha dengeli,
duygusal agidan daha doyumlu bir yasama kavugur. Yapilan aragtirmalarda
empatik, koruyucu, duyarli ancak cezalandirici ve otoriter olmayan; bagkalarina
yaptigi davraniglarinin sonucunu ¢ocuklarina anlatan; onlara iyilikseverlik ve
comertlik yoluyla bagkalarini mutlu etme giictine sahip olduklarini gdsteren;
duygulari ve problemleri konusunda kendileri ile tartigmalari igin cesaretlendiren
ebeveynlerin ¢ocuklarinin empatik egilimlerinin digerlerine gore daha yiiksek
oldugu tespit edilmistir. Diger taraftan, ¢ocuga fiziksel ceza verme; goziini kor-
kutma yoluyla dogru davraniga yonlendirme; duygusal ihtiyaclarini ifade ettigin-
de ona karst tutarsiz davraniglarda bulunma; dis odakli 6dtl saglama ve iyi dav-
raniglar yapmast i¢in para verme gibi ailesel tutumlarin ¢ocugun empati davrani-
sin1 olumsuz yonde etkiledigi saptanmugtir (Cotton, 2001).

Ergenlik, ayni zamanda, bireyin toplumsal kisiligini aradig1 bir dénemdir.
Ergen bu dénemde, toplum igerisinde bir yer edinmek adina bir takim girisimlerde
bulunur. Kendisi igin ideal kisiler tespit eder, onlarla 6zdeglesir. Cocuklukta karsi
cinse olan diigmanca duygular, bu dénemde ilgiye, onlar1 anlama ¢abasina déni-
str. Bu dénemde arkadag grubuna 6énem verilir. Grubun 6n plana gikardigi davra-
nig sekilleri ve dig gbriniiglin yani sira, fikirleri de ergen igin 6nem arz eder
(Yavuzer, 2002, s.267-278). Butiin bu durumlara uyum gabalari, sonugta ergenin
empatik egilim ve becerisini gelistirir.

Gerek Bati’da ve gerekse tilkemizde yapilan arastirmalarda, empatik dizeyi
yuksek ergenlerde paylasma, bagkalarina yardim etme gibi olumlu sosyal davra-
nuglarin (prosocial behavior) daha ¢ok gérildtgi; buna karsilik, cinsel sug igleyen
(Burke, 2001), cete tyesi (Valdez, Kaplan, Codina, 2000), madde bagimlisi
(Schereiber,1992) ve bagkalarini kendi ¢ikar: igin kullanan ergenlerin empati dii-
zeylerinin digerlerine gre daha diigiik oldugu saptanmuistur.

Empatinin dindarlik ile iligkisine gelince, yapilan arastirmalar, ergenlerde
dindarlik ile psiko-sosyal uyum arasinda pozitif yonde anlamli iligkilerin oldugu-
nu, dindar ergenlerin empatinin de dahil oldugu olumlu sosyal davraniglara diger-
lerine gore daha egilimli olduklarini ortaya koymustur. Bulgulara gore, ergenlerde
dindarlik ytikseldikge benlik saygisi (Sahin, 2005) ve benlik imgesinde ytkselme
meydana gelmekte (Sahin, 2007a); dindar ergenler, digerlerine gbre daha yiiksek
duygusalliga, sosyal iligkilere, bireysel degerlere, meslek ve egitim hedeflerine,
ailesel benlige, cevre uyumuna, problemlerle bag etme glicine sahip olmakta
(s.108-130); anne-babalariyla iligkilerini ve onlarin gocuk yetistirme tutumlarini
daha olumlu gekilde algilamaktadirlar (§ahin, 2007b). Bati’da yapilan ¢aligmalar-
da da genel olarak dindarlarin, 6zellikle i¢ glidimlt dindarlarin, basta empati
olmak tzere yardim, merhamet, fedakarlik ve dirtstlik gibi olumlu sosyal dav-
raniglara daha ¢ok egilim gosterdikleri (Hallahmi, Argyle, 1997, 5.200-2003); din-
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dar ergenlerin intihar disiincesi, zararli aligkanliklar, erken yaglarda cinsel iligki,
sug igleme gibi psiko-sosyal uyumu bozan davraniglari daha az yaptiklari; yani
dindarlik yikseldik¢e bu tiir davraniglarin yapilma sikliginda diisme meydana
geldigi tespit edilmistir ( Donehau ve Benson, 1995).

Allport’a (1950) gore, dini anlama ve baghlik, biligsel olgunlagmaya daya-
nir. Din, ¢ocuklarin bagkalarinin bakig agilarini anlama kabiliyetinin gelismesini
dogrudan ya da dolayli olarak etkiler. Cocuklar biytudukee, benmerkezcilikleri
(egocentric) zayiflar ve bagkalarinin duygusal durumlarini anlamaya basglarlar.
Bireysel yasamdaki 6neminin biligsel olarak kavranildig1 ergenlik déneminde din,
ailenin etkisinden gikar ve kendi iradesiyle benimsedigi ya da reddettigi bir olgu
olarak kisiligin bir pargasi olmaya baglar (s.34-37).

Allport’un dinf yonelim 6lgegi baglaminda gelistirdigi i¢ gidimli-dig gi-
dimli dindarlik kavramlari da dindarlik-empati iligkisini agiklama agisindan
6nemlidir. Ona gore, i¢ yonelimli dindar, dini doktrin ve imana kendini adamuisg
iken; dig yonelimli dindar dine menfaat géziiyle bakar. Allport’a gore, dig yone-
limli dindarlar bagkalarinin ihtiyaglarini kavrayamazlar; buna kargilik i¢ yonelimli
dindarlar, yardim davraniginin dini pratiklerde gerekli oldugunu kabul ederler. Bu
kavramlastirma, teorisyenlerin olumlu sosyal davranigla dindarlig1 iligkilendirme-
sine kapt agmistir. Buna gore, kisi ne kadar dindarsa ve dindarlig1 da 6zellikle ig
gudumli ise, bagkalarina o kadar gok ve farkli gekillerde yardim edecektir. Arag-
tirmacilar, Allport’un i¢ yonelimli dindarlik kavraminin olumlu sosyal davranigla
iligkisinden hareketle, i¢ yonelimli dindarlig1 yiiksek olan kisilerin dig yonelimli
dindarlardan daha empatik olabileceklerini kabul etmektedirler (Nakl. Morris,
2009, s.4).

Diger taraftan dinin genel anlamda olumlu sosyal davranislar (prosocial
behaviors) konusundaki emir ve yasaklari da, bireylerde empatik egilimi artirabilir
(Morris 2005, s.13; Gillett, 2005, s. 87). Din, ayni zamanda, bireyde birtakim
biligsel semalar olusturarak olaylari algilama, degerlendirme ve tepkilerini belir-
leme imkani sunabilir (Sahin, 2007c). Bu baglamda 6rgiin ve yaygin egitim ku-
rumlan ve ailede verilen din egitiminde, Islam Dini'nin emir ve tavsiye ettigi
olumlu sosyal davraniglarin ¢ocukluktan baglayarak &gretilmesi, bunlarin yapil-
masinin dini bir gereklilik oldugu bilincinin yerlestirilmesini, dolayisiyla ergenle-
rin bu tir davraniglara daha meyilli olmasini saglayabilir. Nitekim ilgili ayet ve
hadislerde, kisinin kendisi igin istedigini m@’min kardesi i¢in de istemedikce ger-
¢ek anlamda iman etmig sayilmayacagt (Buhari, iman 7); komgusu agken, kendisi
tok olan kimsenin olgun bir m{i'min olmadigi (Buhari, Edebii’l-Miifred, 61; Ibn
Ebi Seybe, Kitabu'l Iman, 5.33); insanlarin kusurlarinin ytzlerine vurulmamasi-
nin, mimkin olduk¢a af yolunun tutulmasinin daha iyi oldugu (Tegabun, 14;
Araf, 199); Allah’in merhametli olanlara merhamet edecegi (Ebu Davud, edep 66;
Tirmizi, Birr 16); insanlara merhamet etmeyene, merhamet etmeyecegi (Buhari,
Tevhid 2); cocuklar, yasllar ve kimsesizlerle iligkilerde onlarin 6zelliklerine uygun
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olarak davranilmasi, mesela ibadetlerin ¢ok uzun tutularak gigsiiz, yasl ve ¢o-
cuklarin zor durumlara diigmelerine sebep olunmamast (Buhari, ezan 62; Muslim,
salat 189,196); hizmetciler ve kolelerin de insan oldugu, onlara nazik davranilma-
s1, evde ne yenilip iciliyorsa onlara da aynilarinin yedirilip igirilmesi (Buhari, iman
22, Et'ime 55; Ibn Mace, Edep 10), anne-babaya yetimlere, kimsesizlere, ihtiyag
sahiplerine iyi davranilmasi, onlarin korunup gézetilmesi gerektigi bildirilmekte-
dir (Isra, 23-24).x

METOD

Orneklem

Aragtirmamizin 6rneklemi, Konya il merkezindeki ilkogretim ve liselerde
6grenim gormekte olan &grencilerden tesadiiff drneklem yontemi ile segilen 552
ergenden olusmaktadir. Orneklem grubundaki deneklerin %19.6’s1 (s=108) 1214
yas, %70,5'1 (s=389) 15-17 yas, %10’u (s=50) 18-21 yas grubundan; % 56.3’u
(s=311) kiz, %43.7’si erkek; %6.2’sinin (s=34) ailesinin ekonomik diizeyi yiiksek,
%28.6’sinin (s=158) ortanin Ustl, %58’inin (s=320) orta, %4.3’Unin (s=24)
ortanin alti, %1.4’Gntn (s=8) dusik; %4.5'1 (s=25) hayatinin biytk bolimini
koy-kasaba gibi kiiciik yerlesim birimlerinde, %81 (s=44) ilge merkezi, %86.2’si
(s=476) il merkezi, %1.1’i (s=6) yurt diginda gegirmis; %94.2’sinin (s=520) anne
babast birlikte, %2.5’inin anne babasi ayr1 yasamakta iken, %0,4’Gntin (s=2) an-
nesi, %2.5'inin (s=14) babasi, ve %0,2’sinin (s=1) hem annesi ve hem de babasi
yagamamakta; %60.3intin annesi (s=333) ilkokul, %13’tnin (s=72) ortaokul,
%16.5’inin (s=91) lise, %9.8'inin (s=54) lniversite mezunu; %25’inin (s=138)
babast ilkokul, %12’sinin (s=66) ortaokul, %23.2’sinin lise, %39.5’inin (s=218)
Universite mezunu; %81’inin (s=447) dini hayatinin gekillenmesinde en ¢nemli
faktor ailesi iken, %6.7’sinin (s=37) kur’an kursu, %2.7’sinin (s=15) dini cemaat,
%2.7’sinin ilkogretim ve liselerdeki din kiiltiirti ve ahlak bilgisi dersleri, %1.8’inin
(s=10) cami hocasi ve %1.8’inin (s=10) imam hatip lisesi egitimi etkili olmustur.
Bulgulara gore, deneklerin %0.9’u (s=59) annesinin dindarlik diizeyini diistk
olarak goriirken, %1.4’G (s=8) ortanin alti, %22'1'i (s=122) orta, %37.7’si
(s=208) ortanin st ve %37.7’si (s=208) yuksek kabul etmekte; diger taraftan,
%2.4't (s=13) babasinin dindarlik diizeyini diigiik, %4.2’si (s=23) ortanin alti,
%24.6’s1 (s=136) orta, %34.2’si (s=189) ortanin st ve %33.3't4 (s=184) yiiksek
olarak algilamaktadirlar.

Aragtirmamiza ayrica, empatik egilim-dindarlik iligkisi agisindan ergenlerle
kargilagtirmalarda bulunmak tzere, basit tesadifi yontemle segilen ve 72 yetis-

kinden olugan bir grup érneklem alinmigtir. Otuz beg ve yukar1 yastan denekler-
den olugan bu grubun %47.4’G (s=34) kadin, % %52.6’s1 (s=38) erkektir.

* Empati ile ilgili ayet ve hadisler ve bunlarin empati agisindan degerlendirilmesi igin bkz. Sentiirk,
2003; Agurman, 2006; Altun, 2006.



156 Adem Sahin

Veri Toplama Araglari

Arastirmamizda dindarlikla ilgili verileri toplamak icin D.E.U. Ilahiyat Fa-
kiiltesi 6gretim {iyelerince geligtirilen “Dini Hayat Olgegi” (DHO) ; empatik egi-
limi 6lgmek icin ise Usttin Dokmen’in “Empatik Egilim Olgegi” (EEO) kullanil-
mustir.

DHO, dini hayatin Glock (1972) tarafindan one siiriilen dort boyut esas
alinarak gelistirilen bir ¢lgek olup, toplam 31 maddeden meydana gelmektedir.
Olgegin inang boyutu 4, duygu boyutu 7, davranig boyutu 10 ve bilgi boyutu 10
maddeden olugmaktadir. Olgekten alinacak en diisiik puan 0, en yiiksek puan 69
olup, aragtirmada dindarlik puani olarak ifade edilecektir.

Olgegin inang boyutu, katiliyorum (2), kararsizim (1), katilmiyorum (0)
seceneklerini igermekte olup, alinabilen en ytksek puan 8, en diigiik puan 0’dir.
Duygu boyutu, hig (0), biraz (1), ¢cok (2), pek ¢ok (3) segenekleri tizerinde isaret-
lenebilmekte; ctimlelerde ifade edilen duygu veya tecriibelerin siddet ve derecesini
Slgmektedir. Bu boyuttan en az 0, en ¢ok 21 puan alinabilmektedir. Davranis
boyutunda ise maddeler, 6lgtilmek istenen dini davranigin siklik derecesine gore,
hi¢ (0), bazen (1), ¢ogu zaman (2), her zaman (3) seklinde isaretlenebilmektedir.
Bu boyuttan alinacak en az puan en ytksek puan 30, en diusik puan ise 0’dir.
DHO'de élgtilen son boyut, bilgidir. Bilgi boyutunda segenekler dogru ve yanlig
seklinde olusturulmusg ve her dogru cevap igin 1 puan takdir edilmigtir. Bu boyut-
tan alinabilen en az puan 0, en yiiksek puan 10’dur.

DHO'niin tniversite dgrencileri igin giivenirlik ve gegerlik calismalart Sa-
hin (1999) ve Yildiz (2006); ergenler igin giivenirlik-gecerlik ¢aligmalart ise Sahin
(2005) tarafindan yapilmigtir.

Aragtirmamizda kullandigimiz Empatik Egilim Olgegi (EEO), Dokmen
(1988) tarafindan bireylerin empatik egilimlerini ¢lgmek icin gelistirilmistir.
Likert tiirti bir 6lcek olan EEO, 20 maddeden olugsmaktadir. Olcekteki her bir
madde, tamamen uygun, olduk¢a uygun, kararsiz, oldukga aykir1 ve tamamen
aykiri segenekleri tizerinden cevaplanabilmekte olup, 1’den 5’e kadar puanlandi-
nimaktadir. Olgekten alinabilecek puan en disiik puan 20; en yiiksek puan,
100°diir. Deneklerin 6lgekten aldiklart puanlarin ytksek olmast empatik egilimin
yuksekligini, dugtik olmast ise disiik oldugunu gosterir.

Dékmen (1988), givenirlik-gegerlik galigmalari baglaminda 6lgegi tiniversi-
te Ogrencilerinden bir gruba ti¢ hafta ara ile uygulamig ve oSlgtimler arasindaki
korelasyonun r=.82; 6l¢egin maddelerinin iki yart grubundan elde edilen puanlar
arasindaki korelasyonun r=.88 ve Cronbach Alfa i¢ tutarlilik katsayisinin .72
oldugunu tespit etmistir. Ayrica, 24 kisilik bir denek grubunun EEO ve Edwards
kigisel tercih Envanteri’nin “Duygulari Anlama” bolimiinden aldiklari puanlar
arasindaki korelasyonun r=.68 oldugu tespit edilmistir.

Yaptigimiz literattr taramast neticesinde, olcegin ergenler igin glvenirlik-
gecerlik calismasinin daha once yapilmadigl tespit edilmistir. Bunun tzerine,
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Olgegin ergenler icin giivenirlik-gecerligini test etmek tizere, D6kmen’in olustur-
dugu maddeler degistirilmeden 100 ergenden olusan bir rneklem grubuna g
hafta ara ile uygulanmis; neticede, iki ayr1 uygulamada ulasilan puanlar arasinda-
ki korelasyonun r=.95, (P<.006); Cronbach Alfa i¢ tutarhilik katsayisinin .53
oldugu tespit edilmistir.

Verilerin Analizi

Aragtirmada, deneklerin demografik 6zellikleri, frekans ve ytizdelerle ve-
rilmigtir. Degiskenler arast iligkilerin glicli ve yontint tespit etmek igin Pearson
Korelasyon Analizi; bagimsiz degiskenlerin bagimli degiskenlerdeki degisimi ne
oranda agikladiklarini saptamak i¢in Coklu Regresyon Analizi ve bagimsiz degis-
kenlerin dindarlik ve empatik egilim arasindaki korelasyona etkisini tespit etmek
icin Kismi Korelasyon Analizi teknikleri kullanilmigtir. Verilerin analizi, SPSS 14
paket programi kullanilarak yapilmustir.

BULGULAR

Aragtirmamizin bu boéliminde ilk olarak, dindarlik ve dindarligin boyutla-
rinin empatik egilimle iligkileri; daha sonra, dindarlik ve empatik egilimle ile ilig-
kili oldugu varsayilan degiskenlerle birlikte degerlendirildiginde, dindarlik ve
empatik egilimden her birinin digerindeki degisimi ne oranda agikladig; dindarli-
gin boyutlarinin empatik egilimi agiklama dtzeyleri ve son olarak, dindarlik ve
empatik egilim arasindaki iligkiyi hangi faktorlerin etkiledigi analiz edilecektir.

Tablo 1. Degiskenler arasi korelasyonlar

dindarlik empati inang Duygu davranig Bilgi

Dindarhik 1| 253(**) | 265(**) | ,796(**) | ,834(**) | ,346(**)

,000 ,000 ,000 ,000 ,000

Empatik egilim 253(**) 1 044 | 176(**) | 289(**) ,086(%)

1000 1298 1000 ,000 044

[nang 1265(**) 1044 1] ,215(**) 1096(*) 1026

1000 1298 1000 1024 545

Duygu J96(**) | A76(**) | 215(**) 1| ,423(*%) ,036

,000 ,000 ,000 ,000 1394

Davranig 834(**) | 239(**) | ,096(*) | ,423(**) 1] 148(*%)

,000 ,000 1024 ,000 ,001

Bilgi ,346(**) ,086(*) ,026 086 | ,148(**) 1
1000 1044 545 394 1001

Yag 1062 1032 016 -,021 034 | 218(*%)

1148 459 709 616 428 1000

Cinsiyet 017 | -,155(*%) -,039 ,006 016 | ,110(*%)

1695 ,000 364 891 1702 1010

?flem?’ ekonomik -052 036 033 004 074 064

tzeyi
224 397 449 918 ,083 137
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Hayatin en  uzun
stresinin gectigi yerle- ,014 ,033 -,042 -,020 ,037 ,030
sim birimi
748 442 323 641 386 /488
Anne babanin durumu | - 115(**) -,034 -,051 -,081 -,083 -,086(*)
,007 431 233 058 1051 043
Annenin egitim dizeyi | 176(**) ,068 018 | -,086(%) | -172(**) | -144(**)
,000 11 1667 1044 ,000 ,001
Babanun Egitim Diizeyi | 087(*) ,090(*) -,089 | -,133(**) -,046 ,054
,042 1036 1362 ,002 1283 1203
gﬁ;:;m Dindarlikc | 5764y 051 | 1020 | 32109 | 29607 | 096(*)
,000 1233 017 ,000 1000 1024
BDijb;e“y‘f Dindarlikc | 5054y 1025 022 | 2290%) | 276(**) | ,113(*%)
,000 566 613 ,000 1000 ,008

** P<.01, *P<.05

Yapilan korelasyon analizleri neticesinde, ergenlerde dindarlik ile empatik
egilim arasinda anlamli bir iligkinin oldugu, dindarlik ytkseldik¢e empatik egili-
min de yukseldigi tespit edilmistir (r=.253, P<.01).

Diger taraftan, dindarligin duygu (r=.176, P<.001), davranig (r=.239,
P<.001) ve bilgi (r=.086, P<.05) boyutlari ile empatik egilim arasinda da anlaml
iligkilerin oldugu; buna karsilik, dindarligin inan¢ boyutu ile empatik egilimin
iligkisinin (r=.044) anlamlilik diizeyine ulasmadig1 saptanmugtir. Buna gore, din-
darligin duygu, davranig ve bilgi boyutlarindan alinan puanlar yikseldikge,
empatik egilim puanlari da yiikselmektedir. Diger taraftan, ilgili korelasyon kat-
sayilart kargilagtirildiginda, empatik egilimin en gigli iligkisinin davranig boyutu
ile oldugu; onu, duygu ve bilgi boyutlarinin takip ettikleri goriilmektedir. Bu
sonuglara dayanarak, ergenlerde dindarligin empatik egilim ile iligkisinin daha gok
davranig, duygu ve bilgi boyutu baglaminda gergeklestigi séylenebilir.

Tablo 2. Dindarlik ve Empatik Egilimi Aciklayan Faktorlerin Regres-
yon Analizi

Bagiml1
Degisken:

Model 1 Empati T Sig.

Standartlagtirilmig

Beta

Katsay1si
(Constant) 7,124 ,000
Yag ,045 1,062 1289
Cinsiyet -,148 -3,475 ,001
Ailenin ekonomik diizeyi 1042 1961 337
Hayatin en uzun siiresinin
gectigi yer -,001 -,019 ,985
Anne babanin durumu ,042 1,009 ,313
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Annenin egitim diizeyi ,075 1,566 ,118
Babanin Egitim Diizeyi 086 1,791 074
Annenin Dindarlik Dtzeyi

,010 ,183 ,855
Babanin Dindarlik Diizeyi -,057 1,112 1267
DINDARLIK ,302 6,584 ,000

Adjusted R
Model R R Square Square F Sig.
1 ,341 116 ,099 6,867 000
Bagimli Degisken:
Model 2 Dindarlik T Sig.

Stand. Beta Katsayist

(Constant) 15,153 ,000
Yag ,052 1,359 175
Cinsiyet -,031 ~782 435
Ailenin ekonomik diizeyi -,108 2,714 ,007
Hayatin en uzun siiresinin
gectigi yer ,053 1,366 172
Anne babanin durumu -,066 -1,724 ,085
Annenin egitim dtzeyi -124 2,813 ,005
Babann Egitim Dazeyi -,047 -1,057 1291
Annenin Dindarlik Diizeyi

273 5,776 ,000
Babanin Dindarlik Diizeyi 156 3,334 1001
EMPATIK EGILIM 1255 6,584 ,000

Adjust.

Model R R Square R Suqare F Sig.
2 505 255 240 1780 g0

7 7

’ 6

Uyguladigimiz ¢oklu regresyon analizleri neticesinde, diger degiskenlerle
birlikte degerlendirildiginde empatik egilimi agiklayan en énemli faktoriin dindar-
lik oldugu (B=.302; P<.001); dindarlig1 cinsiyetin takip ettigi (B=-.148, P<.001)
tespit edilmigtir. Buna karsilik, dindarlig1 agiklayan faktorlere dair analiz netice-
sinde, ergenlerde dindarlig1 en ytksek diizeyde annenin dindarlik diizeyinin agik-
ladig1 (B=.273); onu empatik egilim ($=.255), babanin dindarlik diuzeyi (3=.156),
annenin egitim diizeyi (B=-.124) ve ailenin ekonomik diizeyinin (B=-.108) takip
ettigi saptanmustir. Bu sonuca gore, ilgili faktorler arasinda empatik egilimi en st
diizeyde agiklayan faktdr dindarlik iken; dindarligi agiklayan faktorler arasinda
birinci sirada annenin dindarlik diizeyinin geldigi, empatik egilimin ise annenin
dindarlik diizeyinden sonra ikinci sirada yer aldig1 gértilmektedir.
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Tablo 3. Empatiyi Agiklayan Dindarligin Boyutlarinin Regresyon

Analizi
Model 3 Bagiml Deg1>§— Standartlagtirilmig Beta . Sig.
ken:Empati Katsayis1
(Constant) 6,821 ,000
inang ,005 ,1156 ,908
duygu ,092 1,973 ,049
davranig ,192 4,159 ,000
bilgi ,054 1,295 ,196
R R Square Adjusted R Square F Sig.
,258 ,067 ,060 9,777 000

Diger taraftan, dindarligin boyutlariyla ilgili yaptigimiz analizler, boyutlar
icerisinde empatik egilimi davranig ($=.192, P<.001) ve duygunun ($=.04) acik-
ladigini ve dini davranigin empatik egilimi agiklama diizeyinin duyguya gore daha
guclt oldugunu goéstermistir. Buna gore, dindarligin empatik egilimle iligkisinin,
6ncelikle dini davranis ve daha sonra dini duygu ile baglantili oldugu; inang ve
dini bilginin iligkisinin ise belirginlik kazanmadigini séylenebilir.

Tablo 4. Dindarlik ve Empatik Egilim Net Korelasyon

Dindar- Dindarlik/ Empati
lik/EmpatiKorelasyon Kontrol edilen degigken Net Etki

(Pearson) korelasyon

,253(% %) Yag 251(*%) 0
253(%%) Cinsiyet .259(*%) 0
253(*%) Ailenin ekonomik diizeyi 267(*%) -
253(*%) Hay}aut‘m en uzun slresinin 253("*) 0

gegtigl yer

253(*%) Anne babanin durumu .250(*%) 0
,253(**) Annenin egitim dizeyi 270(%%) -
,253(**) Babanin Egitim Diizeyi 263(*%) -
253(*%) Annenin Dindarlik Dtzeyi 252(*%) 0
253(*%) Babanin Dindarlik Diizeyi .255(*%) 0
**P<.001

Aragtirmamizda, dindarlik ve empatik egilim arasindaki iliskiye tglinci
faktorlerin etkileri de analiz edilmis ve neticede, iki degisken arasindaki korelas-
yonun (r=.253), ailenin ekonomik dizeyi (r=.267), annenin egitim duzeyi
(r=.270) ve babanin egitim duzeyi (r=.263) degiskenlerinin etkisi sabit tutuldu-
gunda yiikseldigi, yani bu degigkenlerin dindarlik ve empatik egilim arasindaki
iligkiyi olumsuz yonde etkiledikleri tespit edilmistir. Buna karsilik, yas, cinsiyet,
hayatin en uzun siiresinin gectigi yer, anne-babanin durumu, annenin dindarlik
diizeyi ve babanin dindarlik dizeyi degiskenlerinin etkisinin olmadig1 saptanmug-
tir.

Aragtirmamizda ayrica, karsilagtirmada bulunmak amaciyla empatik egi-
lim-dindarlik iligkisinin yetigkinler agisindan nasil gergeklestigine de bakilmugtur.
Yapilan analiz neticesinde, ergenlerde oldugu gibi (r=.253, P<.000), yetigkinlerde
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de dindarlik ile empati arasinda anlaml iliskinin oldugu (r=.269, P<.04) tespit
edilmistir. Bu sonuca gore, her ne kadar iki degisken arasindaki iligki yetigkinlerde
ergenlere gore biraz daha giiclti olsa da, iligkinin anlamlilik diizeyinin ergenlerde
yetigkinlere gore daha ytiksek oldugu gortilmektedir.

Diger taraftan, dindarlik ve empatik egilim puanlarinin ortalamalarina
baktigimizda, yetigkinlerde dindarlik puanlarinin ortalamasimnin, x=61.94,
empatik egilim puanlarinin ortalamasinin x=67.15; ergenlerde ise, dindarlik pu-
anlar1 ortalamasinin x=60.04, empatik egilim puanlarinin ortalamasinin x=64.32
oldugu; yetiskin ve ergenlerin puanlarinin hem dindarlik (t=-2,709, P<.008) ve
hem de empatik egilim (t=-2,465, P<.01) agisindan anlamli farklilik gosterdikleri
tespit edilmistir. Bu sonuca gore, her ne kadar yetigkinlik déneminde daha gti¢lt
olsa da, dindarlik-empatik egilim iligkisinin, ergenlerde de pozitif yonde anlamli
ve onlarin psiko-sosyal uyumlari igin énemli oldugu séylenebilir.

DEGERLENDIRME

Din ve dindarlik, son yillarda tilkemizde tizerinde en ¢ok tartigilan konu-
lardandir. Bu tartigmalarda bazen din tizerinden dindar; bazen de dindar tizerin-
den din hakkinda spekiilasyon dizeyini agmayan degerlendirmelerin yapildig
gozlenmektedir. Bazilari dindarlari, dogmatik, muhafazakar, 6nyargili, kendi igine
dontik, kati inanglara sahip, iletisime kapali bireyler olarak kabul etmekte; bir
kisim dindar da, dindarlari elegtirenlerin kendilerini anlayamadigini, empati ya-
pamadiklarini, dnyargili olduklarini ifade etmektedirler. Yapilan tartigmalar za-
man zaman toplumumuzu germekte, ¢atigmalara yol acacak seviyelere gelebil-
mektedir. Stiphesiz bu problemin altinda yatan sebeplerden birisi, insanlar arasi
iletisimde empatinin yeterince yapilmamasidir. Ergenler 6rneklem alinarak ger-
ceklestirilen bu ¢aligmanin amact, dindarlik ve empatik egilim arasindaki iligkiyi
ortaya koymaktur.

Aragtirma neticesinde, ergenlerde dindarlik ile empatik egilim arasinda po-
zitif yénde anlamli bir iligkinin oldugu, dindarlik ytikseldikce empatik egilimin de
yiikseldigi; dindarlik ve empatik egilimle iligkili olan diger faktorlerle birlikte de-
gerlendirildiginde, empatik egilimi en yiiksek diizeyde dindarligin acikladigi; onu
cinsiyetin takip ettigi tespit edilmistir. Buna karsilik, dindarliktaki degisimi agik-
layan en o6nemli faktértin annenin dindarlik diizeyi oldugu; empatik egilimin
annenin dindarlik diizeyinden sonra ikinci sirada geldigi; babanin dindarlik diize-
yi, annenin egitim diizeyi ve ailenin ekonomik diizeyinin onlar takip ettigi sap-
tanmistir.

Yaptigimiz literatiir taramast, arastirmada ulastigimiz bulgularin, daha 6n-
ce yapilan ve genel olarak psiko-sosyal uyum ve olumlu sosyal davraniglar ile
dindarlik arasindaki iligkileri; daha dar kapsamda ise, empati-dindarlik iligkisini
inceleyen ¢alismalarin sonuglari ile benzerlik gosterdigini ortaya koymustur.

Ergenlerde dindarligin benlige etkisini inceledigimiz bir aragtirmada (Sahin,
2007a), dindarlik ile arkadas iligkilerine sicak bakma, arkadaglarinin kendisi hak-
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kindaki yargilarini dikkate alma, yeni arkadagliklar kurmaya istekli olma gibi
olumlu sosyal davraniglari kapsayan benligin sosyal iligkiler boyutu arasinda an-
laml iligkilerin oldugu; dindarlik diizeyi yiiksek ergenlerin, sosyal iligkiler alt
boyundan digerlerine goére daha ytksek puanlar aldiklari ve dindarlik ile sosyal
iligkiler boyutu arasindaki korelasyonun cinsiyet ve din egitimi degiskenleri tara-
findan olumlu sekilde etkilendigi tespit edilmistir (s. 150-153).

Aragtirmada ayrica, ergenlerde dindarlik ile duygusal diizey arasinda da
pozitif yonde anlaml bir iligkinin oldugu; dindarlik diizeyi ytkseldikce duygusal
diizeyin de yukseldigi; dindar ergenlerin digerlerinden daha ytiksek duygusal dii-
zey puanlarina sahip olduklars; ailenin dindarlik diizeyinin dindarlik ve duygusal
diizey arasindaki iligkiyi olumlu yonde etkiledigi saptanmugtir (s.148).

Peak (2006), 148 yetigkini 6rneklem alarak gergeklestirdigi ¢alismada, din-
darlik ile algilanan duygusal zeka arasindaki iligkiyi aragtirmig ve neticede, i¢ gii-
dumlt dindarlik ile algilanan duygusal zeka arasinda ve ozellikle de duygusal
zekanin duygusal anlayis, duygusal empati ve biligsel empati boyutlari arasinda
anlamli iligkilerin oldugunu tespit etmistir.

Francis ve Robbins (2006), Tanr imgesi ve empati arasindaki iligkiyi ince-
ledikleri ve 7, 8, 9, 10 ve 11. siniflarda 6grenim goren 1826 &grenciyi rneklem
aldiklart ¢aligmada, olumlu Tanri imgesi ile yiiksek empatik kapasite arasinda
anlamli iligki oldugunu ve bu iligkinin, cinsiyet ve kisilikteki bireysel farkliliklar
kontrol edildikten sonra anlamlilik diizeyine ulagtigini tespit etmiglerdir.

Robbins ve arkadaglart (2006) tarafindan yapilan ve 258 Giiney Afrikali 6g-
rencinin 6rneklem alindig1 bir diger calisgmada da, olumlu Tanr1 imgesi ile yuksek
diizeyde empati; buna kargilik, olumsuz Tanri imgesi ile diigik diizeyde empati
arasinda anlamli iligkiler tespit edilmistir.

Aragtirmamizda, dindarligin yani sira, davranig, duygu ve bilgi boyutlari-
nin da empatik egilimle pozitif yénde anlaml iligkilerinin oldugu saptanmugtir.
Analiz sonuglari, ergenlerin boyutlardan aldiklar1 puanlar yiikseldik¢e empatik
egilim puanlarinin da ytkseldigini; ancak, empatik egilimdeki degisimi agiklayan
en 6nemli faktérin davranig boyutu oldugunu; onu, duygu boyutunun takip
ettigini gdstermistir. Buna gore, ergenlerin dini davraniglarinin, empatik egilimle
iligkilerde 6n plana giktig1 sdylenebilir.

Daha 6nce yaptigimiz caligmalarda da, dindarligin boyutlarinin ilgili ba-
gimli degiskenlerle anlamli iligkilerinin oldugu, bagimli degiskenlerdeki degigimi
farkli dizeylerde agikladiklar, ancak dini davranigin bu konuda diger boyutlardan
daha ¢ok 6n plana ¢iktig: tespit edilmistir.

Nitekim ergenlerde dindarlik-benlik saygist iligkisini inceledigimiz bir arag-
tirmanin (2005) bulgularina goére, dindarligin inang, davranis, duygu ve bilgi bo-
yutlart ytkseldikge, benlik saygisi da yiikselmekte; ancak, dindarligin boyutlari
arasinda benlik saygisindaki degisimi anlamli dizeyde sadece dini davranig agik-
lamaktadir. Benzer bulgulara dindarligin benlige etkisini inceledigimiz aragtir-
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mamizda da ulagilmistir (Sahin, 2007a). Yapilan analizler neticesinde, dindarligin
boyutlari ile benlik imgesi arasinda anlaml iligkilerin oldugu; ancak benlik imge-
sindeki degisimi en ytksek diizeyde dini davranisin agikladigi; onu sirasiyla, duy-
gu, bilgi ve inang boyutlarinin takip ettigi tespit edilmistir (s.133-135).

Watson ve arkadaglar (1985 ), Allport ve Ross tarafindan gelistirilen “I¢
Gudimla-Dig  Gudumlt  Dindarlik”, Mehrabian ve Epstein’in gelistirdigi
“Mehrabian Duygusal Empati Olgegi” ve “Hogan Empati Olgegi’ni kullanarak
gerceklestirdikleri galigmada, empati ile i¢ giidimlt dindarlik arasinda pozitif
yonde anlamli; buna karsilik, dis gidimli dindarlik arasinda negatif yénde an-
lamli iligkilerin oldugunu tespit etmiglerdir. Bulgulara gére, empati-dindarlik ilig-
kisinde dindarligin tir énem arz etmektedir. Nitekim, aragtirmanin bulgularina
gore, deneklerin empati diizeyleri, i¢ gidumli dindarlik arttik¢a ytkselmekte; dig
gudumli dindarlik arttik¢a digmektedir.

Arastirmamizda dindarlik ve empatik egilimin yani sira, bu iki degiskenle
ilgili oldugunu distindiigiimiz yas, cinsiyet, ailenin ekonomik durumu, hayatin
en uzun siresinin gectigi yerlesim birimi, anne babanin hayatta olma ve birlikte
yagsama durumlari, annenin egitim diizeyi, babanin egitim diizeyi, annenin din-
darlik diizeyi ve babanin dindarlik diizeyi bagimsiz degiskenleri de analizlere
dahil edilmigtir.

Yapilan analizler neticesinde, yukarida gegtigi tizere, empatik egilimi sade-
ce dindarlik ve cinsiyetin agikladigl; buna karsilik dindarlii, 6nem sirasina gore
annenin dindarlik dizeyi, empatik egilim, babanin dindarlik diizeyi, annenin
egitim diizeyi ve ailenin ekonomik diizeyinin agikladig1 saptanmigtir. Bu sonuca
gore, dindarligin empatik egilime gére daha kapsamli bir kavram oldugu séylene-
bilir.

Aragtirmamizda dikkat ceken bir diger bulgu ise, ilgili bagimsiz degisken-
lerden ailenin ekonomik diizeyi, annenin egitim diizeyi ve babanin egitim dtize-
yinin dindarlik-empatik egilim iligkisini olumsuz yonde etkilemesi; buna karsilik
diger degiskenlerin bu iliskiye herhangi bir etkilerinin olmamasidir. Bulgulara
gore, ailenin ekonomik dizeyi, annenin egitim diizeyi ve babanin egitim duzeyi
degiskenlerinin dindarlik ile negatif yonde iligkileri vardir. Buna gore, ailenin eko-
nomik diizeyi ve anne-babanin egitim diizeyi ytikseldikce ergenin dindarlik diize-
yinin digmesinin ve babanin egitim diizeyi harig ilgili degiskenlerin empatik egi-
limle iligkilerinin anlamlilik diizeyine ulagmamasinin dindarlik-empatik egilim
iligkisini olumsuz yonde etkiledigi séylenebilir.

SONUC

1. Ergenlerde dindarlik ile empatik egilim arasinda pozitif yénde anlamli
bir iligki vardir. Dindarlik ytkseldikge empatik egilimde de yiikselme meydana
gelmektedir.
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2. Ergenlerde dindarligin davranig, duygu ve bilgi boyutlar1 ile empatik egi-
lim arasinda pozitif yonde anlamli iligkiler vardir. Ilgili boyutlardan alinan puan-
lar ytikseldikce empatik egilim puanlari da yiikselmektedir.

3. Dindarligin boyutlar: arasinda empatik egilimle en yiiksek iligkisi olan
boyut davranigtir. Davranigt sirasiyla duygu ve bilgi boyutlar: takip etmektedir.
Diger taraftan dindarligin inang boyutu ile empatik egilim arasinda anlamli bir
iligki tespit edilememisgtir.

4. 1lgili bagimsiz degiskenlerle birlikte degerlendirildiginde, ergenlerde din-
darligr en yitksek diizeyde annenin dindarlik diizeyi agiklamakta; onu sirasiyla
empatik egilim, babanin dindarlik diizeyi, annenin egitim diizeyi ve ailenin eko-
nomik diizeyi degiskenleri takip etmektedirler.

5. llgili bagimsiz degiskenlerle birlikte degerlendirildiginde, ergenlerde
empatik egilimi en yiiksek diizeyde dindarlik agiklamakta; dindarligi, cinsiyet
takip etmektedir.

6. Dindarligin boyutlart agisindan analiz edildiginde, ergenlerde empatik
egilimi en yiiksek diizeyde dini davranig agiklamakta; onu, dini duygu takip et-
mektedir. Inang ve bilgi boyutlari ise, empatik egilimi agiklamamaktadirlar.

7. Ergenlerde dindarlik ve empatik egilim arasindaki iligki, ailenin ekono-
mik diizeyi, annenin egitim diizeyi ve babanin egitim diizeyi tarafindan olumsuz
yonde etkilenmekte; yani, bu degiskenler sabit tutuldugunda dindarlik-empatik
egilim iligkisi daha gli¢lti sekilde gergeklesmektedir.

8. Dindarlik ve empatik egilim arasindaki iligki, her ne kadar yagllarda er-
genlere gore biraz daha gli¢lii olsa da, yaslilar ve ergenler agisindan dikkat gekici
bir farklilik géstermemektedir.
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KLASIK FIKIH DOKTRININDE
KADININ NAMAZDA
IMAMLIK YAPMA HAKKI

Abdullah KAHRAMAN*

OZET

islam Allah’a kul olma ve mesuliyet tasima konusunda kadin erkek arasinda
prensip olarak bir fark gézetmemistir. Bazi haklarin kullaniimasinda kadin ve erkek
arasinda farkliliklar bulunabilir. Bu cinsiyet 6zelliklerinden kaynaklanan bir durum-
dur. Namaz imamligi da bu meselelerden biridir. Klasik islam hukuku kaynaklarinda
kadinin hemcinslerine imam olmasi genel olarak kabul edilmistir. Erkeklere imamlk
yapmasi ise umumiyetle kabul edilmemistir. Bu makalede bu meselenin detay ele
alinmaktadir.
Anahtar Kelimeler: Kadin, imamlik, fitne.

WOMEN'’'S RIGHT OF PRAYER LEADERSHIP (IMAMAH) ACCORDING TO
CLASSIC FIQH DOCTRINE

According to Islam there is no difference between man and women from
standpoint of worship and responsibility for Allah. About the using of some rights
may be differences between man and women. These differences a fact that stem
from sexuality features. The prayer leadership is one of these matters. In the
source of classic Islamic jurisprudences is generally admitted that a women may be
a prayer leader of for other women'’s. So that she can't be for mans. In this article
we want deal with this matter in detail.
Key words: Women, prayer leadership, temptation.

GIRIS

Hz. Peygamber devrinde ibadet hayatina erkeklerle birlikte serbestce kati-
lip onlarla birlikte mescitte namaz kilan kadinlarin zaman zaman imamlik yap-
tiklart da kaynaklarda nakledilen bilgiler arasindadir. Ancak kadinlardan birgogu-
nun hemcinslerine imamlik yaptiklarina dair pek ¢ok rivayet varsa da, erkeklere
imamlik yaptiklarini anlatan tek bir rivdyet bulunmaktadir. Bu rivayetten hare-
ketle bazi fakihler kadinin erkeklere imamlik yapabilecegine hitkmetmiglerdir.

* Dog. Dr., Cumhuriyet Universitesi [lahiyat Fakiiltesi. a.kahraman69@hotmail.com
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Fakat bu rivayette gegen kadinin imamlig1 kime yaptigi, nasil yaptigi, ne kadar
stre ile yaptig1, gorev icabi mi yoksa bir ruhsattan yararlanarak mi1 yaptig, riva-
yetin kaynak degeri, baglayiciligi gibi hususlar bazi belirsizlikler tasimaktadir'.
Bundan dolay1 da konu klasik fikih doktrininde tartismalidir. Giniimiizde bu
konu kadin hak ve 6zgirligt baglaminda bazen giindeme taginmakta ve tartigil-
maktadir. Bazi kadinlar da bunu hak ve 6zgtrliklerinin bir parcasi olarak benim-
seyip uygulama yoluna gitmektedir’. Imametin gerekten bir hak olup olmadigi-
na da vurgu yapilacagindan makalenin bagliginda “ehliyet” yerine “hak” kelimesi
tercih edilmistir. Makalede, genel olarak kadinin imdmet ehliyeti, ¢zellikle erkek-
lere imamlik yapmasinin dayanagi, Hz. Peygamber dénemindeki uygulamanin
mabhiyeti, klasik doktrinde yer alig bigimi ve varilan sonug ele alinacak, kadinin
hak ve 6zgurlugi ile ilgisinin olup olmadig: arastirilacaktir.

L. IMAMLIGIN TANIMI, DINi DAYANAGI VE SARTLARI

A.Tanim

Arapga emme () fiilinden tlremis olan imdm (p!) kelimesi sozlitkte
kasdetmek, 6ne gegmek ve idare etmek gibi anlamlara gelmektedir®.

Terim olarak Islam fikhinda imamet, devlet bagkanligini ve namaz imam-
ligin1 ifade etmek tzere iki anlamda kullanilmaktadir. S6z konusu kelime, e/-
Imametii’l-kiibrd (s, YY) seklinde kullanilinca devlet bagkanligini, el-
[mametii’s-sugra (s )l WYY) seklinde kullanilinca ise namaz imamligini ifade
etmektedir’. Bizim burada Gizerinde durmak istedigimiz namaz imamlig1, “Cemaa-
tin namazinin, dinin belirledigi sartlar: tasiyan bir baskasmin namazi ile irtibatl olma-

5

stdir” geklinde tanimlanmugtir. Yani cemaatin namazinin imdmin namazina bag-

lanmasidir®.

Namazda imam ile cemaat arasindaki irtibatin keyfiyeti ve namazi ne ge-
kilde etkiledigi konusunda fikihcilar farkli yaklagimlarda bulunmuglardir. Safiilere
gore namaz kilan herkes kendi namazini kilmakta olup imam ile cemaat arasinda
bir ortaklik yoktur. Her birinin namazi ed4 ve hitkim olarak kendilerini baglar.
Imama uymanin anlami, hatadan uzaklasma konusunda daha ihtiyatli olmasi
icin zahirl fiillerinde uymaktan ibarettir. Hanefilere gore ise cemaatin namazi,
ed4 ve amel bakimindan olmasa da, sahih ve fasit olma bakimindan imamin na-

! Rivayetle ilgili genig bir degerlendirme igin bk. Erttirk, Mustafa, “Kadinin Erkeklere
Namaz Kildirabilecegine Dair Bir Rivayet ve Referans Degeri”, Hadis Tetkikleri Dergisi,
¢, III, says, 1, yil, 2005, s, 91-106.

? Amine Ved(d Muhsin adli bir kadinin Amerika’da erkeklerin de bulundugu bir cemaate
imamlik yaptig1 medyada bir stre tartigilmuisti.

3 Ibn Manzur, Lisanu’l-Arab, “emm”md., XII, 22; Kiictikasct, “lmam” md., DIA, XXII, 178.

*{on Abidin, Hagiyetii Reddi'l-muhtdr, 1, 548-549; Ogiit, “Imam” md., DIA, XXII, 188.

® Tahtavi, Hasiye ald Meraki'l-felah serhi Niri'l-izah, 190; Ton Abidin, I, 549; Ceziri, I, 404.

¢ Goztbenli, “Imamet’md., Islam’da Inang, [bidet ve Giinliik Yagays Ansiklopedisi, 11, 389.
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mazina tabidir’. Bu yaklagimin sonucu olarak Safiilere gére imama uyanin Fati-
hay1 okumasi sarttir; imdma uymak cemaatten okuma ytkimlaligint digir-
mez. Hanefiler ise imamin okumasini cemaat igin de yeterli gdrmektedirler®. Yine
Safiilere gére imamin ctiniip ya da abdestsiz oldugunun ortaya ¢tkmasi cemaatin
namazini etkilemedigi halde, Hanefilere gére bu durumda cemaatin de namazi
idde etmesi gerekir®.

B. Dini Dayanag

Islam, mensuplarinin bir araya gelip kiigiik-biiyiik topluluklarin olustu-
rulmasi ve sosyal kontrolin saglanmasi igin bir takim ibadetleri ve sosyal miina-
sebetleri vesile kilmistir. Glinde beg vakit farz namazin cemaatle eda edilmesi,
buyik kalabaliklarin igtirakiyle haftada bir kilinan cuma namazi ve daha biyiik
kalabaliklar halinde yilda iki defa ed4 edilen bayram namazlari s6z konusu vesile-
lerin en 6nemlilerindendir.

Namaz imamlig1 dini dayanagini, cemaatle namaz kilmanin dayanagindan
almaktadir. Cemaatle namaz kilmak, Kur'an', Siinnet" ve icma delillerine da-
yanmaktadir'?.

Ilgili hadislerden anlagildigina gore, bizzat Hz. Peygamber cemaatle namaz
kildirmig ve “Ug kisi bir arada bulununca biri digerlerine imam olsun...”® buyurarak
bunu tesvik etmistir. Iste Hz. Peygamber'in bu husustaki sé6z ve uygulamalar
imamligin dini dayanagini olusturmaktadir. Cemaatle namaz kilmak $Safiilere
gore farz-1 kifdye, Hanbelilere gore farz-1 ayn, Hanefi ve Malikilere goére ise
miekked stinnettir. O halde imamlik da bu derecede bir stinnettir'.

C. Sartlart

Klasik fikih doktrininde imamligin sihhat sartlari sayilirken, imamin akalls,
musliman, bulug ¢agina ermis, madden ve manen temiz, 6ziirstiz olma gibi gart-
lara ilaveten erkek olmasi gerektigi de ileri stirilmisttr®®. Buradan kadinin namaz
imameti igin ehil gérilmedigi ve boyle bir gérevi yapamayacag: anlagiimaktadir.
Ancak kadinin namaz imamlig1 yapamamasinin mutlak bir yasak mi, yoksa belli

7 Zencani, Tahricu’l-furd’ ale’l-usil, 102.

§ Zemahseri, Rudisu’l-mesdil, 153; Zencani, 103.

9 Zemahseri, 170; Zencani, 103; Tont’l-Hiimam, Fethu'l-kadir, 1, 373.

10 Nisa, 4/102.

11 Bk. Buhari, “Ezan”, 30; Miislim, “Mesacid”, 345; Tirmizi, “Salat”, 47; Nesai, “Imamet”,
42.

12 Cezird, el-Fikhu ale’l-mezdhibi’l-erba’a, 1, 405-406; Dondtren, Delilleriyle Islam Hmihali,
291-292.

13 Miislim, “Mesacid”, 289-291.

4 fbnt’'I-Himam, I, 243; Ibn Abidin, I, 515; Ibn Risd, I, 136; Ibn Kudéme,
Muvaffakuddin EbG Muhammed, e/-Mugni, 11, 176vd.; Zihayli, el-Fikhu'l-Islami ve
edilletiihii, 11, 150; Déndiiren, 292.

15 Bk. Stirtinbilali, Merdki'l-felih, 205; Tbn Ciizey, el-Kavanini'l-fikhiyye, 68-69; Behtti,
Kegsdfu'l-kind” an metni’l-iknd’, 1, 471vd.; Sirbini, Mugni'l-muhtéc, 1, 241; Ibn Kudéme, II,
16vd.; Ibn Abidin, I, 548-549; Ceziri, I, 409.
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sartlar1 bulunan bir yasak mi1 oldugu tartismalidir. Klasik fikih kitaplarina bakil-
diginda bunun mutlak bir yasak olmadigi anlagiimaktadir. Yani fakihlerin ¢ogu
kadinin hicbir sekilde imamlik yapamayacagina degil, erkeklere imam olamayaca-
gina hiikmetmislerdir. Kadinlara imémeti konusunda Maliki ve Hanefiler digin-
daki mezhepler daha miisdmahalidirlar. Hatta Safiiler basta olmak tizere, bazi
mezheplere gore kadinin kadina imameti mistehaptir. Mélikiler hi¢bir namazda
ve kadin erkek higbir cemaate kadinin imam olmasini cdiz gérmezken, Hanefiler
kadinin kadina imametini kerdhetle beraber cdiz goértrler's. Ginimuzde zaman
zaman tartigmalara konu edilen de kadinin erkeklere imametidir.

II. KADININ CEMAATE IMAM OLMASI

A. Kadinlara Imam Olmas:

Islam hukukgularinin gogunlugu (cumhur), kadinin gerek mescitte gerekse
mescit diginda cemaat halinde kilinan farz ve néfile namazlarda kadinlara imam
olmasinin cdiz oldugu sonucuna varmuglardir. Bu konuda farkli goriig Malikilere
aittir. Onlar, ister farz isterse néfile olsun, higbir namazda kadinin imamligini
céiz gormezler. Sa’bi ve Katade ise, kadinin sadece kadinlara ve yine sadece néfile
namazlarda imam olabilecegi yoniinde kanaat belirtmiglerdir. Kadinin imamligini
céiz gbren cogunluk, onun sadece diger kadinlara imam olabilecegine hiikmeder-
ken, erkeklere imametinin cdiz olamayacaginda gorts birligi etmislerdir'’.

Kadinin kadinlara imametinin céiz olduguna kanaat getiren cumhur, asa-
gida ele alacagimiz ve evinin halkina imamlik yapmast igin Hz. Peygamber’in
iznini alan Ummi Varaka ile ilgili rivayet' ile Hz. Peygamber’in hanimlarindan
bazilarinin kadinlara imamlik yaptigini gosteren rivayetleri” delil olarak almiglar-
dir. Ancak Hanefiler, cesitli gerekgcelerle kadinin kadina imametini mekruh gor-
misttr. Bu gerekgelerden bazilar séyledir: Kadinin imameti bazi yasaklar1 yap-
masina yol agar. Mesela, imam olan kadinin safin ortasinda durmas: gerekir. Hal-
buki bu mekruhtur. Kadin bir mendup ya da vacibi noksan yapmaktan kendisini
kurtaramaz. Mesela kadinlarin ezan ve kdmet okumalart ve imimet igin 6ne
gegmeleri mekruh oldugundan imametleri de mekruhtur®.

16 Tbn Riigd, 1, 163; Cezir, I, 409vd.; Géziibenli, 390.

17 Kasani, Beddyi'u’s-sandi’ fi tertibi’s-serdi’, 1, 424; Zeylal, Tebyinii’l-hakdik, 1, 135-136; Ibn
Riisd, I, 145; Ibn Hazm, el-Muhalla bi'l-dsar, 11, 167; Hurasl, Serhu muhtasari sidi Halil,
11, 22; Dustki, I, 326; Nevevi, Kitabu'l-mecmi’ serhu’l-miihezzeb, IV, 151; Ton Kudame, 11,
36.

18 Ebsy Davud, “Salat”, 62; Ibn Hanbel, Miisned, VI, 405. Ibn Hacer Askalani, bu hadisin
hasen oldugunu belirtmistir. Bk. et-Telhisu’l-habir, 11, 27.

19 Bk. Abdurrezzak, el-Musannef, 111, 126; Safid, el-Umm, 1, 145; Ton Hazm, 11, 167-168;
Ibn Sa’d, et-Tabakdaru’l-kiibrd, V11, 484.

20 Merginani, el-Hiddye serhu biddyeti'l-miibtedi, 1, 56; Mavsili, I, 79; Tahtavi, 205; Ibn
Abidin, I, 565-566. Ayrica bk. Dustki, I, 326; Hurasgi, I, 22; Remli, Nihayetii'l-muhtac, 11,
167; Buhtti, 1, 479-480; Zeydan, e/-Mufassal fi ahldmi’l-mer’e, 1, 253-254.
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Kadinin erkege de kadina da imametini caiz gérmeyen Malikiler ise goriis-
lerini “Islerini kadina havale eden bir topluluk asla felah bulmayacaktir”!, “Kadin-
lar1 Allah nasil geri biraktiysa, siz de dyle geri birakiniz " mealindeki hadisler ile
kadinin evinde namaz kilmasinin mescitte kilmasindan daha faziletli oldugunu
ifade eden hadislere dayandirmiglardir®. Ancak birinci hadisin daha ¢ok yonetimle
ilgili olmas1 sebebiyle konuyla alakasinin olmadigs, ikinci grup hadislerin ise kadi-
n1 mimkin oldugu kadar erkekler arasina karismaktan sakindirmaya yoénelik
oldugu soylenerek bu konuda delil olamayacag: ifade edilmistir®. Ayrica Malikiler
kadinin ezan okumasinin mekruh olugunu imédmetinin cdiz olmayisina da delil
olarak géstermislerdir®.

Kadinin hemcinslerine imamlik yapabilecegini prensip olarak kabul eden
Hanefi, Safii ve Hanbeliler, imam olacak kadinin saftaki yeri, kadinlara kildirila-
cak namazdan 6nce kadinin ezan okumasi, kadin imamin namazda kiraati agik
veya gizli okumasi, imamlik yapacak kadinlarda liyakat, kadin imama uyan kadin
cemaatin durumu gibi hususlari detayli bir sekilde ele almiglardir®. Esas konumuz
olmadiklarindan belirtilen hususlara burada deginmeyecegiz.

B. Erkeklere Imam Olmast

Yukarida cumhurun kadinin imémetini cdiz gérdiigint ancak bunu sadece
kadinlarla sinirladiklarini ve kadinin erkege hicbir namazda imamlik yapmasinin
cdiz olmadiginda goris birligi ettiklerini ifade etmistik. Ancak ¢ogunluk bu ko-
nuda gorus birligi etmis olmakla birlikte kaynaklar, bazi alimlerin kadinin erkege
de imamlik yapabilecegi kanaatinde olduklarini bildirmektedir. Buna gore kadinin
erkege im&metinin cdiz olup olmadigl hususunda klasik fikih doktrininde biri
genel, digeri de azinlikta kalmig olmak tzere iki goriigiin bulundugu anlagilmak-
tadir. Simdi taraflarin gériis ve gerekgelerine yer verip bunlari degerlendirerek bir
sonuca ulagmak istiyoruz.

21 Buhari, “Megazi”, 82, “Fiten”, 18; Tirmizi, “Fiten”, 75; Ahmed b. Hanbel, V, 38; Nesi,
“Kudat”, 8; Sevkani, Neylii'l-evtar, VI, 263.

22 Sehavi, el-Makdsidu'l-hasene, 28 (no: 41); AliyyWI-Kad, el-Esrdru’l-merfi’a fi ahbiri’l-
mevzi‘a, 11 (no:18); Aclani, Kesfu'l-hafd ve miizilii'l-ilbas, 1, 69 (no: 156).

2 Bu hadisler igin bk. Mislim, “Salat”, 135, 138, 140; Ebti Davud, “Salat”, 52, 53; Ibn
Méce, “Mukaddime”; 2.

% Tbn Risd, I, 145; Harbi, el-Ahkamu’lleti tuhalifu fiha'l-mer’etii'r-raciile (el-Ahkamu’l-
hassiyyeti bi'l-mer’e), 137-138. Hadisin genis bir yorumu igin ayrica bk. Akkaya, “Islam
Hukukunda Kadinin Siyasi Haklar1”, Islami Arastirmalar, c.5, sy, 4, Ekim 1991, s, 244-
248.

% Harbi, 138.

% Bk. Ibn Hazm, III, 55-56, IV, 219-220; Ibn Risd, I, 114; Kasani, I, 157; Remli,
Nihdyetii’l-muhtdc, 11, 135-136; Nevevi, el-Mecmu’, 111, 357; a.mlf., Serhu sahih-i miislim,
V, 172-173; Tbn Kudame, 11, 202-203; Zeydan, el-Mufassal, 1, 254-257.
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1. Kadinin Erkege Imametini Caiz Grmeyenler ve Delilleri

Gogunlugu olusturan ve kadinin erkege imametinin cdiz olmadig1 yontnde
ictihad ortaya koyan Islam hukukgcularinin delil ve gerekgelerini Stinnet, icma ve
kiyas olmak tizere ti¢ noktada toplamak mumkiindir.

a. Stinnet

Kadinin erkege imametini cdiz gérmeyen cumhur goérislerini, konuyla dog-
rudan ya da dolayli olarak ilgili bulduklart bazi rivayetlere dayandirmiglardir.

Birinci rivdyet, Ebu Bekre’den nakledilen “Islerini kadina havale eden bir
topluluk asla felah bulmayacaktir”” mealindeki hadistir. Cumhurun bu hadisi delil
alis sekli ve konuyla irtibatlandirmast soyledir: Imamet bir velayettir. Ciinkii
cemaat imam selam vermeden namazdan ¢ikamaz. Hadiste kadinin vel4yetinin
felah bulmama sebebi oldugu agiklandigina gore, felah bulmamaya sebep olan bir
isten kaginmak vaciptir. O zaman kadina iktida sahih olmaz?.

Bu gerekgelendirmeleri serdeden Sevkani, kadinin erkege imamlik yapabile-
cegine dair Hz. Peygamber’den sahih bir hadis gelmedigini, Hz. Peygamber dev-
rinde, sahabe ve tabiun devrinde kadinin erkege imamlik yaptigini gosteren fiill
bir uygulama da bulunmadigini belirtmigtir®.

Ikinci rivayet, “Hichir kadin erkege imamlik yapamaz" seklindedir.
Fukahanin ¢ogu bu hadisin yoruma gerek birakmayacak sekilde kadinin erkege
imamlik yapamayacagina delalet ettigi kanaatindedir.

Ugiincii rivayet, “Kadinlar, Allah nasil geri biraktiysa, siz de dylece geri bira-
kiniz”! tarzinda Ibn Mesud’dan nakledilmigtir. Bu rivayeti kadinin erkeklere
imam olamayacagina delil gésterenler, kadinlarin erkeklerden geri birakilmasinin
emredilmis olmast imamin namazdaki konumuna isaret etmektedir, buna gore
kadinin erkege imameti sahih olmaz, seklinde yorumlamiglardir®.

Cumhurun delil aldig1 bu rivayetlerle ilgili yapilan degerlendirmelerin bir
kismi g6yledir:

Birinci rivayete hem sihhat hem de delélet agisindan yapilan bazi itirazlar
soyledir: Hadisin, el-imdmetii’l-uzmd denilen ve buytk imamet anlamina gelen
devlet bagkanlig ile ilgili oldugu; sehadet, fetvd ve namaz imamlig1 gibi hususla-
rin bu hadisin kapsamina girmedigi ifade edilmistir. Mesala, Hz. Peygamber’in bu

7 Buhari, “Megazl”, 82, “Fiten”, 18; Tirmizi, “Fiten”, 75; Ahmed b. Hanbel, V, 38; Nesai,
“Kudat”, 8; Sevkani, Neylii'l-evtdr, VIII, 263.

28 Bk. Harbi, 131.

0 Sevkani, es-Seylii'l-cerrdr, 1, 250. Aym gerekgelendirme igin bk. Ibn Riigd, I, 145; ibn
Kayyim el-Cevziyye, I'ldmu’l-muvakki’in, 11, 376-377.

0 San’and, Sibiilii’s-selam, 11, 28; Ibn Hacer, et-Telhisu'l-habir, 111, 319; Sevkani, Neylii’l-
evtdr, 111, 162, 164; Mavsili, I, 79; Tahtavi, 192; Meydani, e/-Libab fi serhi’l-kitdb, 91.

81 Zeylai, Nasbu'r-rdye, 11, 36; Sehavi, 28; (no:41); Aliyyt’l-kar, 11 (no:18); Acltni, I, 69
(no: 156).

82 fbn Rigd, I, 145-146; Nevevi, el-Mecmi’, IV, 151; Ibni’l-Hiimam, I, 357; Sevkani,
Neylii'l-evtdr, 111, 164; San’ant, 11, 28.
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sozl, Kisra’ya gonderdigi el¢i vasitasiyla onun sonunu iyi gérmemesi ve Hz. Pey-
gamber’in hiikiimeti ile Iran hiikiimeti arasindaki siyasi iligkilerin kotii olmast
sebebiyle sdyledigini ileri stirenler olmustur. Buna gore hadisteki hiikkiim, sadece
sebebi belirtilen olaya hasredilmelidir. Zira lafzin umumi olmasi htikmiin de
umum{ olmasini gerektirmez®.

Hadisin, kadinin namaz imamligini da yasakladigina kanaat getirenler yu-
karidaki yorum ve itiraza su sekilde cevap vermiglerdir: Namaz imamlig1 da bir
velayettir. Hadis kadinin velayetini yasaklamaktadir, sebebin hususiligine degil,
lafzin umGmiligine itibar edilir®.

Ikinci rivayetin konuya delaletinde stiphe yoksa da sihhati noktasinda
6nemli tenkitler vardir. Mesela, senedinde Abdullah b. Muhammed el-Adevi’nin
bulunmasi sebebiyle bu rivayet zayif kabul edilmigtir. Zira Veki bu raviyi hadis
uydurmakla itham etmigtir. Adevi’nin hocasi da zayif kabul edilmigtir. Rivayetin
farkl: tarikleri varsa da onlarin senedinde de, hadis ¢alma ve isnatlari birbirine
karistirmakla itham edilen Abdulmelik b. Habib yer almaktadir®. Rivayetin sih-
hatine yoneltilen bu itiraza kargt, ayni manay1 ve ayni lafzi tagiyan ve bunu des-
tekleyen baska hadislerin bulundugu ileri strtilerek cevap verilmig ve hadisin
konuya deléaletinde problem olmadig1 ispatlanmaya caligilmigtir®.

Ugtincii rivayetin kaynagina iliskin soyle bir bilgi bulunmaktadir: Bazi ha-
dis alimlerinin nakline gore, Abdullah b. Mesud’a Israilogullarina kadin ve erkek-
lerin ayni safta karigik bir gekilde ibadet ettikleri anlatimigti. O da, Allah ve Re-
sGlintin buyruguna uygun olarak namazda kadinlarin, erkeklerin arkasindaki
safta yer almalari gerektigini bildirmigti”. Ancak [bn Mestid’un bu s6zii bir takim
yanlig anlamalara meydan verecek sekilde, “Kadinlari, Allah nasil geri biraktiysa,
siz de dylece geri birakiniz” tarzinda nakledilmistir®®. Béylece baglamindan kopari-
lan bu rivayete dayanilarak, “kadinlari Allah geri birakmuistir, onlar1 hor goriip
zayif yaratmigtir, su halde siz de onlara ikinci sinif muamelesi yapin” anlamina
gelecek bir izlenim olusturulmustur®. Bunun yaninda séz konusu rivdyete daya-
nilarak Islam’in kadini her alanda geri birakmay: emrettigi anlayigt ortaya atila-
rak, Islami anlayigt diglayanlara kendi gértislerini destekleyici malzeme saglan-
mugtir. Halbuki Hz. Peygamber bu méndya gelebilecek bir s6z sOylememigtir®.

% Bk. Kasimi, Zafir, Nizamu'l-hukm fi’s-seri’a ve't-tarihi’l-Islimi, 1, 341-343; Derveze, ed-
Diistiiru’l-Kur'ani ve's-siinnetii’'n-nebeviyye fi's-sufini’l-hayat, 1 115; Akkaya, a.g.m., 244-
245.

3 Harbf, 131.

% Bk. San’ani, 11, 28.

36 Harbi, 132.

%7 Sehavi, 28; (no:41); Aliyyi’l-kard, 111 (no:18); Aclini, 1, 67 (no: 156).

% Ates, Ali Osman, Hadis Temelli Kalyp Yargilarda Kadm, 102.

% Marti, “Kadin Konusunda Restliillah’a Nisbet Edilen Uydurma Hadisler”, Mebhir, Ug
Aylik llmi ve Akademik Biilten, sy, 2, Konya (yaz), 1998, 32.

40 Ates, 102.
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Senedi agisindan mevkaf kabul edilen bu rivayet, sohreti dolayisiyla merf sanil-
migsa da, hadis kritikgileri bunun merfd’ olmadig1 kanaatindedirler*. Ancak bu
lafizla olmasa da, “Kadinlarin saftaki yerlerinin en hayirlisi arka saf, en serlisi ise on
saftir” ortak anlamini ifade eden ve sahih oldugu kabul edilen bagka hadislerin
bulundugu ifade edilmigtir®.

Mezkur rivayete deldlet agisindan da bir itiraz yoneltilip bunun namaz,
sahitlik ve umami velayetler gibi pek ¢ok hususa ihtimali bulundugu, dolay1siyla
da, kadinin namaz imamligini engelleyen 6zel bir delil olmadig: ileri stirtlmiig-
tar®. Bu itiraza, rivdyetin um@milik ifade eden bir lafiz igererek ayni mealdeki
diger rivayetler gibi, imamlig1 dahil, kadinin yapamayacagt her tirli veldyeti
kapsamugtir, seklinde bir cevap verilmistir.

b. Icma

Yukarida sunulan nakli deliller yaninda cumhur gériislerini, kadinin erkek-
lere imam olamayacag: konusundaki icméaya da dayandirmigtir. Ctnka Islam
hukukcularinin biiytk ¢ogunlugu kadinin erkege imam olamayacaginda goris
birligi etmigtir. Cumhurun bu deliline, azinlik da olsa bir grup uleménin kadinin
erkege imametini cdiz gordiigi® 6ne strtlerek itiraz edilmigse de onlar, azinlikta
kalan gortslerin icmaya zarar vermeyecegini soyleyerek ictihadlarini savunmus-
lardir.

c. Kiyas

Cumbhurun s6z konusu gorisiing dayandirdig: delillerden biri de kiyastur.
Buna gore onlar, kadinin erkege imam olamayacagini savunurken, onun erkek
cemaate ezan okuyamamasina kiyasen imam olamayacagi hikmint de benim-
semiglerdir. Ezanin cehri oldugu, namazlarin ise hepsinin cehri olmadig: ileri stirt-
lerek cumhura itiraz yoneltilmisse de onlar, cehri namazlar dikkate alarak kiyasi
bunlara yapmis ve gérislerini kiyas delili ile de destekleme yoluna gitmiglerdir®.

Islam hukukgulari namaz imamhgindan énce namaza hazirlik ve duyuru
anlamina gelen ezan konusunda ilgili bazi rivayetlere®® dayanarak kadina bir ta-

4 Aclni, I, 67.

2 Tirmizi, “Salat”, 166 (no: 224); Ibn Mace, “Ikametii’s-salat”, 52 (no:1000); Nesal, “ima-
me”, 31, I, 93; Ebt Davud, “Salat”, (no: 678); San’an, II, 30; Acltni, [, 67; Aliyyti'l-karf,
111; Ion Muhammed, Temyizii't-tayyib mine’l-habis, 17; Sevkani, I11, 184.

# [bnir'l-Hiimam, I, 360-361.

4 Harbi, 132.

4 Bk Ibnu’l-Cevzi, Ahkdmu’n-nisa, 55.

# Zeylai, Tebyin, 1, 137; Ibn Kudame, 11, 34; Harbi, 134.

4 Harbi, 134.

4 Bu konudaki rivayetlerin ortak anlami, “Kadinlara ezan ve kamet yoktur” seklindedir. Bu
konuda Beyhaki’'nin sahih bir senetle Esma binti Yezid’den naklettigi hadis delil geti-
rilmigtir, ancak bu rivayet senedinde bulunan Hakem b. Abdullah dolayisiyla son derece
zayif bulunmugtur. (Bk. Sevkéni, 11, 32). Bu konuda Hz. Aige’nin ezan ve kamet oku-
duguna dair rivayetler varsa da (bk. Ibn Hazm, III, 174; Ibn Kudéme, 1, 467), bu riva-
yetler bazi miielliflerce zayif kabul edilmis (Ibn Kudame, I, 468), bazilart da onun uygu-
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kim kisitlamalarn getirildigine hiikmetmiglerdir. Konuyla ilgili rivayetlerden
ortaya gikan sonug sudur: Kadinlara ezan ve kdmet okumak vacip degildir. Fakat
kendi aralarinda, seslerini erkekler duymamak kaydiyla, ezan ve kdmet okumala-
rin1 engelleyen bir rivdyet de yoktur®. Kadinin ezan okumasini gerektiren sahih
bir rivayet bulunmadig1 gibi, bundan kadinlar1 yasaklayan sahih bir hadis de yok-
tur. Bu konuda sadece eser kabilinden bazi rivayetler ve bazi alimlere ait gortgler
vardir. Beyhaki’'nin “Kadinlara ezan ve kdmet yoktur”® seklinde naklettigi rivayet
zayiftir. Ebu Bekir b. Seybe’'nin naklettigine gore, Ibn Omer’e kadinlarin ezan
okumasi gerekir mi¢ Diye bir soru sorulmus o da kizarak gdyle cevap vermistir:
“Allah’1 zikri mi yasaklayayim!”. Ata'nin da soyle dedigi nakledilmistir: “Kadin-
larla birlikte bir erkek bulundugunda onlarin ezan ve kdmet okumalar1 engellen-
mez"®. Bu konuda Abdurrezzak’in birbirine aykiri rivayetler naklettigi de dikkate
alinirsa kadinlara getirilen ezan ve kdmet yasaginin kesinlik ifade etmedigi anlagi-
lir.

Islam hukukgularinin kadina ezan ve kametin neden vacip olmadigi husu-
sundaki gerekgelerini su gekilde 6zetlemek miumkindiir: Cemaate katilmalari
mesru oldugu halde kadinlarin ezan okuduguna dair bir nakil gelmemistir, sayet
kadinlar bunu yaparsa bidat iglemig olurlar®. Cumhur kadina ezan ve kdmetin
vécip olmadiginda icma etmistir™, dolayisiyla onlarin ezan okumast haramdir®,
okusalar da sahih degildir*. Ezan kadinin sesini yiikseltmesini gerektirir ki, bu
durumda onun sesini hem sélihler hem de fasiklar duyacak ve bu da fitneye sebep
olacaktir. Fitneye sebep olan bir davranig ise haram oldugundan kadin ger’an
bunu yapamaz. Bu sebeple Hz. Peygamber, namazda imami uyarmak igin erkek-
lerin siibhanellah demesini, kadinlarin ise tasfik yapmasini 6nermistir®. Ayrica
ezan erkeklerin kadina bakmasina sebep olur ki, bu da haramdir®.

Bir bagka yorum ise soyledir: “Ezan bir ibadettir, kadin ise bu ibadete ehil
degildir, yaparsa fasit bir ibadeti ifd eden gibi olur. Erkeklere gelince, onlarin ezan

%
lamasinin kendi ictihad: olup icmaya aykir oldugu belirtilip soyle denilmistir: Kadinin
ezan okuduguna dair higbir nakil yoktur, sayet boyle bir sey olsaydi yayginlagirdi. Ka-
dinin ezan ve kamet okuma gibi bir yiikimliliginin bulunmadigi hususunda icma
bulunmaktadir. Hz. Aise’nin bu konudaki uygulamasinin saz oldugu, saz goriislerin ise
icmaya zarar vermeyecegi kaydedilmistir (Bk. Harbi, 119).

# {bn Cuizey, 53; Adevi, Cami’u ahkdmi’n-nisd, 1992, 1, 302.

%0 Beyhaki, es-Siinenii’l-kiibra, 1, 408; Abdurrezzak, Musannef, 111, 502.

3! Tbn Ebi Seybe, el-Musannef, 1, 223.

%2 Abdurrezzak, 111, 127

% Zeylai, Cemaliiddin, I, 94.

% fbn Riigd, I, 110; Nevevi, e/-Mecmu’, 111, 106.

% Tbn Ciizey, 53.

% Huras, 1, 231

% Tasfik: Namazda yanlis okuyan imami kadinlarin el girpma ya da ayaklarini yere vura-
rak uyarmasi. Sevkani, III, 148; Ibn Abidin, I, 638.

% Sirbini, I, 407; Tbn Miiflih, el-Miibdi’ fi serhi’l-mulni’, 1, 311-312; Tbn Kudame, I, 468.

¥ Zeylai, Tebyin, 1, 94.
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okumasi talep edilmistir. Ezan cemaate ¢agri oldugundan, ki erkekler cemaate
ehildirler, erkekler hakkinda ezan farz-1 kifayedir. Kadin namazda kiraati agiktan
okumaktan, yiiksek sesle telbiye duasi okumaktan, tavafta remel yapmaktan ve
ihramda elbisesini ¢ikarmaktan fitne endigesiyle men edilmisse, ezandan evlevi-
yetle men edilebilir”®.

Ibn Omer, Enes, Said b. Miiseyyeb, Hasan, Ibn Sirin, Sevri, Malik, Ebu
Sevr, Hanefiler, Hanbeliler, Zahiriler, Zeydiler ve Caferiler'e gére kadina ezan ve
kamet gerekmez. Ibn Kudame, “Bu konuda farkli goriis belirteni bilmiyorum”
demektedir. Bu konudaki delil, Esma binti Yezid'in naklettigi: “Hz. Peygamber’in,
kadinlara ezan ve kamet yoktur dedigini duydum” seklindeki hadistir®. Zira ezan bir
ilan ve bildirme oldugundan onu yaparken sesin yiikseltilmesi gerekir, halbuki
kadin i¢in boyle bir sey mesru degildir. Hakkinda ezan mesru olmayan birinin
kameti de megru olmaz®.

Bu bilgilerden de anlagildigina gore fukahd, kadinin ezan ve kdmet oku-
mamasina dair yasagt fitne unsuruna dayandirmakta, fitneye sebep olarak da
kadinin sesini gérmektedir. Ctinksi kadin sesi konusunda da onlarin benzer yo-
rumlar yaptiklarini gérmekteyiz. Kaynaklarin verdigi bilgilere bakildiginda kadin
sesi konusunda Hz. Peygamber déneminde misamahakar ya da olmas: gereken
bir durumun vardur®. Ancak daha sonra fitne séyleminin kék budak salmasi neti-
cesinde bu hususta hayli kisitlamalara gidildigi, fukahdnin da s6z konusu soy-
lemden etkilenerek veya sedd-i zerdyi prensibi geregi fitneye giden yolu kapatmak
amaciyla 6zellikle kadinlarin sarki sdylemesini tecviz etmedigi anlagilmaktadir®.
Fukah4, kadin sesi konusunda kisaca su goértisleri ortaya koymustur:

Cumhura gére kadinin sesi mutlak olarak avret degildir. Zira sahabe dini
htktmleri 6grenmek i¢in kadinlari dinlemekte idiler. Fakat, Kur'dn bile okusa,
fitne endigesi sebebiyle miizik ve ndme seklindeki kadin sesi haramdir. Dolay1sty-
la onun ezanini dinlemek de helal olmaz. Hanefilerin tercih ettigi gérts kadinin
sesinin avret olmadig1 yolundadir®. Onlara gére, Hz. Peygamber sark: soyleyen iki

0 Harbi, 120.

o1 Sevkani, II, 32; Ibn Kudame, I, 467.

62 Kasani, I, 152; Ibn Kudame, 1, 467; Ibn Hazm, 111, 129.

6 Buhar, “Iydeyn”, 2, “Nikah”, 48, 63, 114, “Megazi”, 12, “Buyu”, 1, “Menakib”, 50,
“Deavat”, 53; Ibn Hanbel, VI, 269, 359; Nesai, “Iydeyn”, 35; Ibn Hacer, el-Isabe fi temyi-
zi’s-sahabe, IV, 221, 313, 478; Kettand, et-Teratibu'l-idariyye, 11, 124, 125, 127, 129; Ibn
Sa’d, VIII, 447; Ton Ebi Seybe, Musannef, IV, 192; Savas, 256-260.

% Fitne sdyleminin kadini cemaatten engelleyici goriiglerin temel dayanag: oldugu yolun-
daki degerlendirmeler i¢in bk. Kahraman, Abdullah, “Klasik Fikih Literatiirtinde Kadinin
Cemaatle Ibadeti Ile Ilgili Yaklagimlarda Fitne Séyleminin Rolii” (Elestirel Bir baks),
Marife, y1l, 4, sayi, 2, gtiz 2004, s, 59-80.

6 Gazali, Ihya, 11, 248; Zeydan, el-Mufassal, IV, 89-90; Ziihayli, I, 595



Klasik Fikih Doktrininde Kadinin Namazda imamlik Yapma Hakki 177

kadini dinledigi i¢in® kadin sesinin mutlak olarak haram oldugu soylenemez,
ancak gehveti tahrik ederse haram olur ki, buna haram ligayrihi denir?.

Kurtubi, kadindan sark: dinlemenin haram olmadigini séylerken®, Séfiiler
bunun caiz olmadigina httkmetmiglerdir. Safii alimlerinden Gazall (505/1111) ve
Remli (1004/1595), yabanci kadindan sark: dinlemenin fitne endigesi bulundugu
stirece cdiz olmadigina, fitneden emin olundugunda ise sadece mekruh olduguna
htkmetmistir®. Hz. Peygamber’in iki cariyeden sarki dinledigini ifade eden hadisi
serh eden Ibn Hacer, cariyeden sarki dinlemenin cdiz oldugu sonucuna vardiktan
sonra bunu, cevdz fitneden emin olmaya baghdir, seklinde kayitlamistir”. Konu-
yu detayll bir gekilde inceleyen Zeydan’in vardigi sonug ise sOyledir: Fitneden
emin olmasi halinde erkek kadindan sarki dinleyebilecegi gibi, kadin da erkekten
dinleyebilir’.

Goruldugt tizere fukah4 kadin sesini daha gok sark: eksenli tartisip cevazi-
ni fitne unsuruna baglamis, fitneye sebep oldugu stirece Kur’dn bile okusa onu
dinlemenin cdiz olmadigina hitkmetmiglerdir. Bu degerlendirmeye gére ¢nce ka-
dinin ezan okumasinin cdiz olmadigl sonucuna varan fukah4, kadinin namazda
imam olamamast hitkmiint de buna kiyas etmistir.

Ozetle ifade etmek gerekirse gériislerini siinnet, icma ve kiyas delilleri ile
destekleyen cumhur bu delillerden hareketle kadinin erkege imametinin céiz ol-
mayisint su gerekeelere dayandirmiglardir: Kadinin imameti céiz degildir?, ¢tinki
kadina iktidanin cdiz olmadiginda icmé vardir’®. Kadina iktidanin cdiz olmamast
ise kadinin namazda erkegin arkasinda olmasi gerektigine dair hadise dayanmak-
tadir. Kadinlarin namazdaki yerinin erkeklerin arkasindaki saf olarak belirlenmesi
onlarin imamet i¢in One gegirilemeyecegini gostermektedir. Zaten ilk dénem olan
Hz. Peygamber devrinde erkeklere imamlik yaptiklarina dair bir nakil de yoktur.
Bu durumda kadinin imdmetine dair olan rivayet sadece kadinlara imamlik yapa-
cagini gosterir. Clinkd namazdaki mertebeleri bakimindan aralarinda esitlik bu-
lunmaktadir™®. Ayrica erkek cemaate imam olacak kiginin erkek olma garti da
vardir’®. Kadinin erkekler icin ezan okumasinin cdiz olmamasi onlara imametinin
de sahih olmamasini gerektirir. Kadinin arkasinda namaz kilan erkek namazini

% Buhar, “Iydeyn”, 3, “Menakib”, 46; Miislim, “Iydeyn”, 4; [bn Hanbel, VI, 33.

7 Ayni, Umdetii’l-kdri, V, 365, 369; Karaman, Islam’da Helaller ve Haramlar, 160.

8 Kurtubi, el-Cami’ li-ahkdmi’l-Kur'dn, XIV, 56.

% Remli, VIII, 280-281.

70 Ton Hacer, Fethu'l-bari, 11, 443. Benzer bir degerlendirme icin bk. Mibarekfurd, Tuhfetii’l-
ahvezi, X, 177-178; Zeydan, IV, 90.

1 Zeydan, IV, 90-96.

72 Mavsili, 1, 79.

78 Zeylai, Tebyin, 1, 137.

7 fon Rigd, 1, 145-146.

7> Huragi, 11, 22; Dustki, I, 326; Ibn Ciizey, 68; Ibn Maflih, II, 72; Sirbini, I, 240; Tbn
Kudame, II, 33.
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iade etmelidir’®. Cumhurun delillerinde bazi zorlama teviller bulunsa da, Islam
toplumlarindaki genel uygulamay:1 ve anlayisi yansittig: bir gergektir.

2. Kadinin Erkege Imametini Caiz Gorenler ve Delilleri

Klasik fikih doktrininde ve uygulamadaki goriis kadinin erkeklere imame-
tinin cdiz olmayacagt yoniinde olmakla birlikte, kadinlarin bitlin namazlarda
erkeklere imamlik yapabilecegi ve bazi durumlarda sadece terdvih namazinda
imam olabilecegi seklinde iki farkli gériis daha bulunmaktadir.

Kaynaklarda yer alan bilgilere gore Islam alimleri arasinda, kadinin erkege
bazi durumlarda namazda imamlik yapabilecegi goriisinde olanlar bulunmakta-
dir. Tespit edebildigimiz kadariyla fikih tarihinde bu konuda ilk goriig bildiren
tabiun alimlerinden Katdde (118/736)'dir. Onun, Kur'dn okuyamayan erkege
kadinin imam olabilecegi ve bu durumda erkegin ileride kadinin onun gerisinde
durmasi gerektigi gortisiinde oldugu kaydedilmistir”. Fakat Ummi Varaka 6rne-
gine ragmen sahdbeden kadinin erkege iméametini cdiz géren bir goris tespit edi-
lememistir. Aksine sahdbenin ¢nde gelen &limleri kadinin evinde namaz kilmasi-
nin daha faziletli olacagini, zira evinden ¢ikmasinin fitneye sebep olacagini be-
nimsedikleri anlagilmaktadir. Mesela, Ibn Mestid’un bu goriiste oldugu nakledil-
mistir’®. Bazi Hanbeli fakihler ise, kadinin tek bir durumda erkege imamlik yapa-
bilecegini savunmusglardir. Buna gore erkek héafiz bulunmayip kadin hafiz bulu-
nursa sadece terdvih namazinda kadin erkeklerin arkasinda durmak sartiyla
imamlik yapabilir”®. Bunun yaninda Davud-1 Zahiri (270/883), Ebu Sevr®, Taberl

76 Tbn Kudame, 1I, 34. Kadinin erkege imam olamayacag1 goriistinii savunan Ibn Hazm,
gortisiint Hz. Peygamber’den nakledilen ve kadin erkegin namazini keser, kadinin na-
mazdaki yeri erkegin arka tarafidir, imamin 6ne gecmesi gerekir temasini igleyen bazi
rivayetlere dayandirmustir. (Bk. e/-Muhalld, 11, 167; 111, 136).

77 Abdurrezzak, 111, 141.

78 Bk. Abdurrezzak, III, 150; Ibn Ebi Seybe, I, 107; Kalaci, Mevsi‘atu fikhu Abdullah b.
Mesud, 328). Tabiunun 6nde gelen fikih bilginlerinden Ibrahim Nehat (v. 96/714), kadi-
nin higbir namazda erkeklere imametini cdiz gérmezken, farz namazlarda kadinlara da
imamlik yapamayacagini, ancak néfilelerde kadinlara safin ortasinda durmak suretiyle
imamlik yapabilecegi gériigiindedir. (Kalact, Mevsi‘atu fikhu Ibrahim Nehai, 11, 652). Ha-
san Basri (v.110/728) kadinin erkeklere imametini higbir sekilde caiz gérmezken, kadin-
lara imameti konusunda da kendisinden biri olumlu, digeri olumsuz iki goriis nakledil-
mistir. Hasan Basri erkegin giivenilir olmast durumunda sadece kadinlara imamlik ya-
pabilecegini kabul eder. Ayni zamanda ona gore, erkeklerin bulunmamast durumunda
kadin cemaatle kadin imamin cenaze namazini kildirabilir. (Kalaci, Mevsi‘atu fikhu
Hasani’l-Basri, 11, 622). Stfyan-1 Sevii (v.161/778) ise kadinin erkege imametini ciz
gormezken, kadinlara imdmetinin céiz olacagt goriisindedir. O, baska erkek yoksa tek
bir erkegin sadece kadinlara imametini de mekruh gériir. (Abdurrezzak, 111, 151; Kalact,
Mevsii’atu fikhu Siifydn-1 Sevri, 571).

79 Tbn Kudame, I, 34; Ibni’'l-Cevzi, 55.

% Ebu Sevr: Asil adi [brahim b. Halid el-Yeman el-Kelbi el-Bagdadi Ebu Sevr Ebu Abdullah
olan bu zat, Fikih, hadis ve tasavvuf alimi olarak bilinmektedir. 170-240/786-854 yillar1
arasinda yagamig olan Ebu Sevr Imam $afii'nin talebelerinden olup, ondan ilim almus,
nakilde bulunmusg ancak pek ¢ok meselede ona muhalefet etmistir. (Imam Safi’yi Gven
bazi ifadeleri i¢in bk. Zehebi, Siyeru a’lami’n-niibeld, X, 18,27, 30, 35, 36, 39, 44, 46, 52,
53) Ebu Sevr Safit’'den ayrilmus, gortisleri etrafinda mistakil bir fikih mezhep olugmug
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(310/922), Miizeni (246/877) ve Muhyiddin Ibn Arabi (638/1240)¢' gibi alimler®
farz olsun néfile olsun bitlin namazlarda kadinin erkeklere imamlik yapabilece-
gini savunmuslardir®.

Azinlikta kalan bu alimler, kadinin erkege imametini yasaklayan hadisteki
yasagi tenzihen mekruh kabul etmis ya da ilgili rivayetleri zayif kabul etmigler-
dir*. Bu durumda onlarin esas dayanagini Ummii Varaka hadisi olusturmakta-
dir®. O halde simdi bahsedilen bu hadis tizerinde duralim. Kadinin erkeklere
imamlik yapabilecegine dair olan rivayet séyledir:

“Hasan b. Hammad el-Hadrami?’nin Muhammed b. Fudayl, Velid b.
Ciimey’ ve Abdurrahman b. Hallad yoluyla Ummii Varaka binti Abdullah b. Ha-
ris'ten naklettigine gore, Hz. Peygamber Ummii Varaka’y1 evinde ziyaret ederdi
ve ona bir muezzin tayin edip, kendisinin de ev halkina imam olmasini emret-
misti. Abdurrahman b. Hallad ‘Ummii Varaka'nin miiezzinini yaslt bir kimse
olarak gérdiim’ dedi”®.

Bu rivayeti sadece EbG Davud kaydetmigtir. Onun bu konuda naklettigi
bagka bir rivayette Ummii Varaka’'nin 6zelliklerinden ve toplumdaki yerinden
bahsedilmektedir. Abdurrahman b. Hallad el-Ensari’nin nakline gére Ummi Va-
raka soyle demistir: Resulillah Bedir savasina ¢ikacagi zaman kendisine dedim ki:
“Y4 Restlellah seninle savaga ¢itkmama izin ver de hastalari tedavi edeyim. Belki
Yice Allah (bu sayede) bana sehitlik nasip eder”. Resuliillah ona séyle cevap ver-
di: “Evinde kal muhakkak Allah sana sehitlik nasip edecektir. Veki b. Cerrah’in
dedigine gére ona “sehide” denirdi. Velid ise Ummii Varaka'nin Kur'an’t bastan

%
olup, Azerbeycan ve Ermenistan halkinin gogu onun mezhebine baglanmistir. [badet-
lerle ilgili kitaplarinin varligindan bahsedilmektedir. (Bk. Kehhale, Mu'cemii’l-miiellifin, 1,
24; Karaman, Islam Hukuk Tarihi, 220).

8 Kadinin mutlak anlamda yani hem erkeklere hem kadinlara, hem néafile hem de farz
namazlarda imametini caiz géren Muhyiddin Ibn Arabi'nin ilging gerekgesi icin bk.
Futuhdt-1 Mekkiyye, V1, 428-431; el-Gurdb, Mahmud Mahmud, e/-Fikhu inde’s-seyhi’l-
ekber Muhyiddin Ibni’l-Arabi, 237-238. Ozeti igin bk. Yavuz, 98-99.

¢ fbonti'l-Cevzi, Ibn Riigd’iin de bu gortiste oldugunu sdylemigse de bu dogru degildir. Ibn
Riigd eserinde sadece bu goriiste olanlarin ismini zikretmistir. Bilindigi gibi Malikiler
kadinin kadina imametini de cdiz gsrmemektedirler. Bk. Ibn Riigd, I, 145-146; Sevkan,
111, 164; San’ani, 11, 29.

% [bn Kudame, 11, 34; Ibnii’l-Cevzi, 55; Ibn Riisd, I, 145.

% San’ani, 11, 29.

% fbn Riigd, I, 146; Ibn Kudame, 11, 34.

% Ebu Davud, “Salat”, 61(no: 592). Ayrica bk. Ibn Huzeyme, Sahih, 111, 89; Beyhaki, III,
130; Darekutni, Siinen, 1, 403; Hakim, Miistedrek, 1, 203.
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sona ezberledigini¥, evinde 6zel miiezzin bulundurmak igin Peygamber’den izin
istedigini, Hz. Peygamber’in de ona izin verdigini sdylemistir®.

Bu rivayeti cok az farklilikla nakleden bagka hadisgiler de vardir. Hakim
(405/1014) tarafindan nakledilen rivayete gére, Hz. Peygamber Ummi Varaka
hakkinda “Geliniz gehideyi ziyaret edelim” derdi ve onu daima evinde ziyaret
ederdi. Ummi Varaka'nin ricasi {izerine Hz. Peygamber kendisine 6zel bir miiez-
zin tayin etmis ve farz namazlarda ev halkina imamlik yapmast igin onu gérev-
lendirmigti. Hakim “Bu konuda bu hadis diginda misned bir hadis bilmiyorum”
demigtir®.

Hadisin Dérekutni (385/995) tarafindan nakledilen bir bagka rivayetinde
“Hz. Peygamber Ummii Varaka'ya evinin kadinlarina imamlik yapmast icin izin
verdi” seklinde bir ifade ge¢mektedir. Bu ifade EbG Davud’un rivayetine bir ziyade
(ilave) yapmig olmaktadir. Bu ziyddenin kabul edilmesi gerektigi®, zira sahih ve
hasen hadis rivayet edenlerin ziyadesinin makbul oldugu belirtilmigtir®.

S6z konusu rivayet gerek senet” ve gerekse metin bakimindan tenkide tabi
tutulmustur®. Bu rivayeti yorumlayan miellifler isabetli goriigler yaninda, zaman

¥ Rivayette gegen “Kara’eti’l-Kur'dne” ifadesi, Kur'an’i bastan sona ezberlemisti seklinde
anlagilabilecegi gibi (Bk. Hamidullah, Islam Peygamberi, 1, 184-185), Kur'an niishalarin-
dan bir niisha yazdirip yaninda toplamist1 diye de anlagilabilir. Béyle bir imkéana sahip
olmak, Kur'dn’t daha rahat ezberleme ve bu ezberi devam ettirme imkanini dogurur.
(Bk. Savag, 115).

% Veki'in anlattigina gore; Ummi Varaka'ya ait bir kéle ile cariye vardi. Oliimiinden
sonra onlarin hir olacaklarin: ifade etmisti. Bu kole ile cariye bir gece kalktilar, onu bir
kadife ile bogup éldiirdiiler. Sonrada kagip gittiler. Hz. Omer sabahleyin bunu duydu ve
halka hitaben bir konusma yaparak; “Kim bunlar bilir” veya “gériirse, yakalayip getir-
sin” dedi. Nihayet Omer onlarin asilmasini emretti ve asildilar, bunlar Medine’de ilk
asilan kimseler oldular. (Ebu Davud, “Salat”, 61). Bir bagka rivayette de bu hanim
sahabi imamligini Hz. Omer déneminde éldiiriiliinceye kadar stirdiirmustiir. (Ibn Sad,
11, 457; Tbn Hanbel, VI, 405). Hatta 6ldiiriildigii gecenin sabahinda Hz. Omer'in “Bu
sabah teyzemin sesini/Kur'dn okuyusunu duymadim” deyip igeri girdigi ve ¢ldtraldi-
gunden bu sekilde haberdar olundugu da kaydedilmistir. (Seharenftri, Bezli'l-mechiid,
1V, 208).

8 Hakim, el-Miistedrek, 1, 2032

% Tbn Kudame, 11, 35.

1 Azimabadi, Avnii’l-ma’bid fi serhi Ebi Davud, 11, 302; Harbi, 133.

%2 Rivayete senet agisindan yoneltilen tenkitleri ve yapilan degerlendirmeleri sdylece
6zetleyebiliriz: EbG Davud’un naklettigi rivayet, senedinde Abdurrahman b. Hallad ve
Leyla bint-i Malik (ki, Velid b. Cimey’in ninesidir) bulunmasi dolayisiyla zayif olarak
nitelendirilmistir. Zira bu kisiler mechulddrler. (fbn Hacer, er-Telhisu’l-habir, 11, 27). An-
cak Miislim, Velid b. Climey’ naklettigi rivayetler delil olmaya elverisli kabul edilen bir
ravidir. [bn Kattan kitabinda Velid b. Ciimey’ ve Abdurrahman b. Hallad’in durumlan
bilinmeyen kisiler oldugunu belirtmigse de, Azimabadi, Ibn Hibban'in bunlan gtivenilir
(sika) raviler arasinda zikrettigini, Abdurrezzak’in da Musannef'in de bu ravilerden hadis
naklettigini belirtmistir. (Azimabadi, II, 211-212). Ibn Main, Ibn Ciimey’in sika oldu-
gunu bildirirken, Icli ve [bn Sa’d gibi miellifler Jeyyin oldugu kanaatindedirler. Leyyin:
Hadis 1stilahinda rivayet ettigi hadisler az olmakla birlikte bu hadisler arasinda, onun
hadisinin terk edilmesine sebep olacak kadar zayif olanlar da bulunan réaviler igin kulla-
nilan bir terimdir. (Bk. Aydmnli, Abdullah, Hadis Istilahlars Sézligii, 89). Ahmed, Ebu
Davud ve Ebu Ziir'a mezkur raviyi /4 be’se bihi seklinde nitelendirirken, Ibn Hacer et-
Takrib adli eserinde bunun sadik oldugunu ancak siilikle itham edildigini kaydetmistir.



Klasik Fikih Doktrininde Kadinin Namazda imamlik Yapma Hakki 181

zaman zorlama yorumlara da basvurmuslardir. Yapilan yorumlardan bir kismi
kisaca goyledir: Hadis, kadinlarin cemaat halinde namaz kilmalarinin ve onlara
bir kadinin imamlik yapmasinin Restlillah’in onay ile sahih oldugunu ortaya
koymaktadir®.
Hadis, i¢lerinde erkek bulunsa bile, bir kadinin ev halkina imamlik yapma-
sinin caiz oldugunu gostermektedir. Zira Ummii Varaka'nin evinde bir de yaslt
erkek miiezzini ve kélesi vardi. Iste bu hadisin zahirine bakarak Ebu Sevr, Taberi
ve Miizeni gibi 4limler kadinin erkeklere imamliginin cdiz oldugu kanaatine var-
miglardir®.
Bazi arastirmacilara gére hadiste gecen “Ev halki” ifadesi, mahallenin ka-
dinlart anlamina gelmektedir. Cinki Peygamber bu hanim sahabiye mahalle
halkinin kadinlarina imamlik yapmast igin izin vermisti®®. Bazi limlerin bu hadisi
kadinin, kadinlara ve erkeklere imamlik yapmasinin cdiz olduguna delil getirmesi
dogru bir istidlal degildir. Onlarin yorumuna gore bu sahabi hanim yasl erkek
miuezzinine ve kolesine de namaz kildirmugtir. Ancak bu istidlalde stiphe vardir.
Zira hadis, higbir sekilde Ummi Varaka’nin bunlara imamlik yaptigina delalet
etmez. Hadisin zahirinden hareketle onlara imamlik yaptigt kabul edilse bile bu
istidlale deger bir sey degildir”.
Muhammed Hamidullah, Ummu Varaka’'nin imamligina Hz. Peygam-
ber’in cevaz vermesinden hareketle, bu hanim sahabinin oturdugu mahallenin,
kadin erkek, buttin halkina imamlik yaptigi®® seklinde bir yorum yapiyorsa da,
hadisin gegtigi ilk kaynak olan EbtG Davud’da mahalle ifadesi degil ev halk: tabiri
yer almaktadir. Ev halki ifadesinin mahalle anlamina gelmeyecegi agiktir. Ayni
sekilde ilgili rivayette, Ummu Varaka’'nin erkeklerin tegkil ettigi cemaate imamlik
yaptigina dair bir ifade de yoktur. Hamidullah'in ev halk: ifadesini mahalle geklin-
de yorumlamas: bagka kaynaklara dayali olabilecegi gibi”, rivdyet metninde yer
alan “dar” kelimesinden hareketle de olmus olabilir. Nitekim s6z konusu kelime-
nin Hz. Peygamber devriyle ilgili metinlerde kabile ve mahalle anlamlarina kulla-
nildigr belirtilmigtir'®. Ancak burada sadece kelimeye verilen genis anlamlar yel-
pazesinden hareketle bir fikhi hitkme ulagmak sakincali olabilir. Bunun igin bagka
ﬁ
L4 be’se bih: Hadis usuliinde Sika manésinda kullanilir ve béyle bir ravinin rivayet ettigi
hadis itibara alinir. (Aydinli, 87). Sadik ise, gtivenilir raviler hakkinda kullanilan bir
terimdir. (Aydinli, 133). Ibn Hacer, et-Takrib adli eserinde, Ibn Hallad'in durumunun
meghul oldugunu soylemekle birlikte, Ibn Hibban'in Huldsa adli eserinde bu zati sika
kabul ettigini kaydetmistir. (Seharenfari, Bezlii’l-mechiid, IV, 2005).

% Konuyla ilgili kapsamli bir degerlendirme icin bk. Ertiirk, a.g.m., 91-106.

% Azimabadi, 11, 211; Seharenfiri, IV, 208.

% San’ani, 11, 35.

% Savasg, 116.

%7 Seharenfari, IV, 210-211.

% Hamidullah, Muhammed, Islam Peygamberi, 1, 172.

% Yavuz, 101.
100 Savag, 116.
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karineler aramak gerekir. Nitekim kadinlarin Hz. Peygamber devrinden itibaren
cemaate katilmakla birlikte, yaygin bir sekilde imamlik yapmamalari', kelimenin
mahalle anlamina yorumlanmasina engel tegkil edecek hususlardan biridir.

S6z konusu hadisle ilgili bazi zorlama yorumlar da vardir. Bu yorumlarin
tipik bir 6rnegi soyledir: “Kadinin erkeklere imam olabilecegini ifade eden hadis,
“Belki de bu miiezzin ezan okuduktan sonra namazi bagka bir mescitte kilmigtir.
Koélenin de ayni sekilde bagka bir mescitte namaz kildigi dustintlebilir”.
Darekutni’nin Amr b. Seybe’den naklettigi su hadis, boyle bir tevili desteklemek-
tedir: “Resultillah Ummi Varaka’ya hem ezan okumasi, hem de kdmet getirmesi
icin 6zel olarak bir miiezzin tayin etmisti. O da kadinlara imamlik yapardi”'®.

Ibn Kudame'nin yorumuna gére de bu hadis, Ummi Varaka'nin sadece
evinin kadinlarina imamlik yapmasi i¢in Hz. Peygamber’in izin verdigini goster-
mektedir. Bu gortsti destekleyen ifadeler Darekutni tarafindan da rivayet edilmig-
tir'os,

Sunu da ifade etmek gerekir ki, Ummu Varaka Hz. Peygamber’den Bedir
savagina katilmak icin izin istemis Peygamber de, savasa katilmaktansa evinin
halkina imamlik yapmasini 6nermistir. Gerek Ummu Varaka’nin gahsi ¢zellikleri
gerekse hadisin irad edildigi baglam distntldiginde cevazin sahsa ¢zel oldugu
seklinde bir izlenim olugmaktadir. Sanki bu hanim sahabinin savasa katilmaktan-
sa evinin halkina imamlik yapmast Hz. Peygamber tarafindan tercih edilmis gibi-
dir'™. Bunun yaninda Hz. Aige’nin de kolesinin arkasinda namaz kildigina dair
rivayetler bulunmaktadir'®. Sayet yabanci erkeklere imamet gecerli ve Hz. Pey-
gamber tarafindan onaylanmis olsaydi, bilgisiyle meshur Hz. Aise’nin bu gérevi
oncelikle yapmast gerekirdi.

III. DEGERLENDIRME VE SONUC

Oncelikle sunu ifade edelim ki, konuyla ilgili rivayetten anlagildigina gore,
kadin hemcinslerine imamlik yapabilir. Kadinin bu ehliyetini kisitlayacak veya
engelleyecek kesin ve sahth bir nass bulunmadigi anlagilmaktadir. Hatta gini-
mizde yurt vb. ortamlarda bir arada yasamakta olan kadinlarin kendi aralarinda
cemaat olmasinda gesitli faydalar da bulunabilir'®. Nitekim fukahinin ¢ogunlugu
daha 6nce nakledilen rivayetlere dayanarak kadinin kadina imametini cdiz gorir-

101 Tbn Raigd, 1, 145.

192 Darekutni, I, 403 Ibn Kudame, 11, 34; Sinen-i Ebu Davud Terceme ve Serhi (Necati
Yeniel-Hiiseyin Kayapinar), II, 437.

103 Tbn Kudame, 11, 34.

104 Sevkant, 111, 164.

105 Buhar, “Ezan”, 54; Ayni, IV, 408.

106 Benzer bir degerlendirme icin bk. Dalgin, Nihat, Giindemdeki Tartismali Dini Konular,
72.
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ken, Séfiiler basta olmak tizere, bazi alimler kadinlarin kendi aralarinda cemaatle
namaz kilmasinin mustehap oldugu géristindedirler'”.

Nakledilen Ummii Varaka rivayetinden, kadinin mahremi olmayan erkek-
lere imamlik yapabilecegini kesin olarak gikarmak mimkin degildir. S6zkonusu
rivayetin farkli kanallarla gelen bazi lafizlarindan hareketle kadinin, mahremi
olan erkeklere de imamlik yapabilecegi anlagiimaktadir. Ancak bu mesele kadinla-
ra imamlik yapabilecegi kadar kesin ve tartismasiz degildir. Fakat rivayeti, nakle-
dilen farkli lafizlartyla birlikte degerlendiren bazi Islam hukukgulart kadinin mah-
remi olan erkeklere de imamlik yapabilecegi kanaatindedirler. Mesela, kadinin
yabanci erkeklere imamlik yapamayacag: seklindeki goriisii benimseyen ¢agdas
Islam hukukgularindan Abdulkerim Zeydan'in konuyla ilgili degerlendirmesi
soyledir: Kadin daha iyi Kur'an okuma ve fikhi daha iyi bilme 6zelligine sahip
olup da imamliga erkekten daha layik olursa, evinin halkinin erkeklerine imamlik
yapmast caizdir. Ebu Davud’un naklettigi Ummii Varaka olayinda onun iyi
Kur'an okudugu ya da Kur'an’i bastan sona ezberledigi ve evinin halki igin bir
miezzin edinme konusunda Hz. Peygamber’den izin istedigi nakledilmistir. S6z
konusu hadiste belirtildigi tizere onun miezzini yagh bir erkek idi. Bu durum
miezzin tayin edilen kisinin imamlik yapamayacak durumda olduguna isaret
etmektedir. Ummii Varaka ise ondan imamliga daha layik idi. Kadinin mescitte
imameti ise, cumhurun goriigtine gére cdiz degildir. Bu hikm, sahabe, tabi(in ve
daha sonraki doénemlerde kadinin erkeklere camide imamlik yaptigina dair bir
uygulamanin —bir kere bile olsa- nakledilmemis olmasi teyit etmektedir'®.

Kadina hig imamet hakki vermeyenlerin ileri stirdiikleri deliller ya konuyla
dolayli olarak ilgili ya da istidlale elverigli degildir. Nitekim kadinin iméametini
mahrem-ndmahrem ve kadin-erkek ayirimi gézetmeden mutlak anlamda céiz
gormeyenler, goriiglerini akla ve bazi nasslarin yorumuna dayandirmiglardir. Yo-
rum baglayict bir hitkiim getiremeyecegi igin, kadinin kadinlara imamlik yapabi-
lecegini savunan fukahinin goriisinig tercih etmekte dinen bir sakinca yoktur.

107 Bk. Ziihayli, 11, 175.

108 Zeydan, el-Mufassal, 1, 252. Bu durumda imam olan kadinin saf diizenindeki yerinin
neresi olacagi sorusu akla gelebilir. Imam olan kadinin erkeklerin arkasinda duracagini
soyleyen fakihler bulundugu gibi, ayn1 safta bulunmasinin namaza engel olmayacagina
htkmeden fakihler de vardir. Bu konuda yani kadinla erkegin saf diizenindeki yeri ko-
nusunda en siki ve ihtiyatl gérastin Hanefilere ait oldugu bilinmektedir. Ciinkd onlara
gbre ayni namazi kilan kadin ve erkegin bir hizada bulunmas: erkegin namazinin bo-
zulmasina sebep olur. Bu durumda kadinin erkegin arkasinda bulunmasi gerekir. Diger
mezhepler ise bu meselede daha miisdmahakar bir goriis benimsemislerdir. Onlara gére
kadinla erkek ayni hizada namaz kilarsa bu durum namazin bozulmasina sebep olmaz.
Hatta bir kadin erkeklerin bulundugu safta namaza dursa saginda, solunda ve arkasinda
bulunan erkeklerin namazi bozulmayacag gibi, erkeklerin éntinde saf tutmus vaziyette
kadinlar namaz kilsa erkeklerin namazi yine bozulmaz. Sadece saf diizeni ile ilgili stin-
net yerine getirilmemis olur. Fukahanin ¢cogunlugu bu gériistedir. (Bk. Ziihayli, II, 241-
243). Bu esnek gorislerden hareketle kadinlara ve mahremi olan erkeklere imam olan
kadinin 6nde durmast da ciz goralebilir.
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Ancak kaynaklarda yer alan ve kadinin erkeklere imametine cevaz veren rivayet,
kadinin mutlak olarak, yani hem mahremi olan erkeklere hem de yabanci erkekle-
re imamlik yapabilecegi seklindeki bir yoruma misait degildir. Boyle bir yorum
oldukga zorlama ve Islam toplumlarinda pratigi bulunamayacak teorik bir goriis-
ttir'”. Elbette sadece pratiginin bulunmamasi olumsuz diginmek icin yeterli
degildir. Ancak teoriyi olugturacak ve destekleyecek yeterli malzeme de bulun-
mamaktadir. Kadinin erkeklere imametini cdiz gorenler, cevaz veren rivdyetten
cok, engelleyici htikiim bulunmamasindan ve akli gerekgelerden hareket etmigler-
dir0. Ayrica gértslerini dayandirdiklan Ummii Varaka hadisi senet acisindan
tenkit edildigi gibi, metin agisindan da farkl sekillerde yorumlanmigtir. Farkl
yorumlar en azindan konuyla ilgili ittifakin saglanamadigini gostermektedir. Bu
rivayetin ancak zanni bir bilgi olusturdugunu, zanni delilden ise kesin bilgi ¢ikari-
lamayacagini séyleyebiliriz.

Bazi fakihlerin bu hadisi kadinin erkege imametinin caizligine delil getir-
melerine ragmen, hadisi senet ve metin tenkidine tabi tutan bazi aragtirmacilar
bu hadisin boylesine 6nemli bir fikhi konuda delil olacak giicte olmadig1 sonucu-
na varmiglardir. Onlarin degerlendirmesine gore Ummii Varaka hadisi, gerek nak-
ledilis gekli gerekse nakleden ravilerin durumu bakimindan sahih veya hasen ha-
disin sartlarini tagimamaktadir. Bu sartlar tasimayan hadis zayif hadis kategori-
sine girmektedir. Isnat agisindan saglam bir zemine dayanmayan bir rivayeti
itibara almak ve onun uygulanabilir olma 6zelligine sahip oldugunu kabul etmek
dogru degildir'".

Fukah&nin kadinin yabanci erkeklere imam olamayacag! seklinde bir sonu-
ca varmasinda erkege nispetle kadinin fiziki ve cinsel yonden daha cezbedici olu-
sunun etkisi de vardir. Ciinksi bu durumda erkekler kendilerini ibAdete tam olarak
konsantre edemeyecek, kadinlarin fizyolojik veya psikolojik durumlarindan
olumsuz yonde etkilenecek ve namazdan beklenen husuu elde edemeyeceklerdir.
Ustelik bu diigiince sadece miisliiman toplumlara ait olmayip insanligin ortak
telakkisidir. Dolayisiyla bu konuda erkek 6ne gectiginde kadin onu cdzip bulursa
durum ne olur¢ geklinde bir itirazin pratik ve genel gecer bir degeri yoktur. Zaten
fukahanin bu konuda 6ne strdigt fitneye sebep olma gerekgesinin arkasinda
yatan da kadinin erkekten cinsel yonden daha cazip oldugu diisiincesidir'®2. Insan-
ligin ortak telakkisi olan bu durum hentiz degismemistir. Nitekim ¢esitli reklam
filmlerinde, bu amacla bastirilan broglir ve afiglerde cazibesinden yararlanilan
daha ¢ok kadindir. Bu durum dogudan ve Islam diinyasindan ¢ok Batida yaygin-
dir. Mevcut telakki kadin ve erkegin yaratilisgindan kaynaklanmis ve insanlik

109 Benzer bir degerlendirme igin bk. Yavuz, 101; Dalgin, 74.

10 Ornek olarak bk. Ibn Arabi, Muhyiddin, e/-Futuhdtu’l-mekkiyye, V1, 428.
"Bk, Ertiirk, a.g.m., 95, 106.

112 By yénde bir yaklagim igin bk. Ibnt’l-Himam, I, 352-354; Ibn Riigd, I, 228.



Klasik Fikih Doktrininde Kadinin Namazda imamlik Yapma Hakki 185

devam ettikge de devam edecek gibi gozitkmektedir. O halde ibadet gibi hassas bir
konuda kadini, haklarindan bir kismini iade etme ya da kullanmasini saglama
adina mahremi olmayan erkeklerin ¢ntine imamlik igin gegirip namazin ruhunu
fesada vermenin misliman fertler agisindan telafisi imkansiz kayiplar getirecegi
muhakkaktir. Kadina ne getirecegi ise belli degildir. Cinki bu, digtinildGginin
aksine bir hak degil, riskli bir gérev, mesuliyet ve kiilfettir. Kadinlarin hak aray:-
sint ibadet gibi ihtiyat gerektiren konulardan ziyade, hukuk, siyaset, iktisat, egi-
tim ve diger sosyal alanlarda stirdiirmelerinin daha isabetli olacag: kanaatindeyiz.

Bu aragtirmadan ortaya ¢iktigi Gzere, kaynaklarda kadinin erkeklere imé-
metine cevaz veren tek bir rivayet yer almig, bunun da senedi ve metni ile ilgili
farkli yorumlar yapilmigtir. Nitekim fukahanin ¢ogunlugu gesitli gerekgelerle bu
rivayeti benimsememis, genel bir kural ve cevaz olamayacagini ifade etmistir.
Bunun sonucu olarak da Islam toplumlarinda kadinin erkege imamlik yapmasina
ihtiya¢ duyulmamig ve fiili uygulama kadinin erkeklere imametinin yayginlik
kazanmadigini gostermistir. Yeterli destekleyici delil bulunmayisindan, 6zel du-
rumundan ve cinsel cazibesinden dolayi, ibadet gibi hassas bir konuda fesada
sebep olacagr dugtintlerek bu konuda kadina kisitlama getirilmigtir. Kadinin er-
kege imam olabilecegini savunanlar da imam olacak kadinin erkeklerin arkasinda
durmasini 6nerdiklerine gére onlarin da bu konuda bazi gekincelerinin bulundugu
anlagilmaktadir.
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marife, yil. 8, sayl. 1, bahar 2008, s. 189-201

GELENEGIN NE’LIGI VE
DEGERSEL BOYUTU UZERINE

Sehmus DEMIR*

OZET

Uzerinde duracagimiz konulari soruya déniistiirerek &zetleyecek olursak,
sunlari ifade etmek miimkiin: Gelenek nedir? islamin kendisi ile tarihi siirecte orta-
ya cikan gelenek arasinda dedersel anlamda ne tir bir baginti vardir? Gelenek ile
gelenekgilik arasinda yeterince ayinm yapilmakta midir? Islam diinyasinin 6ézelde
son iki ylizyllda g¢okilistiniin sorumlusu olarak gelenegin gorilmesi dogru mudur?
Gelenek gegerliligini stirdiren bir yardimcr mi, yoksa atilmasi gereken llizumsuz bir
veri midir? Modern dénemde yasayan Mdsliiman, gelenedi yeterince tanimakta mi-
dir? Oze déniis diisiincesi ile gelenek arasinda ne tiir bir ilgi vardir?
Anahtar Kelimeler: Kuran, gelenek, gelenekgilik, 6ze déniis, islam diinyasi.

ON WHATNESS OF THE TRADITION AND ITS VALUE DIMENSION

If we express shortly this by transforming the themes that we will dwell
on, to the questions: What is the tradition? What is the value correlation between
the Islam and the tradition that emerged in historical process? Have it been to
make enough distinction between the tradition and traditionalism? Is it right to
have been seen the tradition responsible of the Islamic world collapse? Is the tra-
dition a valid auxiliary or an unnecessary data must be throw? Does the Muslim
who lives in modern age know the tradition sufficiently? What is the relation be-
tween idea of turn to the essence and tradition.
Key words: Quran, tradition, traditionalism, turn to the essence, Islamic world.

Sosyolojik anlamda gelenek, kusaktan kusaga aktarilan bilgi, diistince ve
kultir birikimi seklinde 6zetlenebilecek olan degerler toplaminin adidir. Bu gerge-
vede gelenek, zamanin ge¢mis boyutunu temsil eder. Din alaninda kullandigi-
mizda ise gelenek, gegmisten bize ulagan dinle ilgili yorum, yaklagim ve agilimla-
rn bittnidir.

Burada sorun, gelenege nasil bakilmasi gerektigi ile ilgilidir. Gelenek, Islam
toplumunun akttel var olusunun temelinde oldugu kadar, geleceginin ingasinda
da hareket noktasi olarak kabul edilmesi gereken ve buglini anlamaya imkan
veren, dolayistyla gecerliligini stirdiiren bir olgu mudur¢ Degilse gelenek, tarihteki

* Dog. Dr., Atatiirk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi. demirseh@hotmail.com



190 Sehmus Demir

yorum sUrecinin edilgen bir nesnesi olarak mi1 kabul edilmelidiré Gelenegi yekpare
bir biitin olarak degerlendirme imkani var midir¢ Modern dénemde yasayan
Masliman gelenegi yeterince tanimakta midiré Gelenek ve gelenekgilik ayirimina
yeterince vurguda bulunulmakta midir¢ Islamin kendisi ile tarihi siiregte ortaya
cikan gelenek arasinda degersel anlamda ne tiir bir bagint1 vardir. Islam diinyasi-
nin Ozelde son iki ylzyilda ¢okiisinin sorumlusu olarak gelenegin gériilmesi
dogru muduré...

Sorulari elbette daha da detaylandirmak mtmkindir. Ancak 6ncelikle ge-
lenegin degersel boyutunun ne’ligi tizerinde durulmasi gerekmektedir. Bu cerge-
vede, tarihi stireg igerisinde dini anlama ile ilgili olarak ortaya gikan ve dini bilgi
diye nitelendirilebilecek olan birikim ile dinin bizzat kendisi arasinda bir ayirima
gidilmesi ve konunun bu yolla anlagilmaya galigilmasi kanaatimizce daha dogru
olacaktir. Bagka bir ifadeyle, din ile insanlarin dinden anladiklari esdeger bir sta-
tlide degerlendirilmemelidir.

Din, Allah’tan peygamber vasitasiyla insanlara ulastirilan vahiyle ve pey-
gamberin yagantisiyla, yaptigt acilimlarla / agiklamalarla olugturdugu bakis agist
ve diinya gorist ile ifade bulur. Bu yéntyle din, miikemmeldir, bir buttindir ve
eksik degildir. Ancak tarihi stire¢ icerisinde dini anlamaya yonelik olarak ortaya
konan ¢abalar, anlamalar ve yorumlar ise insanidir ve eksiklikler icerir. Dolay1sty-
la dinde eksiklik, noksanlik olmadigina gore, diizeltilecek, tashih edilecek, ihya
edilecek bir boyutu da yoktur.

Eger bir ihyadan veya bir diizeltmeden soz edilecekse bu, dinle degil, dini
bilgi ile ilgili olmalidir. Aksi takdirde akla, dini miikemmellestirme, olgunlastirma
gibi yetisinin izerinde ve diginda olan bir konum tayin edilmis olur. Oysaki akil,
mikemmellestirmek, daha iyi bir konuma ytikseltmek amaciyla dinin yardimina
kosamaz. Tersine akil, tarihi stireg icerisinde dinden anladigini olgunlastirma
yolunda ¢aba sarfedebilir ancak. Bu cercevede dini bilgi, belirli bir sahsin bilgi
veya yaklagimini degil, kitlesel bir kimlige sahip bulunan ve ilim adamlar1 arasin-
da karsilikli bilgi paylasimi, rekabet ve yardimlasmaya dayanan bilginin bir yoni-
dir. Bu dini bilgi, degisime, gelismeye ve daralmaya agiktir, diger beseri kiltiirlere
ait unsurlarla stirekli aligverig halindedir. Burada, dini bilgi ile kisisel bilgi arasinda
da bir ayrima gidilmesi gerekmektedir. Zira kisisel bilginin kitlesel bir boyutu,
bagka bir ifadeyle, ilim adamlarinca kabul géren bir yént yoktur! ve o kisiye
minhasirdir. Yaptigimiz bu ayirim, bagka bir ifadeyle din — dini bilgi ayirimi, ayni
zamanda Islam ile gelenek arasindaki ayirimin anlagilmasinda temel hareket nok-
tast olarak kabul edilmelidir.

Gelenek, tarihi stireg icerisinde farkli zaman dilimlerine ait gagdasliklar ice-
risinde, bulundugu zamanin kaltirtind, ihtiyag ve problemlerini gozeterek ortaya

1 Surusg, “Dini Bilginin Evrimi ve Cagdaslagma”, s. 79-80.
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cikan birikimi ifade eder. Yenilik ise, ¢agin ihtiyaglarinin gozetilerek, gelenegin
yeniden yorumlanmasi ¢abasina igaret eder. Bagka bir ifadeyle yenilik, verili du-
rumu temellendirme, onu ileriye dogru tagima ve sosyal degisim anlamina gelir.
Dolayisiyla yenilikten soz edildiginde bile, gelenekle bir baglant1 kaginilmaz ola-
rak vardir. Zira yenilik, daha 6nceye ait bir aslin var olmasina dayanir. Ancak
sunu hemen ifade etmek gerekir ki, gelenek homojen bir yap1 veya streg degildir.
Gelenegi ayakta tutan unsurlarin karakterine bagli olarak farklilik ve degiskenlik
arz eder. Yine gelenek, tek dize bir veri degil, cesitli diistince yapilari, ideolojiler,
sosyal glicler ve farkli gériiglerde ifadesini bulan bir egilimler ve akimlar mecmua-
sidir?. Gelenek, insanin diinyayla iligkisini yapilandirma konusunda degerlendi-
rilmesi, iglenmesi ve ileriye dogru taginmast gereken bir birikimler toplamudir.

Degisim kaginilmazdir ve degisimin olmadig1 yerde duraganlik, hareketsiz-
lik vardir. Ancak evrende stirekli var olan bu hareketlilik ve degisim, sirtinda geg-
misin yikini yiklenmis olarak ilerler ve toplumsal anlamda meydana gelen
degisimin boyutu ne olursa olsun, yine de ge¢mise ait unsurlar igerisinde tagir3.
Dolayisiyla gelenek, bir toplumun var olusunun temelini olustururken, ayni za-
manda geleceginin de ingasinda hareket noktast olarak kabul edilmesi gerekir.
Diger bir deyigle gelenek, bugiinii anlamaya ve gelecegi insa etmeye yardimci
olabilecek temel unsurlardan birisidir.

Unlii felsefecilerden Thomas Kuhn, gegmisin, gelecegin gecerliligini stir-
dtrdigl tzerinde 6nemle durarak, bir agidan aslinda kendi kibrimizi hizaya ge-
tirmektedir. Zira ge¢mis, fen bilimleri agisindan bile diigtintldiiginde bir hatalar
tarihinden ibaret degil, insani ve dogay1 anlamaya ytnelik devam eden bir gaba-
dir. Dolayisiyla bugtink yaklagim da ileriki tarihsel anlarda séntip gidebilecektir,
ancak durumun boyle olmasi, onun bitiiniyle yanlis oldugu anlamina gelmedigi
gibi, su andaki bagarisi da onu timiyle dogru kilmaz*.

Son dénemlerde gelisme sosyolojisinde gelenek ile yenilik ve ¢agdaslik ara-
sindaki ayirim gercevesinde gelenegin, duraganligi, amagsizligi ve yenilige dus-
manlig1 adres gosterdigi® seklindeki diigtincenin dogruyu yansitmadigi, bu sekilde
yapilan keskin bir ayirimin gelenekle baglantiyr bitiintyle koparmaya dogru
strtkleyecegi agiktir.

Yasanilan tarihsel an ve durumlarda gelenegin etkisi kiigimsenemez. Gele-
negin farkl tarihselliklerden bagimsiz diigtintilmesi mumkiin degildir. Yukarida
da ifade edildigi tizere gelenek, tarihi siire¢ igerisinde farkli insan veya insan grup-
larinin ortaya koymus oldugu yorumlar ve diigtince birikimini ifade eder. Dolay1-

2 Ebu Zeyd, [lahi Hitabn Tabiats, s. 38.
3 {kbal, [slam’da Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu, s. 225.
4 Rabinow-Sullivan, “Yorumcu Egilim: Bir Yaklagimin Dogusu”, s. 14.

5 Turner, Max Weber ve Islam, s. 165.
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styla Islam geleneginde ortaya ¢ikan diisiince ve yorum birikiminin evrensel ger-
ceklikler buttint olarak algilanmasi oldukga yanlig olacaktur.

O halde gelenegin degeri ile ilgili degerlendirmeler yapilirken, ne kadar has-
sas bir nokta Uzerinde duruyor oldugumuzun farkinda olmamiz gerekmektedir.
Yukarida yaptigimiz din — dinf bilgi ayirimi cergevesinde diistinecek olursak, gele-
nek dinin bizzat kendisi degil, dinle ilgili yorumlarin toplamidir. Bu ikisinin karig-
tirllmamasi gerekir. Gelenegin dinin bizzat kendisi olarak algilanmasi yanlighigin
bir ucunu temsil ederken, gelenegin biitiniiyle géz ardi edilmesiyle ve atlanma-
styla sadece Kur'an’in veya sadece Kur'an ve stinnetin veri olarak kabul edilmesi
gerektigi diistincesi de yanligligin diger ucunu temsil etmektedir.

Burada, toplumun veya ilmi gevrelerin gelenegi olusturan ge¢mis mirasla
ilgili yeterli bilgiye sahip olmadiklarini belirtmekte yarar vardir. Fazlur Rahman
da bu konuya deginerek, modern egitim gdrmis siradan bir muslimanin, ge¢mi-
sin miras1 konusunda ortalama bir yabanci gézlemcinin bildigi kadar az sey bil-
mesinin 6nemli bir tehlike oldugunu ifade eder®. Gelenek konusundaki bu yeter-
sizlik bazi (veya ¢ogu) durumlarda bilgisizlikle sinirli kalmamakta, beraberinde
genellemeleri de getirmekte ve gelenek bu genellemeler ¢ercevesinde anla-
sil(ama)maktadir.

Gelenegin ayiklanmast veya nasil ayiklanabilecegi ciddi bir sorun olmakla
birlikte, bundan daha 6nemli ve dncelikli olan ise, gelenegin dogru bir bi¢imde
anlagilmasidir. Sonrasinda ise, ayiklama igleminin ne tlr metodolojik ilkelerle
yapilmast gerektigi tizerinde elbetteki durulmalidir. Diger bir deyisle, dinin, yasa-
nilan tarih ve kilttirel vasat da géz dntinde bulundurularak bugiin nasil anlagila-
cagl ve yasanacagi ile ilgili inga strecinde, tarihsel siireg igerisinde ortaya ¢ikan
agillim ve yorumlamalarin ayiklanmast ile ilgili ilkelerin neler olacagt ciddi bir
sorun olmakla birlikte, tizerinde 6nemle durulmas: gereken bir konudur. Gelene-
gin ayrigtirilmast ile ilgili ortaya konulacak metodolojik ¢aba ve arayisglar, nelerin
faydali olabilecegini ve nelerin sadece antik bir ilgi konusu olarak kalabilecegini
acikliga kavusturmay: hedeflemesi agisindan biiytk 6nem arzetmektedir.

Tarihi stireg igerisinde Islam dininin temel ve en 6nemli referans kaynagt
olan Kur’an’t Kerim’in anlasilmasi ve yorumlanmasi ile ilgili cabalarin trtinii ola-
rak ¢ok sayida tefsir kaleme alinmigtir. Bu tefsirler cesitli agilardan tasnife tabi
tutulmustur. Burada Muhammed Abduh’un Islam geleneginde yazilmig tefsirlere
yonelik yaptigi tasnif ise oldukca anlamli ve ¢nemlidir. Abduh, tefsirin birincil
amacinin Kur’an’t anlamak oldugunu, bunun digindaki g¢abalarin ise ikincil ko-
numda oldugunu belirttikten sonra tefsir gesitlerini 6zetle su sekilde siralar:

1. Kur'an'in Gslubunu, ménalarini ve icerdigi belagat tiirlerini inceleyenler
(Zemahseri gibi).

6 Fazlur Rahman, “Revival and Reform In Islam”, II, s. 641.
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2. Kur’an’in dilsel gramer y6nt tizerinde durup, i'rab gesitlerine ve lafizla-
rin tagidiklarn anlamlar agiklamaya yer verenler.

3. Kissalarin agilimini ve detaylarini 6n planda tutanlar (ki bu yolu be-
nimseyenler, israiliyattan ve tarih kitaplarindan Kur’an kissalar1 hakkinda istedik-
lerini eklemislerdir. Ayrica Tevrat ve Incil'le de yetinmeyip, saglam — zayif deme-
den; akla ve seriata uygun olup olmamasina dikkat etmeden isittikleri her seyi
almuglardir).

4. Kur'an’daki ‘garib’ (dilde iglek olmamasindan 6tiirti anlagiimast gtg) ke-
limelerin agiklamasina yer verenler.

5. Ahkam ayetlerine, ibadet ve muamelat konularindaki hiikiimlere agirlik
verenler (Ebu Bekir Ibn Arabi gibi).

6. Inang esaslar iizerinde yogunluklu olarak duranlar (Fahruddin Razi gi-
bi).

7. Zihd ve nasihat agirlikli olanlar.

8. Isari tefsirler.

Abduh bu gekilde konu ve ilgi alanlar itibariyle tefsirleri 8 kisma ayirdik-
tan sonra, bunlardan sadece birine yonelmenin, Kur’an’in asil maksadindan uzak-
lagtiracagini ve gercek anlami unutturacagini ifade eder”.

Islam geleneginde yer alan Kur'an miifessirleri, anlagilacag1 tizere, ilgi alan-
larina giren yonler tizerinde &zellikle durup, tefsirlerini bu yonde sekillendirmig-
lerdir. Bu da, yap1 ve yontem olarak birbirinden farkli bir¢ok tefsirin ortaya ¢ik-
masina ve tefsir alaninda gercevenin genislemesine neden olmusgtur. Tefsirler
agisindan ortaya gikan tablo itibariyle de, sekle ve seklin getirdigi konulara agirlik
verildigini, asil maksattan bazen uzaklagildigini® ve bir daginikligin meydana
geldigini ifade etmek mimkiin. Bu nedenledir ki Abduh, bu hedef ve konu dagi-
nikligini bertaraf edebilmek ve Kur'an yorumu alaninda dugtinceleri berraklagti-
rabilmek amaciyla, Kur'an'in asil hedefi olan hidayete stirekli vurgu yapmug ve
bunun Kur’an yorumunda stirekli 6n planda tutulmas: gerektigini dile getirmistir.
O, Kur’an’in belagatiyla, fesahatiyla, irabiyla ilgilenmemeyi degil, bunlarin Kur’an
yorumundaki yerinin sinirli ve asil hedefin 6nitine gegmeyecek diizeyde olmasi
gerektigini ifade eder®.

Onemle tizerinde durulmasi gereken hususlardan biri de, Islam distince-
sinde 6nemli bir yere sahip olan gelenegin bicimsel olarak buttin boyutlarinin
yagatilmaya ¢alisilmast yerine, 6ztintin korunmasinin gerekliligidir. Zira gelenegin
cesitli unsurlarinin bigimsel olarak korunmaya caligilmasi, gelenegin taklidini
beraberinde getirecektir. Aslinda gerginligin iki ucundan s6z etmek mumkin.

7 Abduh-Resid Riza, Tefsiru’l- Menar, 1, 17-18.
8 Erten, Nass—Yorum f/i§/€ist’, s. 70.
9 Abduh-Riza, age. I, 19.
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Bunlardan biri muhafazakarlik, digeri ise modernlik, ¢agdasliktir. Ancak sunu
hemen belirtmek gerekir ki, muhafazakarlik, ge¢cmisi, gelenegi butiintiyle muha-
faza etmeye caligmak yerine, degerli ve 6z olani 6n plana ¢ikarip, korumak igin
ugras sarfetmelidir'®. Bagka bir ifadeyle, gelenegi korumay: gérev bilip, her ttrlt
yenilige, yenilenmeye karst ¢ikan bir yapiya sahip olmamalidir.

Burada, gelenegin bittintyle korunup savunulmast olumsuzlugun ve teh-
likenin bir ucunu temsil ederken, diger ucunu da Batiy1 taklit olusturmaktadir!®.
Zira gelenegi degerlendirip ayristirilmast gerektigi tizerinde dururken, &zellikle
son iki yiizyildir Islam dtinyasini ciddi anlamda etkileyen Bati konusu tizerinde
durmamak, gergegin bir yontint gérmemek ve eksik bir bakig agisi ile sonuglana-
caktir. Dolayisiyla, gelenegi korti kortine taklit etmenin yanlighg kadar Batinin
etkisi ve bu etki sonucu olugan taklit izerinde de ayni ciddiyet ve samimiyetle
durulmalidir. Aksi takdirde, Batinin kilttriyle, bilim ve din anlayisiyla sekillen-
mis bir zihin yapisiyla, Islam gelenegini degerlendirme ve sorgulama tehlikesiyle
kars1 karstya kaliriz.

Gelenegi ele alirken tizerinde durulmasi gereken bir diger husus da stirekli
glindeme getirilen ‘oze doniis’ diiglincesi ve bu dustincenin gelenek kargisindaki
konumudur.

Oncelikle sunu ifade etmek gerekir ki, ilk 1slahat hareketlerinde temele
donmek, 6ze donts; Kur'an, stiinnet ve gelenegin ilk dénemlerinin digtince ve
uygulamalarinin benimsenmesi, selefi diigincenin 6n plana ¢ikarilmasina isaret
eder. Modern dénemde ise 6ze doniis, bazen gelenegin biitlintyle yok sayilmast,
hatta daha ileri bir tarzda bazen stinnetin de yok sayilmasi ve sadece Kur’an met-
nine vurgunun 6n plana gikarildig: cesitli bakig acilarinin ifade bigimi olarak kul-
lanilir.

Burada garpigt bir 6rnek olarak sozgelimi Hindistan ulemast gevresinde
modernistlerin 6nctisti diye nitelendirilebilecek olan ve 1905te vefat etmis olan
Seyyid Ahmed Han tizerinde durulabilir. Ahmed Han, Islam diinyasinin geri kal-
masinin temel nedenini 6zden uzaklagmaya baglayarak, Kur'an’a déntilmesi ge-
rektigini ifade etmistir. O, Kur'an’in ruhunun Islamin temeli oldugunu savuna-
rak, Kur'an’in tek rehber olmasi gerektigini vurgulamistir. Ahmed Han Kur'an’a
doénmeyi ifade ederken, Kur'an’la yetinmeyi kastederek, gelenegin bir kenara bi-
rakilmasi gerektigini, hatta hadisin bile devre dig1 birakilmas: gerektigini ifade
etmistir. O, basta kendisinden o6nceki 1slahat hareketlerinin yaptigi gibi ‘sa-
hih’lerle sahih olmayanlarin birbirinden ayrilmast ve sahihlerin kabul edilmesi
gerektigini savunmusg, ancak diiglincesinin son agsamalarinda hadisin tamamiyle
reddedilmesi ve sadece Kur'an’in esas alinmasi gerektigini belirtmistir. Bu yonty-

10 Fazlur Rahman, Islam, s. 348.
11 Garaudy, 20. Yiizy:l Biyografisi, s. 319.
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le kendisinden sonrakilere biiytik ¢lgtide etki etmis ve Hint alt — kitasinda “Ehl-i
Kur’an’ adinda, hadisi tamamen reddedip sadece Kur'an’i esas alan bir grubun
ortaya ¢ikmasinal? neden olmustur. Geleneksel tefsirlere elestirel bir yaklagimla
bakan Ahmed Han, bu tefsirlerin Kur'an’in fikih, kelam gibi ilahiyat bilimleriyle
iligkisi veya Kur’an’in i’cazi, i’cazinin yénleri ve benzeri ikincil konularla ugrastik-
larin1'® vurgulamugtir. Ozetle Ahmed Han, salt Kur'an’in 6n plana gikarilmasi ve
gelenege ait tim verilerin reddedilmesi gerektigini vurgulayan bir bakis agisini
benimsemistir. Kur’an’it yorumlamada da, akla ve tabiat kurallarina aykirt dusg-
memeye 6zel gayret sarfetmigtir*. Dolayisiyla Ahmed Han ¢izgisindeki modern-
lesmenin iki temel noktasinit ‘akil’ ve ‘tabiat’ olusturmusg!® ve bu gercevede gele-
nek ok sert bir elestiriye tabi tutulmustur.

Gelenegi stirekli elestiriye tabi tutup yok saymaya ¢alisan ve Kur’'an met-
nini 6n plana ¢ikaran modern dénemdeki 6ze doniis diigiincesinin biiytik oranda
Batidaki modernlesme stirecinden etkilendigini ifade etmek miimkiindiir. Ayrica,
Oze doniig dugtincesinin arka planinda bulunan temel unsurlardan biri de, din ile
modern dinya arasinda varsayilan gatigmanin, dinin Kur'an metnine indirgene-
rek bu metin Uzerinden agilmaya ¢aligilmasidir. Aslinda isin garip veya ironik
tarafi, Kur'an’a ve stinnete dénmeyi temel hareket noktasi olarak kabul eden ve
gelenege agir elestiriler yonelten 6ze donts distincesinde ¢ogu zaman toplum,
siyaset, bilim, teknoloji ve ekonomi gibi alanlarda Batinin ne kadar etkisinde
kaldigimiza ve diigtince haritamizin olusumunda Batinin roltine fazla yer veril-
mezken, 1srarla, gelenegin siki bir elestirisine girisilmesidir. Bagka bir ifadeyle,
Kur'an’in gelenekten koparilmasiyla, farkinda olarak veya olmayarak, Batinin
daha kolay etki edebilecegi bir alan olugturulmaktadir.

O halde, 6ze donmek, Kur'an’a ve stinnete donmek ifadelerinin sloganik
bir bicimde kullanilmasi yerine i¢inin saglam ve saglikli bir sekilde doldurulmasi
gerekmektedir. Dolayisiyla, 6ze dontis derken, bundan ne kastedildigi de agik bir
sekilde belirtilmelidir. Oze doniig derken; gelenege mi, Kur'an, stinnet ve ilk do-
nemdeki insanlarin uygulamalarina mi, yoksa bunlardan sadece Kur’an metnine
mi donts kastedilmektedir. Zira bu bakis acilarinin her birinin olusturacag: ayri
bir diinya goriisii meydana gelecektir.

Ote yandan Kur'an’a déniis diigtincesi, yukarida da ifade edildigi tizere, ge-
lenege mesafeli durmaktadir. Dolayisiyla, gelenegin tirlinti olan tefsir, hadis, fikih,
kelam metodolojilerinin, ¢zelde de tefsirle ilgili ortaya konmug metodolojilerin
atlanip yok sayilmasi giindeme gelmektedir. Zira bir ayeti veya bir kelimeyi, bir

12 Fazlur Rahman, Islam, s. 305-306; a.mlf., “Revival and Reform in Islam”, II, 645-646; Zobairi, “Sir
Syed Ahmad Khan’s Interpretation of Muslim Society”, s. 177-178.

13 Aziz Ahmed, Hindistan ve Pakistan’da Modernizm ve Islam, s. 53; Daabla, “Muslim Political Thought
in Colonical India”; s. 29-30.

14 Ahmed Han, “Sir Sayyid Ahmad Khan’s Principles of Exegesis I1”, s. 329.

15 Aziz Ahmed, age. s. 330; Smith, Modern Islam in India, s. 58.
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kavrami anlama ve yorumlama ile ilgili olarak gelenekte cesitli metodolojiler tire-
tilmigtir. Dolayisiyla yorum yapilacagt zaman, bu metodolojilere dayanilarak,
belirli bir sistematik diizen igerisinde yapilir. Sadece Kur'an metnine dayanildi-
ginda ise, bu metodolojilerin timi anlamsizlagmaktadir, anlamini yitirmektedir.
Isin bir diger boyutu ise, bu yaklagimla, Kur'an’la aramizdaki tarihi siireci ve ge-
lenegi atlamakla yok sayarak, birden bire kendimizi Kur'an’in ntzul ortamina
yaklagtirmig olma vehmini tagima riskiyle karst karstya oldugumuzdur.

Isin bu yonii sorun olmakla birlikte, Kur'an’dan uzaklagildigi, Kur'an’in
toplum katinda en azindan dindar gevrelerde anlamaya yonelik yeterince okun-
madig1 ve dinin buytk 6lgtide Kur'an digindaki kitaplardan 6grenildigine de vurgu
yapmak gerekmektedir. O halde, gelenegin biitiintyle atlanmasi dogru olmadig1
gibi, Kur'an’in sif sevap elde etmek tizere anlamadan okunan bir metin haline
déntstirtlmesi de dogru degildir. Dolayisiyla, konuya pargact yaklagmak ve me-
selenin sadece bir yoniint gérmek yerine, butiinctl yaklasmanin daha dogru ola-
cag1 agiktir.

Gelenege mesafeli durmanin veya gelenegin strekli elestiriye tabi tutulma-
sinin 6nemli nedenlerinden biri de, Islam toplumunun son birkag asir boyunca
hep gerileyip, zayif ve edilgen konuma diismesi, Bat1 toplumunun ise ters orantili
olarak bu stireg igerisinde stirekli gii¢ kazanmasidir. Islam toplumunun zayif du-
rumda olmast, bunun sebeplerinin ne’ligi tizerinde kafa yorulmasina sebep oldu.

Oysa Islam toplumu ilk dénemlerde gok giigli bir temel olusturdu. Tedvin
dénemi diye adlandirlan ve 6zellikle ilk ti¢ asr1 kapsayan dénemde ciddi ve kulli-
yetli anlamda eserler, metodolojiler ortaya kondu. Islam diistincesinin tedvin
déneminde metodolojik diizeydeki yapisi; Tefsir, Hadis, Fikih Usuli, Akaid, Ke-
lam — Akaid, Tarih, Dil gibi temel disiplinlerle sekillenmigtir. Temelde bunlarin ve
daha bagka unsurlarin olusturdugu giig ve ivme ile Islam toplumu orta cag bo-
yunca etken bir konumda oldu. Ancak ortagagin bitimine isaret eden Rdnesans ve
Reform hareketlerinin ortaya gikmasi, Bat1 toplumunun bilimde ilerlemesi ve son
dort yiizyilda gittikce gii¢ kazanmast ile ters orantili olarak Islam diinyasinin
ortagag sonrast dénemle birlikte zayiflamaya ytz tutmast ve bu zayifligin gittikce
artmas ile birlikte, az 6nce de ifade edildigi tizere, Islam toplumunda gesitli sor-
gulamalarin ortaya ¢ikmasina sebep oldu. Bu sorgulama stireci iki asir1 agkin bir
zamandir devam etmekte ve etkinligini stirdtirmektedir. Ancak sunu hemen ifade
etmek gerekir ki, bu sorgulama uzun stiredir devam etmesine ragmen, nedeni ne
olursa olsun, Islam toplumu halen zayif ve edilgen konumdan kurtulamamugtur.

Islam dtinyasinin geri kalmasinin sebepleri konusu, modern donemde de
tartisilmis ve halen tartigilmaya devam etmektedir. Bu streg igerisinde, geri kal-
manin Ozellikle dahili boyutlart tizerinde durulup, gelenegin kurban segilerek
giinah kegisi haline getirildigini ifade etmek mumkin. Bu gergevede, Tefsir, Ha-
dis, Fikih, Keldm gibi ilimlerin metodolojileri ciddi ve agir elestirilere tabi tutul-
maktadir. Ozellikle modern dénemde gelenegin siki bir elestirisini yapanlardan
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Hint Islam modernizminin en énemli temsilcilerinden biri olan Seyyid Ahmed
Han, Fazlur Rahman, Muhammed Arkoun, Muhammed Abid Cabiri ve Nasr
Hamid Ebu Zeyd bu anlamda ilk akla gelen sahislardan birkagi olarak sayilabilir'®.

Bunlardan sézgelimi Fazlur Rahman, Islam diinyasindaki durgunlugu
onfi¢lincti yiizyilin ortalarinda hilafetin otoritesinin yikilmasina ve boylece Islam
dtinyasinin siyasi birliginin pargalanmasina baglayanlari elestirerek, durgunlugun
bu dénemden ¢ok énce bagladigini ve uyusuklugun, Islam hukukunun temellen-
dirildigi esaslarda yattigini belirtir'?. Yine Fazlur Rahman [slam hukukunun yapi-
sin1 elestirerek, Islam hukuk sisteminin rastgele ve dizensizce Kur'an’a, stinnete
dayandinldigin, Islam hukuk literat@irtiniin baglangicindan beri giinliik hayatin
ihtiyaclarindan kopuk, salt teorik ¢alismalar oldugunu ve hukuk olarak tanimla-
namayacagini ifade eder!®.

Basta da ifade edildigi tizere, gelenek higbir sekilde dinin bizzat kendisi de-
gildir, dinin algilanma bicimleridir. Ayrica gelenegin tiimiiniin dogru veya timu-
nin yanlig oldugunu ifade etme imkanimiz higbir sekilde yok. Dolayisiyla, 6zel-
likle yasadigimiz modern dénem igin séylemek gerekirse, sorun gelenegin kendi-
sinde degil, bizim dine ve gelenege yaklasim bigimimizdedir. Gelenegin elestirisi
uzun bir siireden beri ciddi anlamda yapiliyor olmasina ragmen, Islam diinyasinin
yine de gii¢c kazandigindan ve diinyada etkin bir konumda oldugundan sz etme
imkanimiz yok. O halde, sorunun bir ginah kegisi segilerek ona ytklenmesi sek-
linde degil de, daha analitik bir bi¢cimde, geri kalmigligin biitiin boyutlar1 tizerinde
durularak temellendirilmesi gerekmektedir. Aksi takdirde, kendi kendimizi kan-
dirmaktan ve sorumlulugu tizerimizden atmaya ¢alismaktan 6teye bir sey yapmig
olmayacagimizi da ifade etmek gerekmektedir.

Geleneksel birikimle yetinmeyi, ona geri dénmeyi ve onu ihya etmeyi is-
temekle, gelenegi geri kalmanin temel nedeni olarak kabul etmenin iki yanlig ve
u¢ tutum oldugu, vurgulanmast gereken 6nemli bir diger husustur. Gelenek, ne
Kur’an’la tarihin belirli ddneminde yasayan bizlerin arasina bir duvar olmali, ne
de aradan butiintyle kaldirilmasi gereken lizumsuz bir veri olarak kabul edilme-
lidir. Muhammed Ikbal, “Ge¢misini tamamen reddetmek hichir ulus icin karls bir is
degildir. Ciinkii, o ulusun kigiligini ortaya koyan ge¢misidir”? ifadelerine yer vererek,
gelenekle ilgili tutumunu belirlemektedir. Burada, gelenegin, tarihi birikimin so-
mut gerekliliginin temelinin ¢trGittldigt bakig agilarina ihtiyatla ve stiphe ile
bakmanin daha dogru olacagini belirtmek gerekmektedir. Gelenegi toptan kabul,

16 Bkz. Giiler, “Muhtar Bir frade (Allah’in iradesi)”, s. 216-217.

17 Fazlur Rahman, Islam ve Cagdaslik, s. 94.

18 Fazlur Rahman, age. s. 98; Ayrica bkz. Pacaci, “Cagdag Dénemde Kur'an’a ve Tefsire Ne Oldu¢”, s.
98.

19 {kbal, Islam’da Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu, s. 225.
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toptan red veya se¢meci yaklagimin yerine, gelenekteki unsurlari kendi tarihi
stregleri icerisinde ele alip degerlendirmek daha dogru bir yaklagim olacaktur.

[slam diinyasinin, yasadigimiz modern dénemde kendini yoklamasi, gele-
negini iyi tahlil etmesi ve bir uyanig gergeklestirmesi kaginilmazdir. Ancak mese-
lenin salt bir uyanis meselesi olmadigini da belirtmek gerekmektedir. Zira ertesi
glin uyanmak tizere uyuyan kisi i¢cin uyanma, her zaman oldugu gibi normal bir
seydir ve farkli herhangi bir unsur tagimaz. Ancak sézgelimi Kur'an-1 Kerim’de
kissalarina yer verilen Ashab-1 Kehf ve onlarin durumunda olanlarin, hayatlarini
normal akisi tizere stirdiirebilmeleri igin sadece uyanmis olmalari yeterli gelmeye-
cektir. Uyanmanin yaninda, hayatin gercekligini anlayabilmeleri ve bu gercevede
yagamlarini stirdirebilmeleri amaciyla bilinglerini de uyandirmaya / yenilemeye
ihtiyaglar1 olacaktir.

O halde yapilmasi gereken, aslinda kendi 6z kimligimizi ve parametreleri-
mizi koruyarak, degisen diinyayi, sartlari iyi okumak, bunlara ayak uydurmak ve
dtnyanin ihtiyag duydugu mesaji sunmaktir. Aksi takdirde, Eflatun’un magara-
sindaki ytizleri duvara déntk bir sekilde kelepgelenen ve hayati sadece digaridaki
151810 duvara distirdigi golgeler ve hayallerden ibaret sayan magara insanlarinin
durumunu yagamaya devam ederiz?.

Dinin bizzat kendisinin, Kur'an ve stinnetin degil, fakat dini yorumun mi-
adini doldurmus gozikebildigi, bagka bir ifadeyle, yasanilan dénemdeki sartlara
uygun dismediginin distintldigt alanlarda yeni bakig agilarinin ve yorumlama-
larin yapilmas: mutlaka gereklidir. Yani dinin kendisini degil, fakat dinsel yoru-
mu konu edinen bir ihyadan s6z etmek elbetteki mimkindir ve gereklidir. Zira
Kur’'an’t indiren Allah’tir, fakat onu okuyup anlamaya ve yorumlamaya calisanlar
ise, farkli tarihsel durumlarda yasayan insanlardir. Dolayisiyla yapilan, dini di-
zeltme, modern duruma uygun hale getirme degil, tarihsel anlarda yasayan insan-
larin din kargisindaki durum ve konumlarni, yasadiklari dénemin sartlarini da
g6z 6ntinde bulundurarak diizeltmek, 1slah etmektir. Bu sayede, etkisini kaybet-
meye ylz tutan ve yetersiz kalan bilgiler, giincellestirilerek etkin bir duruma
getirilir.

“Allah bu timmete her ylizyilin basinda din (algt, diistince ve ig)lerini yeni-
leyecek bir mtceddid gonderir”?! hadisinin de ifade ettigi tizere, diigtincenin yeni-
lenmesi, Mehmet Akif’in ifadesiyle “Kur’an’t asrin idrakine sunma’nin gergek-
lesmesi gerekir. Bagka bir ifadeyle, bu bakis agist hayatin bir pargast olmalidir.
Ayrica, Peygamberimizin; dogruya isabet edenin iki sevapla, yanlis ictihatta bu-
lunanin da bir sevapla miikafatlandirilacagini?? bildiren ifadesi de, bu bakis agisini
yerlestirmeye yonelik olarak kabul edilmelidir.

20 Cabiri, Cagdas Arap—Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, s. 39-40.
21 Ebu Davud, Sunen, Melahim, 1.
22 Buhari, Sahihu’l-Buhari, P'tisam, 21; Muslim, Sahih-u Muslim, Akdiye, 15.
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Sonug itibariyle, gelenek, yiksek bir yere tirmanildiktan sonra firlatilip ati-
labilen bir merdiven olarak degerlendirilmemelidir?®. Diglincenin bir temele
oturmast, kurumsallagmasi ve gelisebilmesi i¢in gelenek biiyiik 6nem arz etmek-
tedir. Dolayisiyla gelenege diglayici bir mantikla yaklasmak oldukga yanlis bir
yaklagim olacaktir. Kargi ¢ikilmasi gereken, tarihsel an ve durumlarda ve tabii
baglaminda ortaya ¢ikmig ve bu tarihsel an ve durumlara ¢6ztim getirmig gelene-
gin kendisi degil, gelenegin yeterliligini ve yetkinligini savunan gelenekgiliktir.
Bagka bir ifadeyle, degisime karsi gikan bakig acisidir. O halde, gelenek ile gele-
nekgilik arasinda bir ayirimi gitmek oldukca ¢nem arz etmektedir. Zira gelenek
streklilik ve degisim vasatina isaret ederken, gelenekgilik statiklige, degisime karsi
ctkmaya, din alaninda distincenin tekamil edip bir sona ulastigina isaret eder.
Ancak bu bakig agisinin vehimden &teye bir anlam tagimadigini da ifade etmek
gerekmektedir. Gelenege dayanmak; gelenege ait unsurlara herhangi bir kutsallik
atfetmeden onlari iyi tanimak, faydali unsurlarini yitirmeden gelecek nesillere
aktarmak gibi bir gérevi yerine getirmek anlamina geldigi gibi, ayni zamanda o
gelenegi kendi tarihi sartlar icerisinde ele alip degerlendirmeyi, sorgulamay1 ve
yeni bakig agilart getirmeyi de iceren buttinctl bir yaklagimi ifade eder. Gelenegi
elestirmenin gelenekgi yaklagim tarafindan gelenek karsitligi olarak sunulmasinin
da dogru bir bakis agist olmadigini belirtmek gerekmektedir.

Insani, tarihi ve sosyal hayat1 kesintisiz bir hareket icinde kabul eden bir
dinin degisime kargt ¢iktigini ifade etmek mumkin degildir. Degisim, esyanin
tabiatinda vardir ve degigsimin olmadigi yerde 6lum vardir. Degisimi vurgulama-
nin ve ¢agdaghigin da iyi tanimlanmasit gerekmektedir. Bagka bir ifadeyle, ¢cagdas-
l1g1 gelenegin karsiti bir merkeze yerlestirip, bir araya gelmesi neredeyse imkansiz
iki farkli alan veya iki farkli bakis agis1 olarak tanimlamak oldukga yanlis olacak-
tir. Cagdaslik, gelenegin biitiintiyle atlanmasi, yok sayilmasi, dinin anlagiimasin-
da engelleyici bir unsur olarak kabul edilmesi anlamina gelmemelidir. Cagdaslik,
dinin degil fakat dini bilginin eksikliklerini, ¢agdas donemde yetersiz goriinen
unsurlarini gidermeye ¢alismak olarak anlagilmalidir. Aksi bir bakis agisinin bin-
digimiz dali kesmek anlamina gelecegi aciktir. Necip Fazil'in; “Ortada bir buz dags
vardi, hohlaya hohlaya erittik, simdi camurdan gecilmiyor” ifadesi de, gelenegi biti-
niyle diglamanin yararli olmayacag: goriisint desteklemektedir. Ayrica, bizim de
tarihsel varliklar oldugumuzu ve gelenegin bir parcast konumunda bulundugu-
muzu unutmamak gerekir. Ondoért asirlik birikimi reddeden bakis agisinin, ileriki
zaman kesitlerinde veya bir asir sonra birilerinin gelip, bu asirda yasayanlari da
icine katip, onbeg asirlik birikimi yok sayabileceklerini goz ard1 etmemesi gerekir..

Gelenegi kat1 bir gekilde savunanlarin, Kur'ant gegmis alimlerin tekelinde
gormeleri yanligin bir ucunu temsil ederken, gelenekselcilige tavir almaya caligan-

23 Gasset, Kiitlelerin Isyans, s. 11-12.
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larin ise, Kur’an metninin kendi diistincelerinin bir ¢iftligi olmadigini gérmemele-
ri ve kavrayamamalari® da yanligin diger ucunu temsil etmektedir. Bu iki bakig
acisindan da uzak durulmalidir.

Kur'ant ginimiz insaninin azami o¢lg¢tde istifadesine sunabilmek ve
Kur'an yorumunda daha ileriye gidebilmek, daha ilerilere sigrayabilmek amaciyla
oncelikle adimimizi geriye dogru atmamizin gerektigi bilinciyle, Islam gelenegin-
de, 6zellikle fikih ve tefsir usuliinde gelistirilen yontemlerin yeni bir okumayla
gindeme getirilerek bunlara gerekli 6nemin verilmesi, sonrasinda yeni yorum
yontemlerinin ciddi bir tenkide tabi tutularak incelenmesi, neticede de, saglam,
ayaklari yere basan, tepkiye ve benzeme psikolojisine dayanmayan yorum yon-
tem(ler)inin gelistirilmesi bir gerekliliktir. Aksi takdirde, gelenek goz ard: edilerek
yapilacak yorumlamalarin saglikli sonu¢ vermemekle birlikte zarar da verebilece-
gi, daha iyiye ulagmay1 hedeflerken var olani da yitirme riskini her zaman berabe-
rinde tagtyacag1 digtintlmelidir.
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BAZI ISLAM FILOZOFLARININ
TENASUH NAZARIYESINE YAKLASIMLARI

Eytip BEKIRYAZICI*

OZET

Ruh, diistince tarihi boyunca insanoglunu en fazla mesgul eden konulardan
biri olmustur. Ruh-beden iliskisi, 6lim ve sonrasi, ruhun 6limsiiz olup olmadigi
Uzerinde 6nemli tartismalar yapilmistir. Bir kisim diistindr, 6limsiz kabul ettikleri
ruhun yolculugunu tenasiih géristyle izaha calismistir.

islam filozoflari da eserlerinde tenasiih fikrine yer vermislerdir. Filozoflar bu
konuda birbirlerinden farkli yaklasimlar sergilemislerdir. islam diisiinirleri genelde
tenastiihiin imkansizligi Gizerinde fikir beyan ederek onu gegersiz hale getiren delille-
ri agiklamislardir. Bu baskin goriise ragmen tenasiihii benimseyen ve bunu hak-
Iilandirmaya calisan islam filozoflari da olmustur.

Bu makalede Islam filozoflarinin tenasiih konusundaki farkli yaklagimlarini
aciklamaya calisacagiz.
Anahtar Kelimeler: Din, ruh, beden, tenasiih, filozof

THE APPROACH OF SOME ISLAMIC PHILOSOPHERS TO THEORY OF ME-
TEMPSYCHOSIS

The soul is one of the most important subjects that humanbeeings at-
tended to it during the history of thought. The relation of soul-body, the life after
death, the immortality of soul etc. are important problems discussed for years.
Some thinkers explained the immortality of soul by metempsychosis.

Islamic Philosophers discussed this topic at their works. Their thoughts are
different from each other. Althought most of Islamic philosophers refused metem-
psychosis with different arguments; few thinkers accepted the truth of reincarna-
tion.

In this article we will try to examine different views of the Islamic philoso-
phers about reincarnation.

Key words: Religion, soul, body, metempsychosis, philosopher

GIRIS:

Insan tizerine dtigiinme felsefenin énemli problemlerinden biridir. Diistince
tarihinin ilk dénemlerinden beri, varlik olarak insan, akli, duyular, yetileri, fiziki
ve psikolojik durumu, ge¢misi ve gelecegi tizerine cesitli tartigmalar yapilmuis,

* Dr., Atatiirk Universitesi Hahiyat Fakiiltesi. ebekir@atauni.edu.tr
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cogu kez, bir ruh ve beden varligi olarak ele alinan insanin 6lim sonrast durumu
hakkinda farkls fikirler ileri stirtilmustiir. Bu baglamda ruh-beden iligkisini, ruhun
yolculugunu, insanin evrendeki konumunu ve 6lim sonrast hayatini izah icin
ileri stirtilen segeneklerden biri olarak ruh gégti (tenastih) dustintrlerin ilgi ala-
ninda olmustur.

Bu makalede ilk olarak tenastih fikrinin tarihsel stireci ve gintimtzde ulag-
t1g1 boyutlara dikkat gekilecek, daha sonra Islam diigtincesi tarihinde konuyu
olumlu ve olumsuz yonleriyle ele alan sinirli sayida distiniirin goriiglerine yer
verilerek bir degerlendirme yapilmaya ¢alisilacaktir.

Bir terim olarak ruh goci!; (“Tenasth”, “reenkarnasyon”, ing.
metempsychose; transmigration of the soul, palingenesis) bir bedenden ayrilan
ruhun, derhal bagka bir bedene girmesi, tek bir ruhun, insan, hayvan veya bitki
bedenine girebilmesini kabul eden gériisti ifade eder.” Bu nazariyede, insan ruhu-
nun Slimstiz oldugu, dolayisiyla beden ¢liince baska bir varliga gegtigi; bireysel
ruhun bir dizi bedene can verecegi savunulur. Bununla birlikte bireysel ruhun
mutlak bir 6limstizlige erismeden, ebediyete yiikselmeden ©nce, tam olarak
arinincaya kadar, bir dizi ruh goctine tabi oldugunu, baska bedenlerde yeniden
ortaya giktigini dile getiren goriig de bu kavramla kargilanir.® Ayrica tenasith, Hint
kiltirintn bir unsuru olarak, ruhun bedenden bedene gegerek tekdmiil etmesini
ifade eden bir kavram* olarak da kargimiza ¢cikmaktadir.

Ruh gégtine inananlar genel anlamda, insan varliginin, biri ruh, digeri be-
den olmak tzere, iki farkli bilesenden meydana geldigini kabul ederler. Bu iki
Ogeden, ruhun temel bilesen olup, insanin gercek 6ziini meydana getirdigini;
bundan dolayi, bedenin yok olup gittigi yerde, asil gerceklik olan ruhun 6limstiz
olup, bedenden bagimsiz bir varliga sahip bulundugunu dile getirirler. Bu anlayisa
gore, insanin mutlulugunun temelde ruhta aranmas: gerekir. Zira bedenle olan
iligkisi ruhun asil 6ztint bozup kirletir. Ruh, bedenle olan iligkisinde, bu diinyada
yaptig1 iyilik ve kottiltklere bagl olarak, mutlak dltiimstizlige erisip tanrisal alana
yiikselinceye kadar, bir dogug garki iginde olur. Insanin olimiinden sonra ise,
deger bakimindan kendisinden daha ytksek ya da asag: varliklarin bedenlerine
goger.®

! Insanin ruhunun daha 6nceden bagka insan ya da bedenlerinde olduguna ve dliince yine bagka bir
bedene gececegine olan bu inang Bati felsefesinde Pythagoras ve Empedokles ile iliskilendirilmistir.
Bu konuda bkz., Sarp Erk Ulas Felsefe Sozliigii, Haz. Komisyon, s. 974, 1123, 1223; Yitik, Hint Kokenli
Dinlerde Karma Inancinin Tenasiih Inanciyla lliskisi, s. 68-70.

2 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, s. 350.

8 Cevizci, Paradigma Felsefe Sozliigii, s. 807.

4 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sézliigi, s. 710.

® Cevizci, Paradigma Felsefe Sézliigii, s. 807.
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1- Antik Dénemden Giiniimiize Tenasiih

Felsefe tarihi boyunca pek ¢ok filozof eserlerinde tenasiih konusuna yer
vermistir. Bu nazariyeyi ilk defa olarak ortaya atanlarin baginda Pythagoras (mé.
572) vardir. Daha sonra bu dustince Platon (mé. 427) ve Plotinos (ms. 270) gibi
filozoflarda da gértlmusgtar. Bu fikir Islam distincesine ise Yunan felsefesi ve
Hint distincesinden ge¢migtir.® Tarihsel stirecte tenasth fikrinin ele alinigi ve
geldigi nokta onun butin yonleriyle irdelenmesini gerektirmistir. Clinki tenastih
fikrini yaymaya calisanlar, temel kanitlarini felsefe tarihine dayandirmaktadirlar.

Insanlik tarihi goz oniine alindiginda bu inancin, Eski Misir, Mezopotam-
ya, Yunan, Roma ve Hint diistincelerinde var oldugu bilinmektedir.7 Ancak gi-
niimiizle olan ilgisi acisindan Hindistan ¢n plana gikmaktadir. Insan ruhunun
bedenden bedene dolastig1 ve bdylece dzgurlestigi fikrini tarihsel stirecte Hindu-
izm’e dayandiran8 reenkarnasyoncular, daha sonra bttiin din ve kulttrlerin bu
konudaki kaynaklarinin da Upanisadlar ile Bhgavadgitd9 oldugunu ileri stirmek-
tedirler.10 Zaten Hinduizm'’in bilinen G¢ buyitik semavi dinden 6nce olmasill,
tenastih konusunda onlari etkilemis olmasiyla iligkilendirilmistir.

Cagimizda “tenastih fikri” gesitli acilardan ele alinarak, olumlu ve olumsuz
yaklagimlarla yogun bir sekilde tartisilmaktadir. Buglin tenasthle ilgili yayim-
lanmis pek ¢ok esere ulasabilmemiz mumkiindiir. Bu eserler icinde, bilimsellikten
uzak, insanlar yaniltabilecek bilgilerle dolu, tarafgir, olumsuz yayinlar dikkat
cekici ol¢tide fazla ve kolay ulasilabilirken,? akademik anlamda, ciddi aragtirmala-
rin sayisl ise, digerlerine oranla az sayidadir.®® Olumsuz ornekler igeren eserlerin
bir kisminda, tenasiihiin temellendirilmesi asamasinda Islam diistnirlerinin fikir-
lerine de yer verilmig olmasi, konunun bu noktadan irdelenmesi hususunda bizi
sevk eden dmillerden biri olmugtur.

Ruh gocti fikri, ruhun gizemli diinyasina ilgi duyan insanlarin uzak dura-
madig1 bir diigtince olarak kargimiza ¢ikmistir. Insanlar tarih boyunca ruh-beden
iligkisini sorgulamis ya da ruhun 6limden sonraki durumunun ne olacagr ile ilgi-
lenmiglerdir. Bugtin de ayni merakla ruh, gizemli bir diinyaya agilan kap: olarak
algilanmaktadir. Bu agamada gtintimiizde ruh gég¢line inananlarin, insanlara ak-
tardigi bir kisim fikirlere igaret etmenin yararli olacag: kanaatindeyiz.

¢ Vural, age. s. 350.

7Yitik, Hint Kokenli Dinlerde Karma Inancinmn Tenasiih Inanciyla Hiskisi, s. 75.

8 Bkz. Nikhilananda, Hinduizm, s. 65-72.

¢ Bunlar Hinduizmin kutsal metinleri olarak kabul ediliyor. Bkz. Korhan, Hinduizm, s. 43, 45.

10 Bkz. “Sunus” Hinduizm, (iginde) s. 5.

W Bkz. Yitik, Hint Kékenli Dinlerde Karma Inancinin Tenasiih Inanciyla Hiskisi, s. 18.

2Ornek olarak bkz., Cayct Said, Ruhculuga Gére Kur'an Ogretisi, Ruh ve Madde Yay., Istanbul 1995.

13 Bkz. Baloglu, Adnan Bulent, [slam’a Gére Tekrar Dogus Reenkarnasyon, Kitabiyat, Ankara 2001;
Gulliice, Veysel, Kur'an Isiginda Reenkarnasyon, Ragbet Yaynlari, Istanbul 2004.
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Reenkarnasyonu insanlara takdim eden anlayis, bu inang ile mutluluk gii-
dilerimize, “Gte dlemi tanimak” arzumuza getirdigi eksiksiz doygunlugun ve yeni
fikrin pinl pinil sadeligi karsisinda unutulmus, gercekligi kaybolmus, tutarsiz
doktrinlerin, sistemli belirsizliklerin kesin olarak bertaraf edilmesinin saglanacag:
diigtincesini agilamaya ¢alismaktadir. Boylece onlar, “insant yikan, umutsuzluk-
tan bagka bir sey vermeyen inkarc fikir ve itikatlari, insani pek az tatmin eden
dinsel dogmalart (nasslart) ortadan kaldirabileceklerini” ileri stirerek, ruh gocu
kanunu olmadan dinyay: idare etmeyi adaletsizlik ve zalimlik olarak gérmiigler-
dir.* Bu fikri insanlia sunan anlayisin en 6nemli argimanlari insanin ahlaki
durumu, 6lim korkusu ve 6limden sonrast ile ilgili meraktir. Aslinda hayatin
bizzat kendisi gibi 6lim de insanin her an igin zihnini meggul eden bir gercektir.
Insanlarin kaginilmaz bir son olarak hesaba kattiklar1 6liim gergegi, Gogu zaman
bir 6lim korkusuna déniiglir ve insan bu korkudan kurtulabilmek icin devamlt bir
arayis i¢inde olur. Oliim korkusunun insanlari arayisa sevk ettigi en 6nemli alan-
lardan biri de ruhun durumu, 6lim sonrast hayat ya da dliimden sonra bizi neyin
bekledigi sorunudur.”” Insanlarda 6liim korkusu gibi, éliimsiizlik arzusunun bu-
lundugu da bilinmektedir. Béyle bir arzunun ise, insanlari yeniden dogusa inan-
maya sevk eden bir sebep oldugu agiktir.s Iste bu sorunu asmada ruh gégii insan-
lara kurtarici bir diigtince olarak kabul edilmekte, insanlarin reenkarnasyona yo-
neliginde bu sunum etkili olmaktadir.

Tenasttht benimseyen kisilerin eserlerinde, neredeyse butiin biyik dinler-
de bu fikrin var oldugunun ortaya konulmaya galigilmasi, her felsefi ekoliin
6nemli dustntrlerinden bu yoénde alintilar yapilarak, okuyucularda bu fikrin
insanligin ortak mirast oldugu digtincesi uyandirilmaya gayret edilmesi dikkat
gekicidir. Ayrica ¢zellikle semavi dinlerde ruh gégt ile ilgili dogrudan bir agiklama
bulunmamasina ragmen reenkarnasyonu savunan kimselerin bu dinlerin kutsal
metinlerini zorlayarak yaptiklart yorumlarla bu inanci bu dinlere mal etme ¢aba-
lar1 da géze carpmaktadir.” Bu hususta Kur'an ayetleri ile ilgili yanlis yonlendir-
meye dikkat ¢eken caligmalar, konuyu farkli bir acidan ele almaktadir.’® Yine
ozellikle ilk ¢ag filozoflarinin goriigleri basta olmak tizere birgok disiintrin go-
riigleri tizerine agirt te'viller yapildigina vurgu yapan calismalar®” da séz konusu
inancin temellendirilmesi noktasinda bir problem yasandigini géstermektedir. Bu
nedenle tenasith inancini yaymak isteyenlerin, bu konuda hem Islam diistintirle-
rinin fikirlerini tam olarak yansitmayarak, hem de bazi antik dénem filozoflari-
nin gorislerini tek tarafli bir bakis acisiyla ele alarak nazariyelerini temellendir-

14 Geley, Tekamiilcii Ruhculuk, s. 59-61.

15 Bkz. Moody, Oliimden Sonra Hayat, s. 33 vd; Shaffer, Ruh ve Otesi, s. 13.

16 Bkz., Kog, “Psiko-Sosyal Yénleriyle Oliimstizlitk Arzusu”, EKEV, sy. 30, s. 55-56.
17 Bu konudaki 8rnekler igin bkz., Evrensel Yasa Tekrar Dogus, 1, 161, 178, 194.

18 Bkz., Gulltice, Kur'an Isiginda Reenkarnasyon, s. 141-149.

19 Bkz., Baloglu, age. s. 37-38.
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meye calistiklar ileri stirtilebilir. Bu eserlerde 6rnegin, Antik Yunan’dan Aristote-
les, Islam diinyasindan Mevlana ve Ibn Arabi gibi daha pek ¢ok diistintir tenasiih
anlayisini benimseyen kimseler olarak nitelenmiglerdir.”* Oysa gerek bitlin buyiik
dinlerde ve gerekse filozoflarin pek ¢ogunda tenasiih anlayiginin varligini ortaya
koyabilmek igin daha kesin kanitlarin ileri siirtilmesi gerekirdi. Ustelik bu calig-
malarda, bizim de burada degindigimiz bir kisim filozoflarin felsefi diigtinceleri-
nin tam olarak yansitilamadigini da séyleyebiliriz. Bu agidan biz degerlendirme-
mizde daha 6nce birkag aragtirmacinin da kismen deginmis oldugu bu konuya
isaret etmeye galisacagiz.

Yukarida da igaret ettigimiz gibi, filozoflarin eserlerinde tenastthe Antik
donemlerden bu yana yer vermis olduklari bilinmektedir. Insan ve ruh tizerine
dtgtinen filozoflardan bir kismi tenasith gériisiini benimsemigken, bir kismi
onun imkansizhig tizerinde durmustur. Islam diisiincesinin kaynaklari arasinda
olan Antik Yunan ve Hint diistinceleri, tenastihe yer vermeleri bakimindan Islam
dustintrlerini de etkilemislerdir. Islam filozoflarinin tenastihii konu edinmelerine
sebep olan dustinceleri daha ziyade Pythagoras ve ekolt ile Platon’da gérmekte-
yiz. Pythagoras ve Platon’un Islam felsefi diigiincesi tizerindeki etkisi ise bilin-
mektedir.? Dolayistyla bu konudaki etkilenme, dogal bir siirecin sonucu olarak
kabul edilebilir. Pythagorasg1 okul &zellikle ruh gégyle ilgili sahip oldugu goriis-
leri ile felsefe tarihinde birgok diigtiniir tizerinde etkili olmustur. Pythagoras'in,
kendisine atfedilen, “Bir giin gelecek ben elimdeki bu degnekle yine karsimizda ders
verecegim”” sdziiyle tenasiih inancini ifade etmis oldugu varsayilir. Yine
Pythagrasgt okulun énemli filozoflarindan Ksenophenes’in, bir kdpege iskence
edilirken aciy1p su sozleri sdylemis olmasi: “Dur vurma artik! Dost bir kisinin ruhu
var bunda. Sesini duyunca tanidim.”* da bu ekolin tanasiih anlayisina sahip oldu-
gunun delili olarak ele alinmigtir. Bu okulun &gretisine goére, 6limstz olan insan
ruhu stirekli bir dogus carki i¢inde déntip durmaktadir. Onu bu déngtiden kurta-
racak olan ise, bilimsel bilgi yoluyla, tinsel arinma ve erdemli bir yagam olacak-
tir.” Daha sonra 6zellikle Platon’un ruhun 6lmezligi ve bu diinyanin onun asil
vatant olmayist, asil yurduna ulasincaya kadar yapmast gerektigi eylemler®, bir-
¢ok digtinir tarafindan ondaki tenastih anlayiginin bir sonucu olarak benimsen-

20 Genis bilgi icin bkz. Evrensel Yasa Tekrardogus, 111, 83, 113. Mukayese igin bkz. Cebecioglu, Tasavvuf
Terimleri ve Deyimleri Sozliigi, s. 710.

21 Bkz., Bayrakdar, Islam Felsefesine Giris, s. 46.

2 Cevizci, llkcag Felsefe Tarihi, s. 21

% Cevizci, [lkcag Felsefe Tarihi,s. 21.

% Cevizci, llkcag Felsefe Tarihi, s. 23

% Gokberk, Macit, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, [stanbul 1998, s. 58-59. Platon’un tenasiih anlayist
hakkinda bilgi i¢in bkz. Erdogan, “Armeios Oglu Er Hikayesi Baglaminda Platon’un Oliimden Son-
raki Hayat Ile Ilgili Gortslerinin Dini Ve Felsefi Analizi” FUIFD. Elazig 2004.
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mistir.?6 Nitekim Platon’un 6zellikle Phaidon” ve Devlet? isimli eserlerinde bu
konuya yer verdigi de bilinmektedir.

Islam disiiniirlerinin tenastihi benimseme ya da reddetmeleri, genellikle
Pythagoras ve Platon’un etkisi ile bu etkiye bir tepki olarak ortaya ¢ikmugtir. An-
cak bu konuda vurgulamamiz gereken 6nemli bir husus da, tenasiihe tavir alan
Islam dustiniirlerinin Aristoteles’in 6zellikle Pythagorasci tenasith anlayisina
yoneltmis oldugu elestiriden etkilenmis olmalaridir. Bu elestirisinde Aristoteles
tenastthi “sagma” olarak nitelemekte ve ruhun bir bedenden bagka bir bedene
gecmesinin mimkiin olmadigini ifade etmektedir.”” Ayni sekilde Islam filozofla-
rinin 6nemli bir kismi kendi dini ve kiltiirel degerleri yaninda Aristoteles’in bu
distincesinden de hareketle tenastthtin imkansiz oldugunu belirtmiglerdir. Yani
Aristoteles’in bu konuda Islami diistinceye uygun diisen goriiglerinin, Islam filo-
zoflarinca ruhun yolculugu probleminde Aristotelesgi yaklagimi tercih etmelerini
kolaylastirmigtir.

Islam filozoflar tenasiih konusunda farkli fikirler benimsemisler, biiyiik
gogunlugu tenasithtin mimkin olamayacagini ileri siirerken, bir kismi da tena-
sthiin mimkin olabilecegini belirtmislerdir. Bu anlamda tenastih anlayisini ka-
bul edenlere 6rnek olarak Ebu Bekir er-Razi ile Thvan-1 Safa ekoliinii, reddedenlere
ornek olarak da Aristoteles’i takip eden Islam filozoflarindan Ibn Sina ile Igraki
ekole mensup olan Sthreverdi’nin gorislerine yer verecegiz. Onlarin bu farkli
tutumlarin etkilenmis olduklari felsefi kaynaklara bagli ortaya c¢iktigina isaret
etmeye calisacagiz.

2- Islam Diisiincesinde Tenasiih Goriisiinii Benimseyenler:

a) Thvan-1 Safa

Thvan-1 Safa, risalelerinde tenasiih kelimesini kullanmamistir. Ayni anlama
gelen farkli kelimeleri tercih etmiglerdir. Bunlar arasinda “intikal”-“gegisme”,
“neg’e”- “yeniden-ikinci kez ortaya c¢ikig”, “istihale” gibi kelimeler dikkatimizi
cekmektedir. Bu anlamda ruh, bir bedendeki émriinii tamamlayinca, kemale erin-
ceye kadar diger bedenlerde yeniden hayatina devam edecektir.®® Yani ruh bir
yolculuk yapmaktadir ve bu yolculugun son varig noktast bu cisimsel dlemden
bagka, ulvi bir alemin merkezi olan yerdir. Ruh temizlenip buraya vardiginda
yolculuk sona erecektir.!

26 Bkz. Platon, Sokrates’in Savunmast, s. 207-210.
¥ Bkz., Eflatun, Phaidon, s. 26-35, 55-61 vd.

28 Bkz. Platon, Devlet, s. 269-273.

29 Bkz., Aristoteles, Ruh Uzerine, s. 38.

30 Resdilu [hvan-t Safa, 111, 41, 47.

31 Resailu [hvan-1 Safa, 111, 37.
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Thvan-1 Safa, risalelerinde insan ruhu icin devamli bir algalig ve yiikselisten
bahsetmis ve bu seyri de bir nevi ruhun yolculugu olarak ifade etmistir. Ruhun
tamamen temizlenip ebedi hayata hazir hale gelmesini 6limtne kadar devam
eden bir yolculuk olarak ele aldig1 i¢in® bunu bir tenasith yolculugu olarak algila-
mak isabetli gézitkmektedir.

Thvan risalelerinde 6zellikle insan nefsi tizerinde durulur ve beden hapisha-
nesindeki insan nefsinin bu karanlik, elem verici, algaltict ve eksik durumundan
oliimle kurtulabilecegine isaret edilir. Insan bedeni ruh igin asla uygun bir konak
degildir. Ruh ulvi dlemdeki meleklerin vasiflariyla ezeli oldugu yerini 6zlemekte
ve bu cisimler aleminde tekrar o ulvi dleme gegis icin beklemektedir.® Insan bu
diinyadaki faaliyetleri ile ya melek seviyesine ytikselir ya da seytani vasiflara bi-
rntr. Beden hapishanesinden kurtulup ruhun ebedi dlemle miikafatlanan yolcu-
lugunun son bulmast ancak giizel fiillerle gergeklesecektir.®

Kisacasi bu konuda yapilan galigmalarda da ifade edildigi gibi** Thvan-1 Sa-
fa’ya gore, Allah kendisini unutan ruhlari bir ceza olarak bu diinyaya géndermis-
tir. Felekler leminden buraya disen ruhlar hatasini anlayip tovbe ettikge affedi-
lip eski yerine donme imkanina sahipken hatasini anlamayanlar, bu cisimsel
dlemde cesitli cisimlerle birleserek olgunlasincaya degin kalirlar. Yetkinlige ula-
samayan ruhlar bu dinyada bir inorganik cisimle, bir bitkiyle, bir hayvanla ya da
bir insanla birlegebilirler. Burada ruh diinya bedenini bir vasita olarak kullanarak
ahireti kazanmak igin galisir. Olgunlagmig ruhlar semavata ytiikselirken olgunla-
samayanlar, bedenlerinin karanliginda hapis olmaya devam ederler.

Burada tekrar vurgulamak istiyoruz ki, [hvan risalelerinde tenasiih agik bir
sekilde yer almamigsa da gesitli simge ve isaretlerle tenastih fikri iglenmigtir. On-
lar bu konudaki diigtincelerinde Pyhtagorascilardan etkilenmis ve onlarin goriisle-
rine benzer aciklamalarda bulunmuglardir.* Bu nedenle ihvanin bu fikre risalele-
rinde yer vermesi onun kaynaklart agisindan bir etkilenmeye igaret etmektedir.
Sonug olarak, Thvan-1 Safa’da bir tenastih inanci mevcuttur ve bu inancin kdke-
ninde Phytagorasg1 6greti vardir.”

2 Resdilu [hvan-t Safa, 1, 100, 184-185; 111, 36-38, 41; 79-80; IV, 243-245.
3 Resdilu [hvan-1 Safa, 11, 184; IV, 183.

34 Resdilu [hvan-1 Safa, 111, 41; IV, 112.

8 Ferruh, “Ihvan-1 Safa”, Islam Diisiince Tarihi (iginde), I, 334-337.

% Hane'l-Fahuri-Halil Cerr, Tarihu'l-Felsefeti’l-Arabiyye, 1, 274.

% Ferruh, “thvan-1 Safa”, Islam Diisiince Tarihi (iginde), I, 337.
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b) Ebu Bekr er-Razi

Islam filozoflar1 arasinda belirgin bir sekilde tenasiihii kabul eden diigtintir
hi¢ stiphe yok ki Razi’dir (6. 925). Razi tenastihle ilgili goriiglerini “es-Stretu’l-
Felsefiyye” isimli eserinde ortaya koymaktadir. O, “canlilarin kendi bedenlerinden
farkls tiirlerdeki baska bedenlere gegmeleri miimkiindiir” . ifadeleriyle bu ydéndeki
digtincelerini agiklamigtir. Razi tenastihti kabul etmesini aklen temellendirmeye
de ¢alismistir. Bu anlamda, “etobur hayvanlarin dldtrtilmelerinin hakli gerekgeleri
olmast gerekir” fikrini ileri stirmusttir. Eger bu hayvanlarin bedenlerinde haps
olmusg nefislerinin, insan bedeni gibi bagka bedenlere gegerek kurtuluglar sz
konusu olmasaydi, onlarin avlanmalart ve dldirtilmeleri dogru olmazdi. Razi bu
gecisin hayvanlar gibi insanlara gore alt mertebede olan canlilarin 6zgiirlesmesine,
kurtulusuna ve mutluluguna bir vesile gérmistiir.”” Buna gére Razi, ruhlarin hay-
vanlardan insan bedenine bir gegisinin bulundugunu, bunun gerceklesmesi esna-
sinda bir yticelmenin s6z konusu oldugunu ifade etmis ve hayvan bedenindeki
ruhun kurtarilmasi igin avlanmalarinin ve 6ldirtlmelerinin miimkin oldugunu
belirtmistir. Ancak Réazl bu gegisin insanla sinirli olduguna dikkat cekerek insan
bedeninden bagka insan bedenine veya daha ytice bir varliga gecisi uygun gérme-
migtir.*

Rézi’nin bu yondeki goriiglerine “Resdilu Felsefiyye” isimli eserin “min Kitab
[mi'l-[lahi™ bolimiinde yukaridaki fikirlere benzer sekilde isaret edilmistir. Ibn
Hazm’in “Kitabu’l-Fas!” indan nakledilen bir metinde ise, Razi’nin tenasth inanct
goze carpmaktadir. Bu gortglerinde o, yukarida ifade ettigimiz fikirlerinin yani
sira, tenasiihti kabul eden bir grup kimseyle birlikte, diinyada devamli kot fiiller
isleyen insanlarin ruhlarnin geytanlarin ruhlan tabakasina ait olarak ebedi ce-
hennemliklerden olduklarini, devamli iyilik yapan kimselerin ruhlarinin da melek-
ler tabakasina ait olarak ebedi cennetliklerden olduklar fikrini benimsedigi go-
rilmektedir.*

Gerek Razi’'nin eserlerinde, gerekse Rzl tizerine yapilan ¢aligmalarda orta-
ya kondugu gibi o, fikirlerinde tenasiih inancina yer vermistir.* Bu inanci tagima-
sina sebep olan etkenleri, diger bir kisim felsefi fikirlerinde de oldugu gibi antik
Yunan ve Hint felsefelerinde bulmaktayiz. Bu konudaki aragtirmalar ortaya
koymustur ki Ré&zi, tenasith konusunda Pyhtgoras ve Platon vasitastyla Antik

58 R4z, es-Siretu’l-Felsefiyye, s. 105.

% R4z, es-Siretu’l-Felsefiyye, s. 105; Karaman, Ebi Bekir er-RAzi’nin Ahlak Felsefesi, s. 58-59.

40 RA&ZE, es-Siretu’l-Felsefiyye, s. 103.

1 Bu eser ile ilgili olarak bkz. Karaman, “Tabib-Filozof Ebfi Bekir er-Razi'nin Felsefesinin Kaynaklar”,
EKEV, sy. 15, s. 144.

# Bkz., Nastr, “Zadu’l-Miisafirin, min Kitabi’l-ilmi’l-llahi”, Resdilu Felsefiyye (icinde), s. 174-175; Tbn
Hazm, Fasl, 1, 90-91.

* Bkz. Rézi, es-Siretu'l-Felsefiyye, s. 105; Karaman, Ebi Bekir Er-Razi'nin Ahlak Felsefesi, s. 58-60;
Bayrakdar, Islam Felsefesine Giris, s. 83.
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Yunan felsefesinden, Iran sehri vasitasiyla da Hint diistincesinden etkilenmigtir.*
Ré4zi’nin metafizik alaninda ortaya koydugu beg ezell ilkeyle uyumlu bir gekilde
de nefis dongiistinti gerektiren bir yaklasimi tercih ederek, tenastthti sagma bulan
Aristoteles¢i ruh anlayigina karst Platoncu bir gérintim sergilemis oldugu ifade

edilebilir.

3. Islam Diisiincesinde Tenasiih Gériisiinii Reddedenler:

a) Ibn Sina

Ibn Sina kendisinden 6nce tenasiihii reddeden biiyiik Ttrk-Islam filozofu
Farabi (1. 950) gibi tenastihti reddetmistir. Bu konuda hem Farabi’nin hem de
fbn Sind'nin Aristotelesgi bir yaklagim sergilediklerini soyleyebiliriz. Ancak bu
etkiyi Islam kiiltiirii ile birlestirdikleri de bir vakiadir. Bunu Farabi’nin su ifadele-
rinden anlamak mtmkindir. “Tenasiihii savunanlarin dedigi gibi ruh, bir bedenden
dtekine ge¢mez. Beden Oldiikten sonra ruh icin ya mutluluk veya azap vardir. Her ruh
layik oldugu sekilde farkly bir mutluluga erecek veya azap gorecektir. Bu da adaletin
geregidir.”» Goriildtgt gibi diisiinir, tenasiihii reddederken, bunu Islamiyet’teki
mead 6gretisi cergevesinde ele almaktadir.

Farabi'yi izleyen Ibn Sina (61. 1037) tenasiih konusunu ondan daha ayrinti-
It olarak, “Sifa”, “el-Isarat”, “Ahvalu’n-Nefs” ve “en-Necatr” isimli eserlerinde ele alir
ve tenasthiin imkansizligini, -bir nefsin birden fazla beden kullanamayacagi-
tezini igleyerek reddeder. Ibn Sind’nin “ruhun bekasi” ve “sliimden sonraki duru-
mu” ile ilgili fikirleri tenasthtin mtimkin olamayacagini agik bir bigimde ortaya
koymaktadir.# Konuyla ilgili goriislerini en agik olarak Sifa’min “Kitabu’n-Nefs”
bolimiinde ortaya koymustur. Burada digiiniir, hem her beden igin mistakil bir
nefsin gerekli oldugunu, hem de bir bedende tasarrufun ancak tek bir nefisle
mimbkiin olabilecegine isaret eder. Boylece nefs ile beden arasindaki iligkinin tek
bir bedene ait tek bir nefsi gerektirdigini ortaya koyarak higbir sekilde bir bedenin
ikinci bir nefsi kabul etmesinin miimkiin olmadigini ifade eder ve buna bagl ola-
rak da tenasiih miimkin degildir hitkmiine varir.#” Ibn Sina nefsi tanimlarken, her
insanin kendine has bir insani ruh tagidigini ifade etmis, béylece her fert icin
miustakil ruh vardir anlayisini benimseyerek tenasithti bagtan reddetmisgtir. Ona
gore, nefsin ferdiligi onun bagka bedenlerdeki varligina engeldir. Dolayisiyla bu
soyut cevher i¢in mistakil bir beden vardir ve ruhun bu bedenden sonra bagka bir

# Karaman, “Tabib-Filozof Ebii Bekir er-Razi'nin Felsefesinin Kaynaklar”, s. 150-151; Bayrakdar, Islam
Felsefesine Girig, s. 83.

4 Farabi, Uydnu’l-Mesd'il, s. 64; Farabi ve tenasiih konusunda bkz. Aydin, Firabi'de Metafizik Diisiince,
s. 221-222.

46 Bkz. Ibn Sind, Ahwvalu’n-Nefs, s. 98 vd; Durusoy, Ibn Sina Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, s. 165 vd.

4 {bn Sina , es-Sifa-et-Tabiiyyat II, V1, 202-207.
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bedene gecisi s6z konusu degildir.®® Ahvalu’n-Nefs’te ise dugtinir, 6nce nefsin be-
kast ile ilgili bilgiler vererek nefsin bedenden ayri bir cevher oldugunu ve bedenin
Olmesiyle onun da yok olmayacagint anlatir.¥ Bu konuyu izahtan sonra “fi
[btali't-Tenasiih” baghg altinda her bir beden igin miistakil bir nefsin gerekli oldu-
gunu, bir bedende degisen ve ¢ogalan nefislerin séz konusu olamayacagini ileri
strer. Digtintr bir bedenin birden fazla nefsi kabul etme yeteneginin bulunmadi-
gini ifade ederek, bu durumdaki bedenin ikinci bir nefsi kullanamayacagini be-
lirtmigtir. Clinki ona gore “Eger, her biri kendisine baglanmis, kendisi igin ruh
isteyen birgok bedene gog edebilen bir ruh farz etsek, o zaman iki ruh ayni za-
manda bir arada bulunur. Dahasi, daha 6nce de dedigimiz gibi, ruh ile beden ara-
sindaki munasebet, ruhun bedende gizli olmas: seklinde degil, fakat ruhun bede-
nin suurunda olacak ve bedenin onun fiilleriyle tesirlenecek gekilde ruhun bedeni
idare etmesi manasinadir. Yasayan her canli varlik kendini idare ve kontrol eden
bir ruhu oldugunun suurundadir. Eger canli varligin suurunda olmadig: bagka bir
ruhu varsa aksi halde boyle bir ruhun bedeniyle iligkisi nasil olabilir. Bu, canli
varlik ne kendi suurunda ne de bedeniyle ilgileniyor demektir; halbuki iligki bu
sekilde olamaz.”® Ciinkl bir bedende sadece bir nefis yer alabilir ve sadece tek bir
nefs bedeni kullanabilir. Zira bedenin birden fazla nefsi algilamasi s6z konusu
olamaz. Ayrica o, bir bedende birden fazla nefsin yer almasi, tasarrufta bulunma-
sinin imkani yoktur gérisint ifade ederek buna bagli olarak tenastihiin higbir
sekilde distiniilemeyecegini® belirtmistir.

Disgtnir, tenastthi ruhun bedenden ayrildiktan sonraki durumunu izah
ederken ele alir ve tenastthiin imkansizlig1 Gzerinde durarak soyle der: “Aksi halde
her karigim, kendisine tasan ve tenasiih eden nefsin de onunla birlikte oldugu bir nefsi
gerektirir ve tek bir canlinin iki nefsi olurdu. Sonra, her yok olugun bir oluga bitismesi ya
da olusan cisimlerin sayisimn kendilerinden ayrilmis nefislerin sayisinca olmasi ya da
ayrik nefislerin tek bir beden hak edip biylelikle ona bitismesi veya engellenerek ondan
uzaklagmasi zorunlu degildir.”>

Ayrica Ibn Sina “en-Necat” isimli eserinde de konuyu benzer sekilde ele alir.
Ona gore sayet tenasith mimkiin olsaydi o zaman bir beden i¢in iki veya daha
fazla nefsin varliginin imkéani gerekecekti. Béyle bir sey mimkiin olmadig: igin
tenastih imkansiz olmaktadir.® Béylece her nefis igin 6zel bir bedenin varligini
ortaya koymaya galigir.

# Bkz. Ibn Sina, [usan Hakkinda, s. 116; Altintas, Ibn Sina Metafizigi, s. 128-129; Kuspinar, [bn-i Si-
na’da Bilgi Teorisi, s. 41.

# {bn Sina, Ahvalu’n-Nefs, s. 99 vd.

% Tbn Sina, Ahvalu’n-Nefs, s. 106-107; Bkz. Bayrakdar, Islam Felsefesine Giris, s. 208.

*! Tbn Sina, Ahvalu’n-Nefs, s. 106-107.

% [bn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 179.

% fbn Sina, en-Necdt, 11, 40-41.
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Filozofun tenastihle ilgili yaklagimini degerlendiren su tespit konuyu izah
agisindan &nemlidir. “Islam keldm ve felsefe geleneginde tenastihii reddedenler
arasinda [bn Sind'nin tenkidi iki bakimdan énem arz eder. Birincisi onun yaptig:
tenkit, tenastihe inananlarin gézard: ettigi en énemli hususa temas eder: Kisiligin
ferdi olusunu vurgular. Ikinci olarak ise, felsefe geleneginde cogulculuk adina
tenasithe imkan tantyan gértiglere de ciddi bir elestiri getirmesidir. Stiphesiz [bn
Sin&’nin tenastih aleyhindeki delilleri gelistirme gayreti, esas olarak bu inanigin
rasyonel olmadigini ve daha da onemlisi Islam akidesi ile uyusmadigini sergile-
mek amacina yoneliktir.”*

Ibn Sina’nin nefsin ézel bir bedene ait olusu ve ondan ayrildiktan sonraki
durumunu izahi da tenasithe kargi bir delil olarak ele alinabilir. Zira digtiniir ru-
hun bedenden ayrildiktan sonraki siirecine igaret ederken Islamiyet’teki mead
Ogretisi gercevesinde goriigler ortaya koyar.”

Filozofun felsefi anlayisinda nefs’in tagidigi anlam ve nefs hakkindaki go-
rugleri incelendiginde onun yine tenasithe imkan tanimayan bir anlayisi tercih
ettigi gorilecektir. Soyle ki, diiginirtiimiz nefsi nebati nefs, hayvani nefs ve in-
sani nefs olmak {izere {i¢ kisma ay1rir.® Bilindigi gibi Ibn Sind’nin bu tasnifindeki
bitkisel ve hayvani nefsler bedenlerinin yok olmasiyla ortadan kalkmaktadirlar.
Oysa insani nefs 6liimstz olarak varligini davam ettirmektedir.”” Bu durumda da
tenastithiin bir sekli olan hayvani nefsin insani nefse yiikselmesi imkansiz olmak-
tadur.

fbn Sina’nin tenasiihle ilgili yaklagimi daha sonra bu makalede ele alacagi-
miz Sthreverdi de dahil bir cok Islam diistiiniirti tarafindan izlenmistir. Onun
kullandig1 argtimanlar, tenasiihti reddeden Islam filozoflari tarafindan tercih edi-
lip, kabul gérmustiir.

b) Siihreverdi

Diustince sisteminde tenasiih gretisine yer veren ve onu reddeden dusi-
ntirlerden biri de Israk felsefesinin Islam diinyasindaki en énemli temsilcilerinden
biri olan §. Sthreverdi (61. 1191) dir. Eserlerinin btytk ¢ogunlugunda tenastihiin
imkansizligini delilleriyle tartigmig ve bu konudaki diigtincelerini geligkiye mahal
birakmayacak derecede agik bir gekilde ortaya koymugtur. Bununla birlikte, bazi
caligmalarda Stihreverdi’nin bu konuda geligkili fikirler tagidigi yéniinde iddialar
vardir.® Bu tiir iddialar, “Hikmet-i Israk™ta yer alan bazi ifadelerinden kaynaklan-

% Baloglu, Islam’a Gére Tekrar Dogus Reenkarnasyon, s. 146.

% Tbn Sina, Kitabu's-Sifa, Metafizik, s. 172-775.

% Tbn Sina, Ahvalu’n-Nefs, s. 57.

57 Bkz. Peker, [bn Sina’nin Epistemolojisi, s. 17, dpn. 33.

58 Bu konuda genis bilgi i¢in bkz. Bekiryazici, Sihdbuddin Siihreverdi'nin Felsefesi'nde Ontoloji Problemi,
s. 203-207.
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maktadir. Ctink s6z konusu eserdeki bazi ifadeler, tenastihti kabul ettigini veh-
mettirecek derecede bir kapalilik tasir. Bu nedenle bu distincelerinin irdelenip
konunun acikliga kavusturulmas: gerekmektedir.

Sthreverdi’nin ifadelerindeki karigiklik, okuyucuyu genis perspektifte bilgi-
lendirme gayretine bagl olarak ortaya ¢ikmuistir. Yine bu tiir kanaatlerin olugma-
sinda, onun kaynaklar1 arasinda Pythagoras’in ve az da olsa Hint felsefesinin
olmast, dahasi ruh icin bu dinyadan ulvi dleme uzanan bir yikselisi kabul etmesi,
yol agmig olabilir. Bu nedenle diiglintirtin bu konuya ait gériiglerinin bir btitiinlik
icinde ele alinmasinin ve eserlerinin dikkatli bir sekilde incelenmesinin celigkileri
ortadan kaldiracak bilgilere ulagtiracag: kanaatini tagimaktayiz.

Sthreverdi, ilk dénem eserlerinde tenasitth konusunu bagliklar halinde ele
almig, konuyla ilgili yeterli bilgileri stipheye mahal birakmayacak derecede bir
agiklikla vermistir. Bu baglamda metinlerinde tam bir tenasiih karsitidir ve delille-
riyle tenasiih fikrini reddeden bilgiler sunar.® Ornegin, Telvihdt isimli eserinde
tenastihi tartigmig ve tenastihii kabul edenlerin gortglerinde bulunan eksikliklere
ve geligkilere isaret etmistir. Bu gergevede ruh gogt kabul edildiginde, aralarinda
say1 bakimindan orantisal olarak biiytik farklar bulunan hayvan ve bitkilerin nasil
olup da insan sayisina denk dusecegini sorgulamis ve neticede bunun imkéansizli-
gina isaret etmistir. Béylece o, her bedenin kendisi igin 6zel bir ruhu bulundugu-
na igaret ederek rithun bagka bir bedene intikalinin asla s6z konusu olmadigini
vurgulam1§t1r‘6o

Yine bir bagka eserinde “fi Bekai’n-nefs” baglig1 altinda yer verdigi bu konu-
ya “Tenasiih, imkan digidir.” diyerek giris yapmaktadir. Daha sonra ise konuyu
soyle aciklar: “Ciinkii riih, kendi bedeninin cinsinden olan bagka bir bedene gecerck
eylemde bulunsayds, bu durumda ikinci bedenin yapisinn bir rith kabul edebilecek z-
giinliikte, elverislilikte bulunmas: gerekirdi. Bu durumda Tanri tarafindan ona ozgiin
ayri bir rih yaratlmays hak edecektir. Yani beden icin dzgiin bir rihla beraber bir de
intikal ile gelecek ikinci bir riih olacaktir ki bu durumda bir canlida iki nefis ortaya
ctkacaktir. (Siihreverdi'ye gore rih konusunda da agiklandigr gibi yaratilan her beden
icin Ozgiin bir rih vardir. Bedenin yaratilip ona 6zgiin rihun olmamas: diisiiniilemez.) Bu
durumda birisi, kopyalanan; dteki dzgiin iki rihun bir canlida bulunmas: akildigs, mu-
haldir... Eger riih’un insandan hayvana intikali seklinde bir tenasiih diisiiniiliirse bu
imkansiz bir seydir. Ciinkii o zaman bedenler kopyalanan (tenasiihle gecen) rithlara yer
olmak bakimindan istiin olurdu. Yok eger hayvanlardan insan bedenlerine intikal ol-
sayd, bu durumda da rihlar, bedenlerden iistiin olurdu ki bu agik uyusmazlik nedeniyle

bunlarm hepsi muhaldir.” o

% Bkz. Sthreverdi, Kitabii't-Telvihdti’l-Levhiyye ve'l-Arsiyye, 1, 81-85; Suhrawardi, Elvahu’l-Imadiyye,
Three Treatises, s. 57-58.

0 Bkz. Stihreverds, Kitabii't-Telvihati'l-Levhiyye ve'l-Arsiyye, 1, 81-85.

o1 Stshreverdi, Elvahu’l-Imadiyye, s. 57-58.
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Sthreverdi, yine bir bagka eserinde her rGhun ve ona ait her bedenin, 6z-
gln ve birbiri i¢in oldugunu ifade ederek tenastihii reddeden™ goriiglerini agikla-
mugtir. Bu gorisleriyle Siihreverdi de Ibn Sina gibi her bir fert igin mustakil bir
ruhun zaruri oldugunu ifade eder. Sayet bir ruhun bir canlidan bir digerine siraye-
ti mimkiin olsayd: tek bir canlida distinen, algilayan iki farkli ruhun olmast ge-
rekirdi ki bunun muhal oldugu agiktir ifadelerini kullanarak® tenastthiin imkansiz
olduguna isaret etmistir.

Goruldugt gibi, Stthreverdi’nin eserlerinde agik bir gekilde tenasitht redde-
den ifadeler yer almaktadir. O, ne insandan hayvana, ne hayvandan insana, ne de
bir bedenden diger bir bedene yonelen bir tenasth kabul eder. Bekir Karliga’nin da
ifade ettigi gibi, “Pythagorascilik’ta Gnemli bir yer tutan tenasiih-i ervdh goriisiinii diger
Islam diisiiniirleri gibi Siihreverdi de, Islam inanglarina aykirt oldugu icin reddeder.
Zaten Pythagorascilikraki tenasiih fikrine Islam diisiiniirleri hemen hemen hic yer ver-
mezler.”™ Biz de diigiiniire béylesi bir goriisti mal etmemize sebep olacak bir fikri-
nin oldugunu tespit edebilmis degiliz. Aksine Sthreverdi’ye gére beseri nefs eger
Allah’t ve meleklerini bilen (arif) bir nefs ise hakikatlerle stislenmis olarak varligi-
nt devam ettirir. O’'nun i¢in hakikatlerin iglenmesinin derecesi vardir. Clinki o,
hicbir gozin gérmedigi, hi¢bir kulagin isitmedigi ve hicbir insan aklinin hatirla-
madig1 lezzetlerde bulunan nefsin kemalinin gayesidir. Eger nefs, Allah’t ve me-
leklerini bilmeyen bir nefs olursa, Yiice Rabb’in “bu diinyada gizii kir olan, dhirette
de kor ve daha sagkindir” # dedigi gibi, Allah’tan ayr1 olmasindan dolay1 kor olur.%
Sthreverdi, boéylesi iyi isler yapan nefslere iyi mikafatlar, kotli amel sahiplerine
de cezalar olacag: diginda, rGhun ceza veya miikafat cinsinden bir tenastthtni
asla onaylamaz.

Bu problemi ¢6ztimlememize yardimci olacak ifadeler Stthreverdi'nin Yez-
ddn Sindht isimli eserinde yer alir. O bu eserde ruhun vicudu terk ettikten sonraki
durumunu su sekilde agiklar: a) Ruh; ne bu dinyaya ne de 6tekine ilgi duymayan
aptallar gibi basit ve saftir, gocuklarin ruhlar gibi. b)Ruh; diinya ile gok meggul
oldugundan basit ve kirlidir, bu sebeple bu diinya onu daha gok cezp eder. Oliim-
den sonra ise arzuladigi seyden (dinya) ayrildig i¢in buytk istirap duyar. Fakat
tedricen dinyalik agkini unutur ve ilk durumda oldugu gibi basit hale gelir. c)
Rubh; basit degil miikemmel ve saftir, 6ldtkten sonra benzestigi dustinilir, dleme
katilir ve tarif edilemeyen Tanr’y1 miisahede zevkine ulagir. d) Ruh; mitkemmel
fakat murdardir, bu ytizden éltimden sonra viicuttan ve Ilk Kaynak’tan ayrildig:
icin ¢ok buytk ac1 geker, fakat zamanla bu dinyaya yabancilasmaktan dogan

6 Suhrawardi, Kelimetii't-Tasavvuf, s. 106.

6 Suhrawardi, Kelimetii't-Tasavvuf, s. 106.

64 Karliga, “Pythagorasci Felsefenin Tiirk-Islam Felsefesine Yansimast”, Felsefe Arkivi, sayt: 22-23, s.
257.

6517 Isra, 72.

% Siihreverdi, “Filozoflarin Inanglart (I'tikadu’l-Hitkema)”, Felsefe Arkivi, say1: 26, s. 210.
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acilar azalir ve ruh manevi lezzetlere kavusur. e) Ruh miikemmel degil fakat saf-
tir. Yani mitkemmellik i¢in istek duymasina ragmen hal4 onu elde edememistir.
Oliimden sonra dinmeyen bir act duymasina ragmen zamanla bu diinya sevgisi
ondan uzaklagir. f) Ruh mikemmel degil eksik ve kirlidir, bu ytizden de en biiytk
aciy1 tadar. Bu sebeple insan dinyada sahip oldugu birka¢ giinti, ruhunun degerli
cevherini bir hayvanin degil bir melegin imajina getirmeye c¢alismakla harcamali-
dir. ¥ Bu ifadelerde de goruldugt gibi dustntre gére ruh 6limden sonra iyi dav-
ranig ve egitimle karanliklar diinyasindan ulvi dleme yiikselebilecegi gibi, kotu
davranig ve cehalet sebebiyle acilara maruz da kalabilir. Boylesi bir ytkselis ve
actya maruz kalmanin tenastihle hicbir ilgisinin olmadig: ise agiktur.

Kanaatimizce Stihreverdi’nin tenastthti kabul edip etmedigi noktasinda ge-
liskinin ortaya ¢ikmasina veya bazi aragtirmacilarda tenastthti kabul ettigi yo-
niinde bir digiincenin olugmasina tenastthiin mimkin olamayacag yontindeki
fikirlerini agiklarken vermis oldugu orneklerden bazilarinin yeterince tahlil edil-
memesi neden olmusg olabilir. Bu anlamda o, kotii insanlarin beden degisiminden
bir hayali tasavvur geklinde yilan, ¢iyan, akrep vs. olarak cezalandirilacag: konu-
sunu bir 6rnek olarak ele almigtir. Aslinda filozof bu rnegi tenastihti reddetmek
icin bir delil olarak sunmustur. Zaten ifadelerinin devaminda Sthreverdi, bu agik-
lamalar ile tenastihe inananlarin ortaya attigi siphelerin arta kalanlarini da orta-
dan kaldirdigini ifade etmektedir.*

Sthreverdi’nin Megsél tarzda kaleme aldig1 eserlerinde tenasiihe karst olan
tavri, gok belirgindir. Hikmet-i Israk’ta ise, konuyla ilgili onun lehte ve aleyhte
olan kanitlara esit mesafede olduguna dair bizi stipheye dustirecek bir yaklagimi
ise su sekilde degerlendirilebilir. Filozofun tenasiih konusunda Hikmetii'l-Isrik’da
kararsiz bir tavir takindigi yolundaki nitelemelerden hareketle ifadelerini incele-
digimizde goruslerinin agik oldugunu gorirtiz. Arastirmacilart giipheye distiren
sey Sthreverdi’nin konuyu ele alig yontemidir. Zira o, konuyu, tenasithtin lehinde
olanlarin yaklagimini gostererek inceler, onlarin tenasthii savunan ifadelerine yer
verir, ancak kendi goriisiint belirtmez. O, bu eserde farkli goriiglere yer vererek
tenasith’ten yana tavir alanlari elestirir. Insan nefsini tstiin bir soyut niir olarak
tanimlar, onun kendi 6zgiinliginden bahsederek yokluktan ve degisiklikten uzak
oldugunu ortaya koyarak tenastihgtlere agik tavir alir. O, burada Hintli dugtintr-
lerin ve eski dogulu bilginlerin tenastihe iligkin gortglerinden bahseder ama bun-
lar1 onayladigini ifade etmez.” Goruldigt gibi aslinda diigtinir tenasiih lehinde
olanlarin goriiglerine yer verir ama bu benim goértgimdir veya o buttnlik iceri-
sinde ben bu gortste degilim seklinde bir agiklamada bulunmadigindan olsa gerek
filozofun tenastih konusunda bir geligki i¢inde oldugu yorumlart yapilmis olabilir.

¢ Siithreverdi, Yezddn Sindht, s. 436-444.
% Siihreverdi, Kitabii't-Telvihdti’l-Levhiyye ve'l-Arsiyye, 1, 90-1.
% Stihreverdi, Hikmetii’l-Israk, 11, 217-220.
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Bizim kanaatimize gére, Kamil Cihan’in da belirttigi gibi, tenastihle ilgili
distntrin kafa kargtiran ifadelerinin sebebi dogulu filozoflarin bu konudaki
gorusglerine yer vermis olmasindan l<ayna1<1anmal<tad1r‘7o Ifade etmeye caligtigi-
miz gibi o, tenasthle ilgili tartigmalara uzun uzadiya yer verir ve bazen kendi
yorumunu ortaya koymadan konuyu sonlandirir. Bunun nedeni diger eserlerinde
konuyu agikliga kavusturmug olmast olabilir. Arastirmacilarin yanlis kaniya ka-
piimalar da, tenastihle ilgili malzemelerine biittinctl olarak yaklagsma yerine par-
cac1 yaklagmalarindan kaynaklanmaktadir. Aragtirmacilar tim malzemeye bi-
tunctl yaklasinca, onun, insan ruhunun kemali geregi iyiliklere layik olup yticele-
bilecegi, kott ruhlarin ise rezil olacaklari durumlara digebileceginden bahsettigi-
ni, ancak bunu tenastihle ortaya koymadigini ve en 6nemlisi tenastthiin imkan-
sizligini delilleriyle ortaya koydugunu gorebileceklerdir.

Stihreverdi'nin tenasiihiin imkéansizligini ele alirken kullandig1 ifadeler Ibn
Sin&’nin ifadeleri ile buytk benzerlikler tagimaktadir. Bu bakimdan
Stihreverdi’nin tenasith konusunda Ibn Sina’y: izledigini sdylememiz miimkiin
gozikmektedir.”

SONUC

Tenastih nazariyesi tarihsel stiregte gtincelligini korumug ve devamli gin-
demde olmustur. Giinimtizde de ruhun yolculugu ve 6lim kargisindaki durumu-
nu izah i¢in bu yaklagimi tercih eden insanlar vardir.

Tenasiih konusu Islam diistniirlerinin de eserlerinde yer almistir. Ancak
onlar bu konuda yekpare bir tutum iginde olmamiglardir. Islam digiince tarihinde
6nemli sayida distiniir tenasithti reddeden bir anlayigi benimsemis ve onun red-
dini gerektiren sebepleri delilleri ile ortaya koymuslardir. Ancak sayilari az olmak-
la birlikte bir kisim diigtinir, Antik Hint ve Yunan kaynakli bir kisim fikirlerin de
etkisi ile tenasiihiin lehinde goriisler ileri stirmlerdir. Buna ragmen Islam diisii-
nurlerinin ruh ile ilgili calismalarini bir biitin halinde ele aldigimizda, genel gorii-
stn; ruhun ferdiligi esasina dayanan ve tenastihe imkan tanimayan bir yaklagim
oldugunu séyleyebiliriz. Dolayistyla buglin bir kisim eserlerde yapildig: gibi, tena-
stih nazariyesinin genelde Islam diigtintirlerinin de benimsedigi bir goriis olarak
takdim edilmesinin pek mimkin olmadigini ifade etmeliyiz. Zira boylesi bir
yaklagimin, Islam diistiniirlerinin eserlerinden temellendirilmesinin pek de mtim-
kiin olmadigini belirtmeliyiz. Giinkt Islam distintirleri ok az istisnalar diginda
eserlerinde tenasithii reddeden fikirlere genis Sl¢tide yer vermigler, nefs konusunu
ele alirken dini, kilttrel ve felsefi birikimleri cercevesinde “her fert icin miistakil bir
ruh” oldugu anlayisini acik bir sekilde ortaya koyarak “tenasiihiin imkdnsizligi"na
isaret etmiglerdir.

70 Cihan, Sehabeddin Siihreverdi’nin Felsefesinde Nefis Anlayisi, s. 143.
71 Bkz. Ibn Sina, fgaret/er ve Tembihler, s. 179; Stihreverdl, Kitabii't-Telvihdti'l-Levhiyye ve'l-Arsiyye, 1, 81;
amlf, Hikmetii'l-Igrak, s. 220.
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“KUR’AN’DAN BASKA HICBIR VAHYIN
BULUNMADIGI” RIVAYETI UZERINE"

Ebt Cafer et-TAHAVT (5. 321/933)
Cev: Fikret KARAPINAR™

(Tahavi derki) Bize, Fehd b. Stleyman > EbG Nuaym > Stfyadn >

Abdulaziz b. Rufey’ isnadiyla [bn Abbas’in su s6z{inti nakletmistir:
“Kur'dn’dan baska vahiy yoktur”. O & N ) y!

Birisi s6yle demis olsa: “Siz, Rastlullah (s.a)den Ibn Abbas’in bu goriisiine
zit, Hz. Peygamberin Kur’an’dan bagka kendisine Allah tarafindan vahiy geldigini
insanlara bildirdigi halde, ondan bunun gibi goriigler nasil kabul edersiniz”¢

Yine bu konuda: (Tahavi derki) Bize, Bahr b. Nasr > Abdullah b. Vehb >
Muéviye b. Salih > Isa b. Asim > Zirr b. Hubeys > senediyle Enes b. Malik’ten
onun gdyle dedigini rivayet etmistir:

“Rasilullah (s.a)la bir giin sabah namazins kidnugtik. O, namaz esnasinda
bir ara elini uzatp sonra geri ¢ekmisti. Namazi bitirdikten sonra biz: Ya
Rasdlallah! siz bu namazinizda daha once herhangi bir namazda yapmads-
gz bir seyi yaptiniz, dedik. O da soyle cevap verdi: Cennet bana gosterildi.
Orada taneleri kabak gibi (iri) olan, sallimlart asagiya sarkmis (ulasiimas:
kolay) iiziim asmast* gordiim ve ondan almak istedim. Bunun iizerine iiziime
uzaklasmast vahyolundu ve o da uzaklasti. Sonra bana, benimle sizlerin ara-
sinda Cehennem gosterilds, dyle ki hem kendimin hem de sizlerin golgelerini

* Bu yazi, Ebi Cafer Ahmed b. Muhammed b. Selame et-Tahavi'nin Serhu Miiskili’l-Asdr, (thk: Suayb
el-Arna(t, Muessesetii’r-Riséle, Beyrut 1994), XIV, 466-471’deki metnin tercimesidir. Metnin oriji-
nal basglhiginin tam cevirisi séyledir: “Kur’dn’dan Bagka Hi¢bir Vahiy Bulunmadigini Kisisel Goriisii Ola-
rak Degil, Tevkifi Olarak Séylediginin Kesinlikle Bilindigine Dair Abdullah Ibn Abbds'tan Gelen Rivdyet
Sorununun Lzaht.”

** Dr., Selguk Universitesi flahiyat Fakiiltesi. fkarapinar@selcuk.edu.tr

! Ravilerin tamamu sika olup Buhari ve Miislim’in ravilerindendirler. (Rivayet, elde mevcut imkanlar
kullanilarak yapilan arastirmalar sonucunda, Tahavi'nin bu eseri disinda bagka kaynaklarda tespit
edilememigtir Cev.).

Ebt Nuaym, el-Fadl b. Dukeyn’dir. Stify4n ise Siifyan es-Sevri'dir.

? Habele, tiztim bagindaki tek asmadir. Kelimenin ¢ogulu “habel”dir.
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gorebiliyordum. Sizlerin (atesten) geri ¢ekilmenize isaret ettim. Bunun iizerine
‘Onlart yerlerinde tut, ¢iinkii sen Miisliiman oldun ardmdan onlar da Miis-
liman oldular; sen hicret ettin, onlar da hicret ettiler’, diye vahyolundu. Béyle-

ce benim, sizlere kargi, niibiivvetten bagka bir idistinligimin olmadigin

3
anladim™ .

(Tahavi derki) Bize, Ibrahim b. Merztk > Habban b. Hilal > Hemmam b.
Yahya > Ata’ -yani [bn Ebi Rabah-> tarikiyla Safvan b. Ya'la b. Umeyye’den su
hadisi rivayet etmigtir:

“Peygamber (s.a) Ci'rdne* mevkiinde iken, ciibbe giymis ve iizerinde halik’
(denilen esans) veya (esansin) sarilik izi (sufre) olan biri yanna geldi. Hz.
Peygamber’e: Benim umremde neler yapmami emredersiné dedi. Bunun iizeri-
ne Safvin soyle soyledi: '(Tam bu sirada) Allah, Nebi (s.a)e vahiy indirdi.
Onceden Omer b. el-Hattdb (r.a)a Hz. Peygamber'i kendisine vahiy indirilir-
ken gormeyi cok arzu ettigimi soylemistim’. Hz. Peygamber'i vahiy hali kap-
layinca, Omer hemen bana seslendi ve: Kendisine vahiy indirilirken
Rasilullah’a bakman seni sevindirecek dyle mi dedi ve (Rasilullah’mn iizerin-
deki) elbiseyi bir kenarindan kaldirdi. Ben de (bagimi drtiiniin altina sokup)
Ona baktim. Onun geng deve hiriltiss gibi hiriltist vards. Ondan bu hal gegin-
ce, ‘Umre hakkimda soru soran z4t neredel” buyurdu. (O kisi kendisini gdste-
rince) ona:

‘Ciibbeni ¢ikart, ondaki sarilik (sufre) veya haliibun eserini yika. Haccinda
ne yaptiysan umrende de onu yap!’ buyurdu”é.

8 fsnad1 hasendir. Miislim’in Sahil’inde, rivayetine yer verdigi Muaviye b. Salih, sadtik olup rivayetleri
hasendir. Senetteki diger raviler, sika olup Isa b. Asim digindakiler Seyhayn’in ravilerindendirler. fsa
b. Asim’in rivayetleri; EbG Davtd, Tirmizi ve lbn Mace'de gegmektedir. O da sika bir ravidir.

Ebtt Nuaym, Sifatii’l-cenne, hadis no: 349. O, bu rivayeti, Halid b. Hidag > Ibn Vehb tariki ile bu
isnadla muhtasar olarak nakletmistir.

4 Ci'rane, Taif ile Mekke arasinda Arafat’in kuzeyinde bir yer olup Mekke’ye daha yakindir. Peygam-
berimiz Huneyn Savasi déntistinde, burada ihrama girip umre yapmustir. (Cev.)

% Safran veya bagka bitkilerden elde edilen sari veya kirmizi rengi olan bir tir kokudur. Ibna’l-Esir el-
Cezerd, en-Nihdye fi garibi’l-hadis, thk: Tahir Ahmed ez-Z&vi — Mahmud Muhammed et-Tan4hi,
Beyrut 1979, 11, 144. (Cev.)

¢ [snadi, Seyhayn’in gartlarina gére sahihtir.

Hadisi; Buhari, Sahih, hadis no: 1789, 1847, 4985; Miislim, Sahih, hadis no: 1180; EbG Davad, Siinen,
hadis no: 1819; Ibn Hibban, Sahih, hadis no: 3779; Taberani, Mu'cemii’l-Kebir, XXII, 251 (653);
Beyhalki, es-Siinenii’l-kiibrd, V/56'da degisik tariklarla Hemmam’dan bu isnadla rivayet etmiglerdir.

Safii, Miisned, 1, 312-318; Humeydi, Miisned, hadis no: 790-791; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 1V, 222,
224: Buhani, Sahih, hadis no: 1536 muallak olarak, hadis no: 4329, 4985 (Ancak Hafiz {bn Hacer, bu
iki hadisi Ta'ltku’t-ta’lik, 1V, 382’de mevs(l olarak nakletmektedir); Miislim, Sahih, hadis no: 1180;
Ebt David, Siinen, hadis no: 1820; Tirmizi, Siinen, hadis no: 836; Nesai, Sinen, V, 130-132, V, 142-
143; es-Siinenii’l-kiibra, Fadailu’l-Kur'an, bab: 1, V, 3-4; {bnt’I-Cartd, Miintekd, hadis no: 447,449;
Taberani, Mu’cemii’l-Kebir, XXII, 252-254 (654-658); Darekutni, Siinen, 11, 231; Beyhaki, es-Siinenii’l-
kiibrd, N, 56; Begavi, Serhii’s-siinne, hadis no: 1979’da, degisik tariklerle Atd’dan ayni isnadla rivayet
etmiglerdir.

Tayalisi, Miisned, hadis no: 1323; EbG Davad, Sinen, hadis no: 1822; Tirmizi, Siinen, hadis no: 835;
Beyhalki, es-Siinenii’l-kiibrd, V, 56-57’de degisik tariklerle Ata’dan rivayet etmiglerdir.

Malik, I, 328-329’de Ata’ tarikiyle miirsel olarak rivayet etmistir.
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Yukaridaki sézii séyleyen kisi soyle dedi: Bu iki haberde de, Rastlullah
(s.a)e Kur’an vahyinin diginda bir vahiy inzalinin zikri s6z konusudur. (Oyleyse
bu iki rivayet ile [bn Abbas’in sozii gelismektedir).

Bu konuda bizim ona verecek cevabimiz sudur: Bize Ibn Abbas (r.a)dan
nakledilen rivyetin manési, bize gore, -Allah en iyisini bilir- bu iki eserin anlami-
n1 bosa gikartmamistir. [bn Abbas, burada sadece Araplarin birbirlerine karst kul-
lanmig olduklart hitap bi¢imini kullanmigtir. O dénemdeki muhataplar, bu ifade
bigimiyle onlarin neyi kastettiklerini anlamaktaydilar. O halde, Allah en iyisini
bilir, bize gére Ibn Abbas:

“Kur’dn’dan bagka vahiy yoktur” (1,3 N >3 V) séziiyle, Kur'dn'in bizzat
kendisini kastetmektedir (awis O3 ox). fbn Abbas, Kur'an’in emrettigini ancak
Kur’an’la kabul etmigtir (07,84 V) A QL: o1& 4 W L7, Ciinkii Allah Teala:
“Peygamber size ne verdiyse onu alin, size neyi yasakladiysa ondan da sakinin.” (Hagr:
7) buyurmustur. Ibn Abbas'in bu soziinden kasti, Ali b. Ebi Talib (r.a)in Ebd
Cuhayfe’ye hitaben sdyledigi soztindeki kastr gibidir. O haber, su iki tarikten
gelmektedir:

1- (Tahavi derki) Bize, Miizeni > Safil > Stifyan b. Uyeyne > Mutarrif b.
Tarif > Sa’bi > EbG Cuhayfe:

2- (TahAavi derki) Bize, Rebi’ el-Miirddi > Esed b. M(isd > Esbat b. Mu-
hammed > (Ibn Uyeyne ile Esbat) ikisi de Mutarrif b. Tarif > Sa’bi > kanaliyla
Ebl Cuhayfe’den nakletmigler. Eb Cuhayfe derki:

“Ben Ali'ye: Sizde Kur’an diginda Hz. Peygamber’den gelen bir sey var mi¢
diye sordum.

O: "Hayrr, tohumu ¢atlatan ve insans yaratan Allah’a yemin olsun ki, bizde
Kur'dn'in disinda Hz. Peygamber'den gelen herhangi bir sey yoktur. Ancak
Allah’in bir kula Kur'dn’t Kerim hususunda verdigi ince, kivrak bir anlayis ve
bir de su ‘Sahife’ nin icindekiler’ cevabiny verdi. Bunun iizerine Ebi Cuhayfe:
Peki, bu ‘Sahife’ nin icinde ne var diye sordugumda, Ali: Diyete (el-akl), esir-
lerin serbest birakilmasina (fikdkii’l-esir) ve bir miisliimanin kisas cezast ola-

rak bir kafir karsihiginda sldiiriilemeyegine dair hiikimler vardir, dedi”.

7 Ton Abbas’in bu ifadesinde, bizzat Kur'an vahyini kastederek “Kur’an vahyi disinda, Kur’an’dan olan
herhangi bir vahiy yoktur” demek istedigi diistintilmektedir. (Cev.)

¢ Hadisin senedi sahihtir. Muhammed b. Idris es-Safii, ashab-1 siinen/stinen-i erba’a sahipleri ondan
rivdyette bulunmuglardir. O sika bir imamdir. Esed b. M{is4, EbG Davad ve Nesal ondan rivayet et-
misler, o da sikadir. Seneddeki diger ravilerin tamami da sika olup Seyhayn’in ravilerindendirler.

Ebt Cuhayfe, Vehb b. Abdillah es-Stival olup kiinyesi ile meshur, taninan bir sahabidir. Hz. Ali'ye
refaket etmistir. Ali onu “Vehb el-Hayr” diye isimlendirmistir.

Hadis, Tahavi'nin Sethu madni’l-dsar, 111, 192’de ayni1 isnad ve metinle gegmektedir. Safil, es-Siinenii’l-
me’sira adli eserinin 632 numarali hadisinde zikretmistir. Tahavi, dayisi el-Miizeni kanaliyla haberi
Séfi’den zikretmistir. Bagavi, Serhii’s-siinne, hadis no: 2530’da hadisi, Safii tarikiyle rivayet etmistir.

-Ahmed b. Hanbel, Miisned, hadis no: 599; Humeydi, Miisned, hadis no: 40; Buhari, Sahih, hadis no:
6903; Nesai, Siinen, VIII, 23; {bnt’-Cartd, Miintekd, hadis no: 749; Ebt Ya’la, Miisned, hadis no:
451; Beyhaki, es-Siinenii’l-kiibra, V1II, 28 Stfyan b. Uyeyne’den ayni isnadla rivayet etmislerdir.

-Tayalisi, Miisned, hadis no: 9; Abdtrrezzak, Musannef, hadis no: 18508; Darimi, Siinen, I, 190; Buhari,
Sahih, hadis no: 111, 3047, 6915; Ibn Méce, Siinen, hadis no: 2658; Tirmizi, Siinen, hadis no: 1412;

_)



224 Eb( Cafer et-Tahavi / Cev. Fikret Karapinar

Halbuki Hz. Ali'nin yaninda Rastlullah (s.a)in Stinnet’inden énemli bir
miktar bulundugu halde o, tekitli bir gekilde ve yemin ederek bu s6zii séylemistir.
Oysa bunlardan bir kismi Rastilullah’a, Kur'an'in disinda vahyedilen hususlard.
Bunlar Kur'dn’dan sayilir. Sahabenin onlart Rastlullah’tan kabul etmeleri,
Kur'dn’in onlara bunu emretmesi sebebiyledir’. (Tah&vi'nin burada, yukarida
gecen “Peygamber size ne verdiyse onu alin, size neyi yasakladiysa ondan da sakinin.”
Hasr: 7 ayetine/emrine atif yaptig1 anlasilmaktadir).

fon Abbas'in: “Kur'dn’dan baska vahiy yoktur” sozt de bu baglamda anla-
silmaktadir. O, bu sézlyle, Kur'dn’in vahyin mertebelerinin en yticesi oldugunu
kastetmigtir ki, bu mertebelerden bir kismi Kur’an’dir, bir kismi da Kur’an degil-
dir. Bundan 6tiirG Ibn Abbas: “Bu Kur'an” (T3 1is) demistir'®. Nasil ki birisi:
“Falan zdttan baska Alim yoktur”" (0% 5w V) veya “Omer b. Abdulaziz'in
diginda zahid yoktur” (=) s by s Y1 215 Y) dedigi zaman, neyi kastetmektey-
se, Ibn Abbas da onu kastetmektedir. Yani Omer b. Abdulaziz, sahip oldugu diin-
ya nimetlerine sirt gevirmesi bakimindan benzeri olmayan bir sahsiyettir. Halbu-
ki diinyada ondan bagka daha pek gok zéhid bulunmaktadir. Ancak onlar diinyay1
terk hususunda Omer b. Abdulaziz'in yaptig1 gibi yapamamiglardir. Onun gibi
yapabilselerdi Omer (b. Abdulaziz) gibi zahid olurlardi. (Ancak onun gibi z&hid
olamamakla birlikte kendi dl¢tilerinde z&hiddirler).

%

Tahavi, Serhu madni’l-dsar, 111, 192; Beyhaki, es-Siinenii’l-kiibrd, VIII, 28 degisik tariklarla
Mutarrrif'ten itibaren ayni senedle rivayet etmislerdir.

-Bezzar, Miisned, hadis no: 486’da, Ismail b. Ebi Halid > Sa’bi tariki ile ayn1 senedle rivayet etmistir.

el-Akl: diyet demektir. Diyete ak/ denmesi, Araplarin 6ldirilen kisinin diyetini deveyle 6demelerinden
dolayidir. Clinkii Araplar, develeri, ¢ldiriilenin evinin bahgesine gétiiriip iple bagliyorlard.

Ibn Méce’nin rivayetinde “el-akl” yerine “ed-diyat” seklinde gegmektedir. Maksat diyet ile ilgili hii-
kiimlerle miktarlar ve cesitleridir.

“Fikdkii'l-esir” ibaresi “fikdk” veya “fekdk” seklinde okunabilir. Dilci Ferrd’, ‘Fekak’ seklinin daha fasih
oldugunu ifade etmektedir. Yani Hz. Ali'nin elindeki bu sayfada “diismanin elinden esiri kurtarma-
nin hitkmi ve buna tegvik” hususu bulunmaktadir.

“Sizde, Kur'dn disinda Rasulullah (s.a)den bir sey var mi¢” sézii. Buhari’nin rivayetinde: “Sizin yaninizda
bir kitap var m1¢” (o 5w J») seklinde zikredilmistir. (Buhard, Sahih, hadis no: 111). Bu ifadeyi Ha-
fiz Tbn Hacer, “Rastlullah (s.a)e vahyedilen seylerden yazilt bir metin olarak aldiginiz bir sey var
mi¢” geklinde anlamigtir. Buna da Buhari'nin Sahih, K. Cihadd’daki 3047 nolu: “Sizde, Allah’in kita-
bindakinden bagka bir vahiy var mi¢” (& ot 3 L Y = e et oS Jo) seklindeki rivayet delalet
etmektedir. Yine Buhari’'nin Sahih, K. Diyat’taki 6903 nolu rivayeti: “Sizde, Kur'an’da olmayan bir
sey var mid” (5181 3 e+ 2 Sue 1) seklinde gecmektedir. Ayrica Ishak b. Rahaveyh Miisned adli ese-
rinde, Cerir > Mutarrif (b. Tarif) tarikiyla: “Sen vahiyden bir sey biliyor musun¢” (- c» s ks Js)
seklinde zikretmektedir.

Eb Cuhayfe’'nin bunu Hz. Ali'ye sormasinin sebebi, Sia’dan bir grubun “Ehl-i Beyt'te, 6zellikle de Hz.
Ali’de Hz. Peygamber (s.a)in kendilerine hasrettigi ve kendilerinin digindakilerin muttali olmadigy,
vahiyle bildirilmis olan bazi seyler oldugunu” iddia etmeleridir.

Bu soruyu, Hz. Ali'ye Eb(i Cuhayfe’nin diginda Kays b. Ubad ve el-Ester en-Neh4l de sormustur.
Onlarn rivayetleri, (Nesai, Siinen, VIII, 24, es-Siinenii’l-kiibrd, IV, 220’da gegmektedir. Cev.)

? Tahavi, sahabenin Stinneti, Kur'dn vahyi diginda, vahyin bagka bir cesidi olarak gérdaigiinii ve bu
Stnneti de Allah’in kendilerine, Kur’dn vahyi digindaki emirleriymis gibi algiladiklarint ve bunu da
kabul ederken bizzat Kur'dn'in emriyle (Hasr: 7) kabul ettiklerini belirtmektedir. (Cev.)

10 fon Abbas’in kastinin “Kur’an diginda vahiy vardir. Ancak Kur'an vahyi gibi vahiy yoktur” oldugu
digtiniilmektedir. (Cev.)

" Diinyada pek cok alim olmasina ragmen, onlarin hicbiri kastedilen 4limin mevkiinde degillerdir.
Bunun gibi Stinnette bir vahiydir, ama asla Kur'an mertebesinde degildir ve namazda kiraat olarak
okunmaz. (Cev.)



“KUR’AN’IN TURKCE TERCUMELERI”NE
CEKI DUZEN

Mehmed DURMUS

Tturkiye’de dinf alanda 6zglin ¢aligmalarin sayisinda sevindirici bir artig ya-
sanirken, Kur'an konusunda arzuladigimiz nitelik ve nicelikte eserlerin hentiz
gikmiyor olusu da esef sebebidir. Hele de Kur'an mealleri ve hatta tefsir alaninda
hem usule yonelik, hem de elestirel yazilarin ¢ok az gikmasi, Kur'an okuyucular
adina bir eksikliktir diye diigintyorum. En azindan Tirkge meallerin sayisiyla,
bahsettigim tiirde elestirel yazilarin varligs, ikincisinin aleyhine ters orantili igle-
mektedir.

Son yillarda Kur'an meallerinin sayisinda bir artig gézlenmektedir. Buna
sevindirici bir gelisme olarak bakabiliriz. Bir zenginlik olmasi, en azindan
Kur'an'm anlami tzerine kafa yoran insanlarin varligini gostermesi bakimindan
Umit vericidir. Lakin ‘nitelik mi, nicelik mi¢’ diye sorsak, 6yle saniyorum ki biitin
Kur'an okuyuculari nitelikten yana parmak kaldirirlar. Birgok Kur'an meali, ben-
zerlerinden temelde ciddi bir farki olmadigi halde yayin hayatina kavugmaktadir.
Bu da ister istemez, “neden yeni bir meal¢” sorusunu davet etmektedir. Bundan
da ote, kimi mealler, yeni geviri yanliglari, herhangi bir ilmi usulle izahi yapila-
mayacak yeni stibjektif yorumlar ve kavramsallagtirmalar icermektedir.

Su anda elimizin altinda, Kur'an'in Ttirkge terctimelerini kritik eden, hatta
Kur'an gevirisi alaninda usul bilgileri veren, belli bir yontem dahilinde iki eser
tzerinde ‘Kur'an gevirisi hatalar’'ni érnekleyen 6zgiin bir kitap ¢alismast bulun-
maktadir. Bu, Inonii Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Tefsir Anabilim Dali 6gretim
tyesi sayin Zilfikar Durmug’'un “Kur'an'in Ttrkge Terctimeleri” isimli kitabidir.”
Zilfikar Durmus, Muhammed Hamidullah’in Ttrkge'ye ‘Aziz Kur'an’ adiyla
terctime edilen Kur'an Meali ile U.U. Ilahiyat Fakiltesi 6gretim tiyesi Prof. Dr.
Hamdi Déndiiren’in ‘Insanliga Son Cagr1’ isimli mealini rnek olarak ele almig ve
ciddi bir kritige tabi tutmustur.

Zilfikar Durmusg, iki bolimden olusan kitabinin birinci béliminde,
“Kur'an'in Terciimelerine Iligkin Temel Teorik Meseleler”i ele alinmakta, ikinci
bolimde ise yukarida adi gecen iki meali incelemektedir. Kanaatimce kitabin

" Dog. Dr. Ziilfikar Durmus, Kur'an'in Tiirkge Terctimeleri — “Aziz Kur'an” ve “Insanliga Son Cagn”
Ornegi, Ragbet Yay. 304 sayfa, Ist-2007.
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birinci bolimi ikinci bélimtnden daha da 6nemlidir. Ctinkt burada, bir Kur'an
cevirisinde olmazsa olmazlarin cercevesi ¢izilmekte, bu igin adeta standard: belir-
lenmekte ve bir ustl olusturulmak istenmektedir. Onemli olan da sanirim budur.

Zilfikar Durmus, Kur'an tercimelerine iligkin ‘temel teorik meseleler’in
bag tarafina tefsir, te’'vil, tercime ve meal kavramlarini yerlestirmistir. Tefsirle
te’vilin, tercime ile mealin birbirinden farklart oldum olast Ttrk okuyucunun
zihnini karigtirmigtir. Gintimizde Tirkce’de daha cok ‘meal’ kavramu kullanil-
maktadir. Bu tutum bir tevazuyu yansitmakta, yapilan Kur'an terclimesinin, her
seye ragmen ‘eksik’ oldugu, aslinin yerini tutmasinin mimkiin olmadigi mesajini
vermektedir.

Bundan sonra miellif, Kur'an'in bagka dillere tercime edilemeyecegini sa-
vunanlarla, edilmesi gerekliligini savunanlarin gorislerini mukayese ederek,
Kur'an’in tercime edilmesini zorunlu kilan belli bagli hususlar tespit etmeye
calismig ve kendisinin kanaatinin de bu dogrultuda oldugunu, yani Kur'an'in
tercime edilmesinin zorunlu oldugunu belirtmis. Durmus, kanaatini olusturan
belli bagli nedenleri su sekilde tespit etmektedir: Kur'an evrenseldir; bttiin insan-
lar i¢in hidayettir; butiin insanlara teblig edilmesi gerekir; dillerin farkliligi Allah-
'In ayetlerindendir; her Peygamber kendi kavminin dili ile génderilmistir; insanlar
teariif icin kavim ve kabilelere ayristirilmistir. Oyleyse, biitiin insanlar igin ‘hida-
yet’ (rehber) olan Kitap eger tercime edilmezse, Arap olmayanlar bu hidayetten
mahrum kalacaklardir. Kur'an’in okunmasi demek, anlagilmasi ve hayata aktarl-
mast demek olduguna gore, bunun da yolu, Arap olmayan kavimlere Kur'an'in
tercime edilmesidir. Kisacasi yazara gore, eskiden yasanmakta olan Kur'an’1 “ter-
clime etmek caiz mi degil mi¢” tartigmast artik gincelligini yitirmistir ve yitirme-
lidir. Bunun yerine, “nasil bir terctime yapilmalidiré”in tartigiimas: gerekir.

Dogu’da ve Bati’da Kur'an terctimeleri tarihine de egilen Zilfikar Durmus,
daha sonra, geviri tekniklerine deginmekte; “dogrudan geviri teknikleri”, “dolayli
ceviri teknikleri” bagliklar1 altinda, geviri tekniklerine iligkin ¢nemli bilgiler ver-
mektedir. Ardindan, geleneksel tefsir disiplinindeki harfl (motamot/sézctigii soz-
cligline) tercime ve tefsirl terclime tekniklerini inceleyerek, harfi terctimenin
agmazlarina carpici 6rnekler vermektedir. Bu érneklerden biri, Meryem suresinin
4. ayetindeki Zekeriya Peygamber'e ait, “Ve’s-teale’re’sti seyben” ifadesidir. Bu
ifade meallerde su gibi cevirilerle verilmistir: “...Bagimin tUyt de tutugtu”; “...ve
bagimin sagt bembeyaz alev gibi tutustu”; “...bag ihtiyarlik aleviyle tutustu”;
“...ve bag, yaslilik aleviyle tutustu”; “...ihtiyarliktan bagim beyaz alevle tutustu”;
“...evet, ve bagim aklarla tutusuyor.” Halbuki diyor yazar, bu ctimle, ihtiyarligin
alametlerinden olan “saglarin agarma” olgusunu anlatan bir deyimdir.

Kur'an meallerinde bazen parantez iglerinde bazen de parantezsiz, (araya
'/’ ¢izgisi koyarak peg pese birden fazla anlami vermek suretiyle) yapilan gevirile-
rin aslinda harfi tercime tekniginin yetersizligine delalet ettigini belirten yazar,
bununla beraber tefsiri terctime tekniginin de ¢ok saglikli olmadigini, onun da
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yetersiz kaldigi durumlar oldugunu belirtmektedir. Ctinki diyor, her terctime
sonugta bir tefsirdir ve geviri yapan kisi, Kur'an’dan kendi anladigini yazmakta-
dir. Miitercim, her seyden 6nce gevirisini yaptigi metni (Kur'an’t) ¢ok iyi anlama-
li, sonra da bu metni, okurlarin anlayacagi amag dile en iyi sekilde aktarmalidir.
Bu demektir ki mttercim, hem dil, hem anlam (semantik) ve hem de yorumbilim
(hermendtik) yetenegine sahip olmalidir.

‘Kur'an Terclimesinde Yontem Sorunu’na genisce yer veren Zilfikar Dur-
mus, tercime yaparken Kur'an'in dikkate alinmasi gereken &zelliklerine degin-
mektedir. Buna gore Kur'an'in sistematigi, Kur'an'in tslubu, Kur'an’da kullanilan
deyimler, dini terimler en iyi sekilde bilinmek zorundadir. Bundan sonra genel
olarak tercimede, dzel olarak da Kur'an tercimesinde bir mitercimin dikkat et-
mesi / bilmesi gereken hususiyetlere dikkat ¢cekmektedir.

“Kur'an'in Turkce Terctimeleri’nin ilk bélimi okundugunda, orada tespit
kadar ‘ayrintili’ ve ‘zorlagtirict’ bulunabilir. Halbuki Kur'ant Ttrkgeye terctime
etmek evet zorunludur, fakat ilmi ¢lgtlere uymak, Kur'an’y, ilk muhatap kitlenin
anladig1 mesaji yansitabilecek bir seviyede tercime etmeye azami derecede gaba
gostermek de zorunludur. Cagimizda her is amatorligin otesinde, ehil ellerde ve
bir usule mistenit olarak yapilmak istendigine gére, Kur'an cevirisinin de béyle
kalic1 ve gegerliligi ispatlanmig yontemlere dayandirilmast kaginilmazdir. Oyle ki
mevcut meallerin (hayatta olan) yazarlar da gevirilerini gbzden gecirmeli, gere-
kirse yeniden yazmalidirlar. Kur'an, béyle bir cabaya deger bir Kitap’tir. Herkesin
bir Kur'an cevirisi yapmast zorunlu degildir, fakat her ¢eviri yapanin, Kur'an’,
aktardig1 dile en dogru / isabetli sekilde gevirmeye 6zen gostermesi zorunludur.

Zilfikar Durmug’un kitabinin ikinci boliminde ilk olarak, Muhammed
Hamidullahin ‘Aziz Kur'an’ adiyla ¢evrilen meali tedkik edilmektedir.
Hamidullah’in mealinin ‘yanliglar’ birtakim kategorilere ayrigtirilmistir. Bunlar,
‘harfi ceviri yontemi’'nden kaynaklanan yanliglar, Tirkce'ye yerlesmis kelime ve
kavramlarin tam gevrilememesi, dilbilgisi kurallarinin ihlali, Ttrkge kullanima
aykiri ceviriler, ayetin orijinal metninde oldugu halde ¢eviriye yansitiimayan
ifadeler, anlami daraltilan kelime ve kavramlar, fikhi kavramlarin etkisinde kali-
narak yapilan geviriler, ayetlerdeki deyimsel ve mecazi ifadelerin yanlis cevrilmesi
gibi kategorilerdir. ‘Ayet’ kelimesinin ‘gdsterge’, ‘kissa’ ve ‘nebe’ kelimelerinin
‘6ykt ve anlatr’, ‘migrik’ kelimesinin ‘tanri uyduran’; ‘mihr’in ‘onur karsiligy’;
‘sebbeha’nin ‘arilik’; dua’nin ‘cagirma’; ‘salavat’in ‘yonelme’; ‘rakk’in ‘pargsémen;
‘zikr'in ‘anekdot’; ‘kitap’in ‘yazgl’; ‘zakkum’un ‘kaktiis’ seklinde terctime edilmig
olmasi, bu kategoriler baglaminda verilen ¢rneklerin birkagidir. Halbuki Durmus,
“Kur’an’in asli kelimeleri, yerlesik dini klttrtin kelimeleri, dinf tasavvurumuzun
kelimeleri yerine kelime koyarken dikkatten &te bir hassasiyet gerektirmektedir.”
Mesela Durmus, ‘ayet’ kelimesinin anlami olarak kullanilan ‘gdsterge’nin
TDK’'nin Tirkce sozligindeki karsilign “belirti, im, igaret”tir. Gunltk dilde ise
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‘gosterge’ ‘musir’ anlaminda kullanilmaktadir. Dolayisiyla ‘ayet’in her gegtigi
yerde ‘gosterge’ye indirgenmesindeki anlam fakirlegsmesi sanirim dikkatlerden
kagmamaktadir.

‘Dirar mescidi’'nin ‘rakip mescid’, ‘kadir gecesi’nin ‘belirleme gecesi’ olarak
tercime edilmis olmasi da, ‘Oztiirkgelestirelim’ derken yapilan garabeti goster-
mektedir. Halbuki yazara goére ‘rakip mescid’ ifadesi ‘dirar mescidi’'nden daha
anlagilir degildir.

‘Aziz Kur'an’da, Bakara, 88 ve Nisa, 155. ayetlerdeki “qulubuna gulf” s6zle-
rinin, “kalplerimiz stinnetsizdir” diye terctime edilmesi Ttirkce kullanima aykiri
geviri 6rnekleri olarak tespit edilmektedir. ‘Enne’s-Saate atiyetiin’ (Hac, 7) sozle-
rinin “Saat yoldadir” diye terctime edilmesi, neredeyse ayeti bagtan sona anlamsiz
hale getirmektedir. Zulim, din, adalet, cahil kelimeleri, anlamlar1 daraltilan s6z-
ciiklere; “inanip da, inanclarina hainlik giydirmeyenler...” (En’am, 82); “Onlar
ondan gizlenmek icin goguslerini bikerler...” (Hud, 5) gibi ayet cevirileri de, de-
yim ve mecazlarin gevirisindeki yetersizlik adina segilen 6rneklerdir.

‘Insanliga Son Cagri’ mealini de ayni yéntemle kritik eden Zilfikar Dur-
mus, ilk 6nce dizgi tekniginden kaynaklanan hatalara, ardindan dilbilgisi ve
Tturkge ctimle yapisina uyum bakimindan yapilan yanliglara yer vermektedir.
“Cumartesi adamlar” (Nisa, 47); “Eger Rabbim beni dogru iletmezse” (En’am,
77); “Dismesinden korktugunuz ticaret” (Tévbe, 24); “...onlarin tuzaklar Allah-
''n yanindaydi” (Ibrahim, 46); “...6nceki (millet)lerin kollar1 icine de peygamber-
ler gédndermisizdir” (Hicr, 10); “...Bu, zalimler i¢in ne kétt bir trampadir.” (Kehf,
50); “Onlarin gozleri perde iginde idi...” (Kehf, 101); “Meyve dizili muzlar” (Va-
kia, 29) gibi geviri hatalari, bunlardan sadece birkagidir. Yazar, yanlighgini tespit
ettigi bu gevirilerin yerine, kendi alternatif ¢evirisini de 6nermektedir.

Bunun diginda Hamdi Déndiren’in mealinde, ayni baglamdaki kelime ve
ifadelerin farkli anlamlarda kullanilmasi, edatlarin sorunlu cevirisi, anlami daralti-
lan kelime ve kavramlar (cihad, secde v.b.), fikhi kavramlarin etkisinde kalinarak
yapilan geviriler, deyim ve mecazlarin geviri hatas: (“Allah binalarina temellerin-
den gelmis...” Nahl, 26; “Aclik ve korku elbisesini tattirdi” Nahl, 112;
“...Sonunda kabirleri ziyaret ettiniz.” Tekastr, 1-2 v.b.) gibi bagka ¢eviri hatalar
da tespit edilmistir. Yazar ayrica ‘Insanliga Son Cagri’nin agiklama notlarindaki
bir kisim yanliglara da dikkat gekmekte, bu kisimdaki yanliglari da siniflandir-
maktadir. Bu ‘yanlislar’dan biri, Hamdi Doéndtren’in, Bakara suresinin 102. aye-
tine iliskin yaptig1 su agiklamadir (65. dipnot):

“Harut ve marut aslinda iki melektir. Onlar insanlarin nefsine aldaniglariy-
la alay ediyorlardi. Yice Allah onlari sinamak icin cinsel v.b. bir gtinah islememek
emriyle yeryliztine indirdi. Yeryliztinde gizel bir kadin onlar yoldan g¢ikard:.
Ceza olsun diye bunlar Babil'de bir kuyuya kapatildilar. Orada kendilerinden
istekte bulunan kimselere sihri 6gretiyorlar, fakat bunu kétt amagla kullanma-
malart konusunda da insanlar uyariyorlardi.” Zilfikar Durmus, meal yazarinin
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hicbir referans vermeden ve kritik stizgecinden gecirmeden kaydettigi bu hikéye-
ye gore meleklere isnad edilen ‘insanlarla alay etmek’ ve ‘yoldan ¢ikmak’ gibi
fiillere dikkat cekmektedir.

Stphesiz her Kur'an okurunun, eline aldig1 Kur'an meali ile ilgili birtakim
kanaatleri olur. Kendince birgok yanliglar bulur. Pek ¢ok okuyucunun elindeki
mealin bu gerekgeyle cizildigine sahit oluruz. Fakat ayni okuyucunun, yanlig
buldugu ceviri ya da ‘yorum’un yerine 6nerdigi kendi Onerisi de daha ciddi bir
yanlig olabilmektedir. Su halde, Kur'an gevirilerinde yanliglar tespit etmek birinci
adim ise, onlarin yerine en isabetli gevirileri yapabilmek de ikinci ve asil adimdir.
Bu agidan Zulfikar Durmug’un eserinin 6nemli bir boslugu dolduracagina inani-
yorum. Onun bu kitaby, Turkgedeki butin Kur'an meallerinin bu sekilde bir
tedkikten gegirilmesi gerekliligini ortaya koymug bulunmaktadir.
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Cagdas Islam Diisiincesinde Kur’an’a Yaklasimlar
-Hasan Hanefi Haseneyn, Nasr Hamid Ebt Zeyd ve Muhammed Arkoun Ornegi-
Fethi Ahmet Polat, Iz Yayincilik, Istanbul 2007, ISBN 975-355-655-1

Nurullah DENIZER

“Yirminci asrin son geyreginde cagdag Islam diistincesi adiyla sekillenen
fikrl yonelis aslinda buyik ol¢tide aydinlanma sonrasi tesekkil etmeye baglayan
Bati disiincesidir. Binaenaleyh gagdas Islam dtinyasindaki “nispeten nevzuhur
Kur'an okumalar1” ya igerisinde bulunduklart asrin belirleyiciliginden kurtula-
mamakta ya da modernizmle ickin, sekiilerizm ve rasyonalizmin olusturdugu iki
ayakli yapiya kuvvetle sarilmaktadir. Bu eser ise mezkdar iki ug arasinda gidip
gelen kimi ilim adamlarinin bir ¢6ztim projesi olarak 6ne strdiikleri anlama yon-
temlerini tarafsiz bir gézle degerlendirme iddiasi tagimaktadir.” Kitabin arka ka-
pagindaki bu cimlelerle miellif okuyucuya kitabin icerigi hakkinda genel bir bilgi
vermektedir.

Girig bolimiine ilaveten dort bolim ve bir sonuctan olugan eserin dnso-
ztinde miellif, Kur'an-1 Kerim’in insanliga hitap ettigini ve kendisini anlamaya
yonelik biitin faaliyetlere agik oldugunu belirtmis ancak normatif ve yiiksek
karakterli bir metin olmas: hasebiyle her 6niine gelenin Kur'an tizerine bir seyler
soyleyemeyecegini, dogrulugunu ispat sadedinde insanlara meydan okuyan ve
mesaj gonderen bu ilahi hitabin anlagilmasi yolunda yapilacak galigmalarin dogru
maéndya ulagmada saglam zeminlerde hareket etme ve dogru ilkeler kullanma
yollarindan gegmesi gerektigini ifade etmistir. [s.10] Dinin entelektiiel beyin jim-
nastiklerinin yapilip gecilecegi bir alan degil, konu bilhassa Kur’an olunca birgok
hassasiyetin gosterilmesi gerektigi bir alan oldugunu sdyleyen yazar ilim adamina
diigen gorevlerden birinin de topluma dogru bir Kur’an anlayist sunma oldugu
distincesindedir. Bu calismasinda ilgi alanina giren aragtirmacilarin 6énce kendi
disgtince sistemlerinde ne kadar tutarli olduklarini sonra da onlarin dtstnceleri-
nin Islam diisiincesi ve tefsir geleneginde nerelere oturtulabilecegini irdeledigini
soyleyen yazar, [s.11] bunu yaparken objektif davranma ¢abasinda oldugunu, yer
yer gorugleri tenkit etmekle beraber kimsenin inang ve distincelerine not verme-
digini, bunlarin Islam diinyasindaki birer zenginlik ve gesitlilik olarak goriilmesi
gerekliligini savundugunu ifade etmig [s.12] ancak calismasinda gosterdigi bunca
titizlige karsin kendi ifadesiyle tim gayretlerine ragmen tam anlamiyla istedigi ve
6zlemini duydugu tiirden bir eser ortaya koyamamuigtir. [s.13]

" DEU Sosyal Bilimler Enstitsii Doktora Ogrencisi.
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Girig bolimiinde [s.17-29] yazar aragtirma konusunun nasil secildigi ve si-
nirlarinin ne gekilde belirlendigi hakkinda bilgi verdikten sonra ilgi alanina girecek
aragtirmacilarin kimler olacagina dair karar noktasinda Ttrkiye’de ¢ok 6n plana
cikmamus kisileri incelemenin daha uygun olacagt kanisina varmistir [s.17] Daha
sonra kaynaklar1 hakkinda bilgi veren miellif 6ncelikle Gzerinde ¢aligtigr aragtir-
macilarin kendi eserlerini, ikinci olarak da bu arastirmacilar izerine yapilan —
genellikle elestirel- ¢calismalari kaynak aldigini bunun icin de Misir'da bir buguk
yillik bir mesai harcadigini belirtmistir. [s.20] Caligmasinda kullandigr kaynakla-
rin neredeyse tamaminin yabanci dilde oldugunun altini gizen yazar, terctimeler-
de harfi terctimeyi tercih etmeyerek mefhtimu dogru sekilde yakalamaya ve ak-
tarmaya gayret ettigini ve bu nedenle tercimelerde tasarrufa gittigini ifade etmis-
tir. [s.23] Girig boélimiinin son kisminda calismanin catisinin temel olarak son
doénmede Islam dtinyasinda Kur'an-1 Kerim ve tefsir hakkinda daha ziyade anla-
maya yonelik metodolojik 6nerilerde bulunan {ig aragtirmacinin goriigleri tizerin-
de yogunlastigini séylemistir. [s.26]

Birinci béltimde [s.33-154] muellif, aragtirma konusu edindigi ti¢ dustintr
olan Hasan Hanefi Haseneyn, Nasr Hamid Eb( Zeyd ve Muhammed Arkoun’un
hayat hikayeleri, eserleri, Kur'an ve tefsir hakkindaki gértisleri hakkinda ayrintili
bilgi vermekte ve bu tanitim faslinin bu kadar teferruatli olmasini, gerek bu arag-
tirmacilarin gerekse bu aragtirmacilarin ele aldiklart konularin Tiirkiye’de ilahiyat
alaninda bir¢ok agidan yeni sayilabilecegi sebebine baglamistur. [s.28]

“Modern Yaklagimlarin Kur'dn-1 Anlama Onerilerinin Hareket Noktalari”
baglikli ikinci bolimde [s.157-210] éncelikle ¢aligma konusu olan aragtirmacilarin
Kur'an’in cem’i konusundaki yaklagimlari ele alinir. Bu husustaki iddialarin ¢o-
gunun oryantalistler tarafindan ortaya atilan fikirler oldugu gértstinde olan ya-
zar bunun bir sebebini Islam klasik kaynaklarinda bu tip goriiglere dayanak olabi-
lecek rivayetlerin bulunmasi olarak goriir. [s.157] Cem’ konusunda tizerinde en
¢ok durulan aragtirmaci Arkoun’dur. Arkoun’a gore resmi din anlayisi, bilhassa
Kur'an cem’ edildikten sonra onu sinirlamig ve mevcut gekliyle okunmayan her
metni yok etmistir. [s.160]

Arkoun’un bu fikrine katilmak miimkiin degildir. Zira her ne kadar kitabe-
ti ayni olsa da Islam cografyasinda diger kiraatlerin de okunmaya devam ettigi
bolgeler mevcuttur ve ayrica kiraat ilmi de yaygin olarak okutulmaya devam
etmektedir.

Ayrica Arkoun verdigi 6rneklerde cem’ hadisesinde bir dayatma oldugunu,
ashabin otorite kargisinda sus pus oldugunu belirtir ve bugln elimizde olan
mushafin Hz. Peygamber’e gelen vahyin timtni icerip icermedigi kugkusunu
ortaya koyar. Arkoun’un cesitli tezleri ve diisiinceleri nakledildikten sonra yazar,
ulastig1 sonucu hakli olarak “rahatsiz edici” olarak betimler. [s.169] Zira Arkoun’a
gore Kur'dn-1 Kerim bugin igin anlamli, miitekdmil bir nass olma &zelligini kay-
betmistir. Bu kisim konu ile ilgili Tizinl ve Asmavi’nin ¢esitli goriiglerine yer veri-
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lerek neticelendirildikten sonra maslahat eksenli Kur'an okumalar: ele alinarak bu
tabirin, [sldm’in sadece moral degerlerden olugmus bir din olarak algilandig1 kay-
gist dile getirilir. [s.179] Oncelikle Ebi Zeyd'in tesbiti ele alinir. Buna gére bugtin
seriatin tatbikinden dem vurmak sadece ve sadece vakiaya kor kalmak, ser't hii-
kiimlerin gerisinde kalan hikmetleri gérmemek ve kendini sari yerine koymaktir.
[s.179]

[k donemde tabii olarak o giinkii sartlara uygun hiikiimler indirilmisti.
EblG Zeyd bu noktada Kur’an hiikimlerinin sadece o zamani kapsayan yanlari
oldugu gibi evrensel nitelikli yanlarinin da oldugu hakikatini atlamig olmalidir.
Ancak hakli oldugu yanlar da yok degildir. “Cagdag [slam? sdylemlerin, hadlerin
uygulanmasi hususunda 1srar etmekle hem ¢agin gerisinde kalmakta hem de tez-
leri higbir olumlu yanki bulmamaktadir” seklindeki diigtincesi tizerinde dugtinil-
meye degerdir.

Bundan sonra nass-maslahat iligkisinde maslahatin konumu ele alinir.
Nasslarin m1 maslahatlarin mi daha 6ncelikli oldugu sorusuna cevap aranir. Bu
konuda arastirma konusu edinilen ti¢ zat da fikir birligi etmisgesine, maslahatin
nasstan evvel gelmesi gerektigi kanaatindedirler. [s.180] Bu meyanda mduellif
maslahat esasl tefsiri dngérenlerin birkag konudaki goriiglerini net bir sekilde
ortaya koyabilmeleri gerektigini sdyler ve bunlari siralar. [s.183]

Burada mtellife katilmakla beraber bir noktay1 daha dile getirmek istiyo-
ruz ki o da maslahati kimin ve nasil belirledigi konusudur. Bilindigi gibi ilahi ht-
kiimlerin bazi hikmetleri tesbit edilebilmekle beraber diger bazilarini tesbit etmek
beger takatinin sinirlar digindadir. Bu noktada maslahatin genel geger bir tanimi-
ni yapmak mimkin gérinmemekte ve maslahat adi altinda bazi suistimaller
yapilma ihtimali tezahiir etmektedir.

Konuya, Islam diisiincesinde akil-nakil tartigmalari ele alinarak devam edi-
lir. Aragtirmacilarimiz, [slam diisiince gelenegine hakim olan yapinin nakle sarila-
rak akli digladigy goriisinde birleserek tartigmanin akil kanadinda yer alirlar.
[s.189] Oysa Misliman dustintrler, 6teden beri akil ile naklin ¢atismayacag:
konusunda hemfikirdirler. Dini alanda aklin akliligi degil naklin akliligidir s6z
konusudur. Bir bagka deyigle aklin islevi, nakilde potansiyel olarak var olan haki-
kati bulup ortaya ¢ikarmak olmalidir. Burada Kur'an’in akli, din kargisinda so-
rumlu olmanin olmazsa olmaz sart1 olarak gérdigi unutulmamalidir. [s.191]
Bunu miiteakip, Islam tarihindeki en eski tartigmalardan biri olan hiisn-kubuh
meselesi ele alinir ve kisaca bu konuda iki ayr gériige sahip olan Eg’ari-Cebri ve
Mu’tezile-Maturidi goriiglerine yer verilir. Ikinci bélimiin son kismi halku’l-
Kur'an tartigmalarina ayrilmugtir. Yine her t¢ aragtirmacimiz bu konuda
Mu'tezill gizginin hakliligini savunur. [s.196] Arkoun’a goére bizdeki ildhi keldm
anlayigt bati diinyasindaki Isa Mesih anlayisiyla orttisiir. Allah’in, kelami yoluyla
tarihe mudahalesi, Hiristiyanliktaki Baba’nin Mesih’te tecelli edigine benzer.
Yazar, Arkoun’un bu gértstine tutarli ve yerinde 6rnekler vererek siddetle karsi
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cikmigtir. Maellif, Mu’tezile ve Eg’arilerin, problemi teaddtid-i kudem4 baglamin-
da Allah i¢in bir zaman kavramu diisiinerek ¢dzmek istediklerinden hareketle bir
sonuca kavusturamadiklar fikrindedir ki haklidir. Zira zaman biz insanlarin ¢e-
sitli gk cisimlerinin hareketlerini géz 6ntine alarak belirledigimiz bir olgudur.
Allah ise zamandan miinezzehtir. Ikinci boliim, Islaim’in degigime bakisi ve degi-
simi ne olarak gérdiigiine dair kisa bir pasajla sona erer.

Ugtincii boliimiin baghgi “Tarihsellik Tartigmalari”dir. [5.213-300] Tarihsel-
lik tartismalarinin gindeme getirildigi ortamin Islam degil bat1 diinyasi oldugu,
haliyle Islam dastincesinde cereyan eden tartigmalarin da bati egilimli oldugu
belirtilir. [s.213] Meselenin epistemolojik temelleri ¢ok derin ve detaylidir. Ayrica
tarihi stireg igerisinde farkll bilim gruplarinda farkli anlamlarda kullanilmigtir. Bu
nedenle yazar bu farkliliklart gérmek ve kavram kargasasini nispeten gidermek
icin tarihsellik kavrami ve tarihsellik fikrinin dogus ve gelisme stireci hakkinda
bilgi verir. [s.215 vd.] Netice olarak bugtin ilim diinyasinda kullanilan tarihsellik
kavramini soyle ifade eder: “Tarihsellik, herhangi bir fenomenin varlik diinyasina
gelisiyle birlikte, bu dlemin ve dolayisiyla tarihin konusu olmasi anlamina gelebi-
lecegi gibi yine herhangi bir olgunun, yasanmis, gegmis olmast hasebiyle artik
bugtintin degil ge¢misin mali ve dogrusu olmasidir.” [s.222] Bu tanimlamadan
sonra arastirma konusu olan yazarlarin tarihsellik hakkindaki gortslerine gegilir.
Konu ile ilgili Arkoun ve Ebi Zeyd’in goriiglerine tafsilatli bir sekilde yer verildik-
ten sonra Kur'an’in evrenselligi meselesi ele alinir. Begeri bilimlerde kullanilan
evrenselligin, Aristo’'nun tanimiyla “Birden fazla varliga ait olan sey” anlamina
geldigi belirtildikten sonra [s.235] Kur’an-1 Kerim’in evrensel olusunun; biitiin bir
insan soyunun kabuli ve uygulamasina agik ve uygun olusu anlaminda oldugu
soylenir. [s.236] “Kur’an belli bir donem iginde diinyevi alanla bulugmus olmasi
hasebiyle tarihsel; her dénem ve bolgeye uygun olarak igerdigi bir takim kulll
kaideler sebebiyle evrensel ve Kelamullah olarak da tarih st (agkin) bir kitaptir”
ifadesi yazarin ulastig1 sonuctur. [s.242]

Kur'an’da zihar, lian ve kadinin sosyal konumu gibi indirildigi toplumun
yagantisina hitab eden birtakim lafizlar da mevcuttur. Bu noktada esas olan ise
lafizlara/formlara takilmadan meseleleri Kur'an bitiinliigii icerisinde ele alarak
Kur'an’in bize dinya goértst olarak verdigi tiimel kaideleri tesbit etmektir. Yerel
nasslarin illetlerinin degismesi durumunda htkimleri de degisebilir. Ancak bura-
da da yerel nasslari ve illetlerini tesbit i¢in de titiz bir galigma yapilmast gerek-
mektedir.

Tarihsellik ile baglantili olan bazi alt bagliklarla konuya devam edilir. Bun-
lardan birincisi din ve Kur'an agisindan sabit ve degiskenlerdir. Mellif burada
aragtirmacilarin, dinin tek ve sabit olmadigi, vahyin sonsuza kadar butiin prob-
lemleri ¢6zecek formilleri icermedigi ve degigebilir nitelikte oldugu seklindeki
goriiglerini elestirir. Zira yerytiziinde mevcut higbir distince veya ideoloji yoktur
ki sabit bir ilke ve hedefe dayanmis olmasin. Din de bir takim sabite ve degisken-
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ler tizerine oturan bir yapiya sahiptir ve bunda garipsenecek bir taraf da yoktur.
Onemli olan bu sabite ve degigkenlerin neler oldugu noktasinda bir fikir birligine
ulagmaktir ki bu da yazara gore sanildigi kadar zor degildir. [s.245] Diger alt bag-
liklar ise “Din-Seriat Ayrimi” ve “Kur'an’in Begeriligi Iddialari”dir. Bundan sonra
“Tarihsellik Onerilerinin Kur'an ve Kur'an Ilimlerinde Uygulanabilmesi” konusu
tartisilir.  Modern-tarihselci  egilimin tutundugu Mu’tezile mensuplarinin
Keldamullah goértsintn Kur'an’in tarihsel olmasina bir dayanak olusturmasi
mimkin degildir. Kur'an’in belli bir zaman diliminde indirilmis olmast ve inen
lafizlarin mahltk olusu Mu’tezile’nin en ug anlayiginda bile onun mutlak, degis-
mez ilkeler barindirmadigr anlamina gelmez. Zira Mu’tezile’nin halku’]-Kur’an ile
soylemek istedigi aslinda ttim sifatlarin mahltk oldugu, sifatla mevsufun ayni
olmadigy, sifatlarin da ezeli oldugunu diisinmenin tevhid inancina zarar verecegi
kaygis1 idi. Yoksa halku’l-Kur'an gortisti nasslarin kimi hiiktimlerine tarihsellik
kilifinin gegirilmesi i¢in planlanmig degildi. [s5.259-260]

Tarihsellik tartigmalarinin artmasiyla birlikte gindeme en sik getirilen ko-
nulardan biri de esbdb-1 niiz(il meselesidir. Aragtirma konusu edinilen biitiin ya-
zarlar bunu Kur’an’in tarihselligi noktasinda ¢nemli bir delil olarak kullanmakta-
dirlar. [s.263] Sebeb-i ntiz(l konusuyla tarihselligin gesitli iligkilerinin i¢inden
yazar en Onemli olanin “zamana bagl hadiselerin gelip geciciligi” anlamindaki
tarif oldugunu soyler. [s.267] Sebeb-i niiztl konusunda genel iki yaklagim mev-
cuttur. Birisi sebeb-i ntizGli Kur'an'in anlasilmasi konusunda vazgecilmez ko-
numa getiren yaklagimdir. Bu konuda modern yaklagimcilardan olan Agmavi’ye
gore baglh bulundugu sebepler ortadan kalktig: i¢in Kur’an bir hiikkiim koyma
Ozelligini yitirmistir. [s.269]

Asmavi bu gortigtiyle dini temellerinden sarsmakta, Kur'an’t metni mevcut
ancak anlami olmayan ya da anlagilmast miimkin olmayan bir pozisyona sok-
makta ve niiz(il sebeplerini ayetlerin inmesi i¢in olmazsa olmaz bir sart gérmek-
tedir. Kald1 ki her ayetle ilgili bir ntizGl sebebi de yoktur. Vahyin inigini sadece
beserin olusturdugu sartlara baglamak, vahiy strecinde Allah’t insanlara tabii
kilmak anlamina gelir ki bunu soylemek miimkin degildir. Allah’in ayetleri indi-
rirken insanlarin ihtiyaglarini gbzetmesi yahut zuhur eden bazi problemlere yo-
nelik ¢éztimler sunan ayetler gondermesi ile ayetlerin inisini insanlarin olustur-
dugu sartlara baglamak ve inen hitkmiin sadece o sebeplerin tekrariyla ytrirlige
girebilecegini savunmak tamamuiyla farkli seylerdir.

Sebeb-i ntiz(il konusundaki ikinci gérts ise bunu Kur’an'in anlagilmasinda
yardimci bir unsur olarak kabul eden goriistiir. Buna goére sebeb-i niiztlde anlati-
lanlar, Kur'an’in muhtemel anlamlarindan birine tevcih edilir ki daha makul go-
rinen goris de budur. [s.270]

Sebeb-i ntzl-tarihsellik iligkisinde modern yazarlarin gorisleri belirtildik-
ten sonra muellif, niizl sebeplerinin Kur’anin tarihselligine delil olamayacaginin
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en 6nemli gostergesi olarak “Sebebin husisiligi hikmin umdmiligine engel degil-
dir” ilkesini gosterir. [s.274]

Bizce de bu goris stz konusu iddialara karsi verilen yerinde bir cevaptir.
Kendisini son kitap ve insanlari hidayete tagtyacak bir hitap olarak niteleyen
Kur'an’in elbette ki n4zil oldugu dénemden sonra yasayacak biitin insanlik icin
soyleyecek bir seyleri vardir. Biz bugtin Kur'an’t anlamak igin elbette niiztl orta-
mint bilmeyi ve anlamay: gerekli gériyoruz. Ancak bu Kitap yukarda dedigimiz
gibi bir kitapsa (ki biz béyle inaniyoruz) her dénemde yasamig ve yasayacak in-
sanlarin O’'nu kendi bilgi birikimlerine, kilttir ve medeniyetlerine gore ve yine
Allah’in murad ettigi sekilde anlamalart mtmkindir.

Yazara gore ntizGl sebepleri ile ilgili olarak tarihsellik agisindan degerlendi-
rilebilecek belki de tek nokta bu sebeplerin ayetler igin belirleyici degil etken ol-
masidir. [s.282]

Tarihsellik ile ilgili ortaya atian bir iddia da Kur'an’da sadece
Hz.Peygamber’e 6zgii bazi 6zel durumlarin zikredilmis olmasidir. Iddia sahipleri
buna 6rnek olarak necva sadakast ve Hz. Peygamber’in egleri ile ilgili olan ayetleri
ornek gosterirler. Ancak yazarin da belirttigi gibi Kur'an’da birtakim insanlara bir
seyler sdylenmemis olmasi tarihsellik i¢in bir delil kabul edilemez. Ciunkt bu
sekilde dugtintldiginde mezkir ayetler, ashab ilgilendiren htktmler icermedi-
ginden onlar i¢in de gereksiz olacakti. Eger sadece Hz. Peygamber’in sahsina yo6-
nelik bazi 6zel durumlar s6z konusu olsaydi bunlar Kur'an ayeti olmadan da bir
sekilde Hz. Peygamber’e iletilebilirdi. Oyleyse bu tip ayetlerin Kur'an’da mevcut
olmast Hz. Peygamber donemi insanlari i¢in canli bir 6rnek, daha sonraki insanlar
icin ise bir kissa 6zelligine sahiptirler. Dolayistyla bu ayetlerden bir takim htkim-
ler gikarmak mtmkindir. [s.285] Bunu miteakip tarihsellik ve esbab-1 ntzl
konusuna verilen 6rnek ayetler incelendikten sonra yazar “Kur’an’in mi1 Yorumla-
rn mu Tarihselligi¢” diyerek [s.294] Kur'an'in Keldmullah olmas: hasebiyle tarih-
sel olmasini diiginemedigini ifade etmigtir. Tarihsel olan, insan zihninin algila-
masina konu olan seydir. Buna gore Kur'an’in kendisi degil, insanlarin ondan
anladiklar tarihseldir. Neticede bizim Kur’an’a bigecegimiz herhangi bir form da
tarihsel olacaktir. Tarihin yapip etmelerine maruz bir eylem insanliga nasil bir
kurtulus plant sunacaktiré [s.296] Yazar tarihsellik konusunun genel bir 6zetini
yaptiktan sonra bu baglamda strtilen “Sadece gegmige dontk statik tarihsellik
yerine gelecege yonelik, stirekli dinamik, aktif bir tarihsellik, kisacas: evrensellikle
esdeger bir tarihsellik gerekmektedir” teklifini aktararak [s.299] ti¢lincti bolime
son vermektedir.

Dérdiincii ve son boliimiin bagligi “Nas-Olgu ligkisi Baglaminda Kur'an’a
Yaklagimlar”dir. [s.303-358] Bu konuda kaleme alinan yazilarda genel olarak iki
Uslibun 6ne ciktigini séyleyen yazar, arastirma konusu yaptigt kimselerin
Kur'ant bir nazariyét kitab: olarak géren ve bu dogrultuda fanatik gértsler ileri
stiren kanada yakin olduklarini ifade ettikten sonra Ebl Zeyd'in “Hicbir nass
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icinde bulundugu ortamdan ayri degildir” seklindeki gikis noktasini aktararak
yazarin bu konudaki gériglerine yer verir. Yazarin tesbitine gére EbG Zeyd bu
meseleyi Marksist felsefe 1518inda degerlendirir. [s.318] Ebti Zeyd’in bu konudaki
gortgleri genel olarak nassin mi vakiayi, vakianin mi nasst olugturdugu sorusu
cergevesinde gelisir. [s.320] Bunu muteakip ayni konuda ilging fikirleri olan Tizi-
ni’'nin goriglerine yer verilir. Netice itibariyle EbG Zeyd ve Tizini vakiilikten bah-
sederken kendi i¢lerinde bir celigkiye digmektedirler. Ctinksi vakidy: 6nctl alarak
nassa gitmek ve nassi sadece bu pencereden bakarak bir anlam kalibina sokma
cabast nassin varligini yok etmeye caligmakla esdegerdir. [s.326]

Gergekten de nassin inzdlinde vakidy: belirleyici unsur olarak gérmek, bir
bakima Allah’t ortama uygun olarak hikiim indirme mecburiyeti i¢ine sokmak
demektir. Oysa tabil olmas: gereken nass degil insanlardir. Elbette vahiy gelirken
o glinln sartlarini gozeterek ve problemlere ¢dzimler sunarak geliyordu. Ancak
bu Kur’an’in, insanlart hidayete ulastirmayr amaglayan bir mesaj olmastyla ilinti-
lidir. Vakiddan kopuk ve insanlar igin bir sey ifade etmeyen, giindelik sikintilarina
pratik ¢oziimler getiremeyen bir nassin -insanlari hidayete ulagtirma amact bag-
laminda- insanlar tizerinde ne kadar etkili, baglayici ve inandirici olacagini da
dtgtinmek gerekir.

Nass-olgu iliskisinin cesitli boyutlar: birkag alt baslikla gindeme getirildik-
ten sonra modern yaklasimcilarin ulagtiklar: neticeler ve ¢6ztim Onerileri verilir.
Yazar, onlarin ulastiklari; vahyin indigi ortamdaki mevcut kogullarin vahyi belir-
leme glicline sahip oldugu, Kur'an’in indigi dénemde sahip oldugu manélarin
buglin anlagilmasinin mimkin olmadig), Allah hakkinda bize lazim olan imajin
“verili imaj” degil “O’na verilebilecek imaj” oldugu sonuclarini oldukga etkileyici
bir bigimde tenkid ederek reddeder. [s.347] Nass-olgu iligkisinin gelenek icinde
algilanigina deginildikten sonra yazar, ayetlerin inigine yon veren tek kaynagin
Allah Teéla oldugu sonucuna vararak [s.357] dérdiincti bolimi nihayete erdirir.

Sonug bolimiinde [5.359-389] miuellif 6ncelikle arastirma konusu edindigi
yazarlarin modernizme sarildiklarini, kendilerine dayanak olarak da klasik Islam
dugtincesindeki Mu’tezile’yi segtiklerini belirterek Kur’an anlayiglarini bunlar
tizerine bina ettiklerini ifade eder. [s.359] “Modern kulttiriin etkisi altinda
Kur'an’t anlama ¢abalar iki gidiilemenin etkisi altindadir: Pozitivist/aciklayici
egilim ve hermendétik/anlamact egilim” [s.361] alintisi yapildiktan sonra bu
tesbite paralel olarak modern Kur’an okumalarinin doguracag: bazi tehlikelerden
s6z edilir. Kur’an’t buttnsellikten uzak okuma, tarihsellik tezini savunanlarin
kaginilmaz olarak varacagt “Kur’an’t kategorik okuma (ve bunun sonucu olarak
kimi hiktmlerin hog, kimilerinin de nahog goriilebilmesi), yazarin her zaman
saglikli sonuglar vermeyecegi kanaatinde oldugu “kronolojik okuma” ve Hz.
[sa'nin sozlerinden olusan Incillere uyarlanan Batili goriislerden devsirilen,
Kur'an’in yazili degil de sozlii bir keldm oldugu iddiasi ve bugiin i¢in yapilan
Kur'an’t anlama faaliyetlerinin bu dogrultuda yapilmaya galigiimas: bunlardan
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bazilaridir. Yazar, bu gekilde caligmasi sonucunda vardigr noktayr okuyucuya
sunduktan sonra goyle bir neticeye varir: Bugiin [slam diinyasinin Kur’an’t Kerim
igin 6nerdigi Kur'an okumalarinin birisi Batili, digeri ise Islami karakterdedir.
Batili okuma anlamak icin okumamizi ilzdm ederken, Islami okuma ise okumak
icin anlamamizi gerekli kilar [s.387] Bu iki goriig arasindaki taban tabana zitliga
ragmen miellif; bilginin evrensel yoni 1siginda yurindigi middetge Batili bir
okumanin da Kur’an anlayislar1 agisindan gok biiytik problemler tegkil etmeyebi-
lecegi kanaati ve imidini i¢inde tagidigini belirttikten sonra “Bat1 yorum gelenegi
ile Islam yorum geleneginin, metodolojik agidan birbirlerine verebilecekleri seyler
oldugu” tezinin bizim yorum gelenegimiz agisindan diglanmig olmadigini ifade
ederek [5.388] caligmanin ikmaline yonelik birtakim tavsiyelerle eserine son verir.

Sonug olarak diyebiliriz ki mellif, modern Islami séylemlerin ¢ temsilci-
sini aragtirma konusu yaptigt bu eserde muelliflerin giindemi mesgul eden bazi
konularla ilgili goriislerini aktarmig ve yer yer de bu gorisleri tenkide tabil tuta-
rak kendi fikirlerini okuyucuya sunmustur. Yazarin, bu denli genis ve teferruatl
calisma isteyen bu eserin altindan basariyla kalktigi distincesindeyiz. Bununla
birlikte konu edinilen ti¢ yazarin da hemen hemen ayni ¢izgide olmalarinin esere
bir tekdiizelik getirdiginin de altini ¢izmeden gecemeyecegiz. Bu ¢ disiiniirden
hi¢ olmazsa biri modernizm ekoliinde gelenekten de kopmayan ve faydalanan
diigtintirler arasindan tercih edilse idi, eser okuyucuya gagdas Islam diigiincesinin
diger bir vechesini de sunmug ve esere farkli bir renk katma adina olumlu bir se-
¢im yapilmuig olurdu.
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Yitik Bilgi ve Hikmet
Bayram Ali Cetinkaya, Nasihat Yayinlari, Ankara 2007, s. X4+199

Fatih CINAR*

Islam Felsefesi alanindaki ciddi ve birikimli caligmalari ile taninan Bayram
Ali Cetinkaya Bey’in son kitabi “Nasthat Yayinlar” arasinda “Yitik Bilgi ve Hik-
met” ismiyle 2007 yilinin son gtnlerinde okuyucu ile bulugma imkani buldu.
Kitap, “Hikmet miiminin yitigidir; onu nerede bulursa alir” prensibinden hareket-
le meydana getirilmis, bir nevi [slam Felsefesi'nin/Medeniyeti’nin hayatin gesitli
alanlarina dair 6z degerlerini gézler dniine seren bir ¢alisma niteligini tagimakta-
dir. Kitabin alt baghigindaki “Kimligini/Sahibini Arayan Medeniyet” ifadesi ile de
[slam medeniyetinin ulastig: yiiksek seviyeye, onun Islam digiincesinde silik bir
duruma gelmesi neticesinde giinimtzde ortaya ¢ikan aci tabloya ve sahipsiz
kalan bu medeniyetin esas sahiplerini arar bir durumda olduguna igdret edilmek-
tedir. Kitap bastan sona incelendiginde onun, ytizyillarca yitik medeniyetini ara-
yan [slam toplumunun olusturdugu devasa medeniyet ve bugiin ki Islam diinya-
sinin igerisinde bulundugu hélin sorgulandigi ve bir nevi “nerede yanlis yapildig”
sorusunun cevabinin arandig: bir ¢alisma oldugu gortlecektir.

Bu galismada, “Islam Medeniyeti’nin gegmis ve kadim kiltiir ve medeni-
yetlerden elde ettigi o muhtesem birikimi ve bu birikim tizerine kendi mayasini
calarak meydana getirdigi, tarihte bir egine rastlanmayan “Islim Medeniyeti’nin
temelleri, fikii yapisi ve insanliga sundugu hizmetler dile getirilmistir. Kitapta,
ayni zamanda, mutluluga ulagsan erdemli insanlarin ahlaki, siyasi ve ilmi alanda
hem kendini hem de biittin insanlig1 yeniden ingési bilimsel veriler ile gdzler 6ni-
ne serilmigtir. Bu muhtesem medeniyetin, yasadigimiz ¢agda ne durumda oldu-
gunu ve onun yoklugunda insanlarin ne héle diistigt de anlatilmistir. Yazar,
caligmasinda, insanlart hayran birakan bu medeniyet anlayiginin mimaérlarini ve
icraatlarini da degerlendirme imkani bulmustur.

Yazar, zikredilen hedeflere ulagabilme, konu biitinliginG ve akigini sagla-
yabilme adina Islam medeniyetinin temelini olusturan; “Kur’dn’in Bilim ve Tefek-
kiir"e bakigini degerlendirerek sdzlerine baglamuigtir. Burada, birgok Kur’'an ayeti-
nin “dginmez misiniz¢”, “akil etmez misiniz¢” geklindeki uyarict ilahi hitdbinin
miisliimanlarda nasil bir uyanisa sebep oldugunu incelemeye ve ardindan Islam
Medeniyeti’'nin ingd ediligini, hi¢bir canliya zarar vermeyen mikemmel bilim

* DIB. Kayseri Egitim Merkezi.
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anlayisini, birgok batilidan 6nce muslimanlar bilginler/filozoflar tarafindan tes-
pit edilen ilmi hakikatleri bir bir siralamigtir. Bu anlamda miislimanlarin girigtik-
leri tercime faaliyetlerini, eski medeniyetlerin kalintilar ile kendi birikimlerini
sentezleyebilen misliman aydinlarin/filozoflarin meydana getirdikleri gelismele-
ri ifdde etmistir. Bu mandda, Matematik’te Harezmi'yi (6.847), Fizik’te Kindi'yi
(6.866), Biyoloji'de; Nazzam (6.845), Cahiz (6.869) ve Bir(ini (6.1061) gibi Islam
ulemdésinin batidan ytizyillar 6nce ilimde ulastiklar: seviyeyi hatirlatmigtir.!

Bu tespitlerinin ardindan yazar, “Isldm Bilginlerinin Bilim Diinyasina Kazan-
dirdiklarindan Kesitler” baglhgl altinda biraz daha detayli bilgiler sunmustur. Bu
cercevede, yirmi ciltlik “Kitabi’'l-Havi"nin yazari Ebu Bekir er-Razi'nin (6.925) ve
[bn-i Sina’nin(5.1037) Princeton Universitesinin kilisesinin éntindeki biistlerinin
¢ok ménidar oldugunu ifdde etmistir. Cesitli dinf meseleleri i¢cin Matematik ilmi-
ne yonelen Islam bilginlerinin bu ilim dalina olan katkilarini miisahhas hale ge-
tirmigtir. Bu cimleden olarak, Harezmi'nin daha dokuz yaginda iken rakamlarin
sembollerini tespit ettigini ve matematik igin hayatl bir 6neme sahip olan sifirin
yine Hazrezmi tarafindan kesfedildigini anlatmustir.? Tip ilminde Ibn Sina’nin
“Kantn fi't-T1b” adli eserinin Avrupa’da defalarca baskist yapilarak okutuldugu-
nu, Aksemseddin’in (6.1459) “tohum” seklinde tarif ettigi mikroplarin ilk macidi
oldugunu ve Ibn Nefis'in (6.1288) kiiciik kan dolagimini yani kalp ve akciger ara-
sindaki dolagimi kesfettigini anlatmigtir.® Bu ilimler icerisinde, sarf edilen emek ve
ulagilan ytiksek seviye itibariyle digerlerinden 6nde olan “T1p {lmi”ne ve bu ilmin
gelismesine sebep olan miisliiman bilim adamalarina “Dogunun Ozgiin Sanati Is-
lam Tibbs” baghg altinda uzun uzun deginmistir. Burada 6zellikle “Tabip, Hekim
ve Hakim” kavramlarinin iligkilerine dikkat cekerek bu sanatta misliman bilim
adamlarinin hangi anlayis ile bu ilim dalinda zirveye giktiklarini belirtmeye ca-
ligmigtir.* Bu noktadan sonra, ¢alismanin bel kemigini olusturan “Felsefe ve Hik-
met” kavramlarini incelemeye baglamis; felsefeyi, hikmetin sevgisi olarak kabul
eden yazar, felsefe ve hikmet arasindaki siki iligkiyi gézler 6ntine sermeye ¢alig-
mugtir. Hikmetin; faydali amele gotiiren ilim, ilme dayali olarak ortaya konan
faydali amel, ilimde ve amelde saglamlik anlamlarina geldigini ve hikmete erebil-
mek igin ciddi ve sonunda temiz akil ve kalbe ulagilan bir tefekkiir siirecinden
gegilmesi gerektigini hatirlatmigtir. Bu tefekkir strecinin sonunda “Hakimlik”
sinifina ulagan kisinin 6zelliklerini ise su satirlarda dillendirmistir. “Hakiki filozof,
bedenleri tedavi edip sif4 bulmalarina vesile oldugu gibi, 6ncelikle kendi nefsini
egitmek amaciyla yeri geldiginde miibah olan hazlarin birgogunu terk edebilendir.

! Bayram Ali Cetinkaya, Yitik Bilgi ve Hikmet, Nasihat Yayinlari, Ankara 2007, s.1-6.

? Cetinkaya, age, s.7-12.

8 Cetinkaya, age, s.13-18. Burada Islam bilginlerinin gesitli bilim dallarinda bilim diinyasina yaptiklari
katkilarin detaylarint gérmek mtmbkiindir.

4 Cetinkaya, age, 5.19-32.
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Sonra da hayat ve servetin girdabinda bogulan erdemleri ve ilah{ ilkeleri unutan
ve kaybedenlere her iki 4lemin kapilarini agan ebedi formiilleri veren ve doyum-
suz iksiri sunabilendir™ “Hikmet” kavraminin zengin anlam dilimlerini Kur'an ve
Stinnet agisindan degerlendirdikten sonra “Hikmet'in Islam Cografyasindaki Yolcu-
lugu”na da bir gbz atmig, burada hikmetin iki kaynagi Kur'dn ve Stinnet’i, dnceki
nesillerden mislimanlara intikal eden hikmet bilgisini, hayranlik verici bir gekil-
de, mislimanlarin dillerine cevirerek diinyanin en biytk terctime faaliyetlerini
ve olusturduklar “Islam Medeniyeti” ile “Somiirge Medeniyeti” olarak isimlen-
dirdigi bat1 medeniyetinin bir kiyaslamasina da yer vermistir.°

Kitabin en 6nemli béliimlerinden bir tanesi de “Din [le Felsefenin/Hikmetin
Sijtkardesligi mi¢ yoksa Felsefe Dinden Cikarsr mi¢” bagliklt yazinin yer aldigr kisim-
dir. Calismanin bu kismi, felsefeyi yillarca diglayan ve onunla mesgul olmay:
mibah gérmeyen kesimlere verilmig bir cevap niteligindedir. Yazara goére, din
felsefesiz felsefe de dinsiz kalamaz. Ciinki filozoflar evrensel bir dile ulagabilmek
icin felsefe ile ugrasmalidirlar ki bu da felsefe ile dinin hem konu hem de amaglari
itibariyle uygunluk arz ettiginin bir gdstergesidir.” Yazar, burada felsefe kargitli-
ginin sebepleri {izerinde durmakta ve hikmeti/felsefeyi Islam diinyasini terk et-
mesi neticesinde bagina gelenleri zikretmektedir.

Kaybedilen degerler olarak zikrettigi “Tefekkiir, Tezekkiir ve Arinma” fiilleri
{izerinde duran yazarimiz, bu konulari Islami agidan inceleyerek felsefeyi terk
etmenin Isldim diinyasina mal olan agir faturasina igaret etmektedir.® Ayrica
“Beytii’l-Hikme” de butin dinyay1 kendisine hayran birakan faaliyetleri enine
boyuna inceleyen yazarimiz, buradaki faaliyetlere verilmesi gereken degeri hatur-
latmaktadir.’

Katip Celebi'nin: “Sabit b. Kurrd’nin gevirileri olmasaydi kimsenin felsefe-
ye/hikmete dair kitaplardan faydalanamayacag: soylenirdi” ifadelerini ve Sabit b.
Kurrd'nin, halife Me'mtn ile arasindaki iligkiyi de Islam Medeniye-
ti'nin/Hikmeti’nin hoggértstintin bir delili olarak sunulmugtur.”” Ardindan Unli
mitefekkir Fardbi'nin “Erdemler Sehrini” muslimanlarin hikmet birikiminin bir
yansimast olarak takdim edilmistir. Bu erdemli sehrin “Erdemli Yinetici”’sini de
tasvir eden Fardbi’nin dilinden giniimiize 6nemli mesajlar génderen galigma,
sikinti ve gile yumag: haline gelen sehir yasantimizin nasil erdemli bir héle getire-
bilecegine dair ipuglart da vermektedir."

® Cetinkaya, age, $.32-38.
¢ Cetinkaya, age, $.38-46.
7 Cetinkaya, age, $.46-56.
® Cetinkaya, age, $.56-64.
? Cetinkaya, age, s.64-76.
10 Cetinkaya, age, 5.76-84.
1 Cetinkaya, age, 5.85-100.
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Yazar, eserin devaminda, biiyiik sosyolog Ibn Haldun’un (6.1406) meshfr
eseri “Mukaddime”den hareketle besinlerin canlilar tzerindeki etkisini kaleme
almistir. [slam medeniyetinin ulastigi seviyeyi ve giiniimiiz insaninin sikintilarla
bogusan bir tip olmasina sebep olan yanlis beslenmenin hikmetli bir gozle ne
ifade ettigini degerlendirmistir.” Akabinde bir génil sultani olan “Hacr Bekids-1
Veli'nin Goniil Diinyasinda Insan Sevgisi’ni” irdelemis, giiniimiize, “Insan1 insan
oldugu i¢in sevebilmeliyiz” mesajini vermistir. Hemen devaminda bu biytk veli-
nin de beslendigi en énemli kaynak olan Hz. Peygamber’in nasil bir mtsamaha ve
barig peygamberi oldugunu ifdde etmis, bunun en glizel 6rnegi olan Mescid-i
Nebevi’de Hiristiyanlarin yaptigt dyinlerini dile getirerek bu tespitlerini mtisah-
haslagtirmuistir.

Eserde, hikmetin 6nemli tastyicilarindan birisi olan Hz. Ali'nin, siyasi
alandaki ogutlerini de gérmek mimkindir. Son olarak hikmet halkasinin kutlu
temsilcilerinden olan Hz. Mevlan&’nin hikmete kavusmasina vesile olan sema
icraat1 da degerlendirilmektedir. Semanin bitin yonleri ile degerlendirilmeye
calisildigr bu baglik altinda, seménin; tefekkur, tezekkiir ve vuslat tiggeninde go-
rinmeyen &lemin kapilarini agan ve evrenin dansina ortaklik suurunu kiside or-
taya ¢ikan yonlerine vurgu yapilmugtur.

Tabii ki eserin bitlin mesajlarini bu sinirli yazimizda ifdde edebilmemiz
mimkin degildir. Ancak eserden su can alici sonuglan ¢ikarmamiz rahatlikla
mimkindir:

Yitik bilgileri olarak hikmeti ge¢miste arayan ve bu ugurda ulagilmast giic
dereceler elde eden ama hikmetten uzaklagmasi neticesinde zor giinler gegiren
Islam diinyasina yeniden aslina dénmesi uyarisi yapilmustir. Islam Medeniye-
ti'nin hayatin bttin alanlarina siryet eden yagami anlama ve anlamlandirma
cabasinin bir huldsast sunulmustur. Sahibini arayan medeniyetin mimarlarini bu
bagartya gotiiren incelikler, icerisinden ¢ikilmaz héile gelen gtinlik hayatimizi
mutlu ve huzurlu kilacak ilkeler kitabin yapraklari arasina ustaca serpistirilmistir.
Islam’t hayatin diginda goren ve onu soyut bir anlayis olarak degerlendiren bu
nedenle ¢agin gerisinde bulunmaya mahkim kalan temelsiz ve mesnetsiz diigiin-
celerin yanligligina vurgu yapilmustir.

Bu temel mesajlar dogrultusunda gerek baskist ve gerekse de akici tislabu
ile kaybettigi medeniyeti aramas: gerektigine inanan ve medeniyetin asil kaynak-
larini dogru okumaya calisan herkesin bagvuracag: bir kitaptir; “Yitik Bilgi ve
Hikmet”.

12 Cetinkaya, age, 5.100-110.
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“COURTOIS”
ASK ANLAYISINDA ARAP ETKISI

Stheyla BAYRAV*

Orta ¢ag, edebiyat tiirlerinden herbirinin, belli bir dilde, en gilizel ifadesini
bulduguna inanir: destanin en gizel Fransizcada, lirik siirin ise Provans dilinde
sdylendigine. Nitekim Sicilyali sairler, Italyanca siir dizmegi denemeden 6nce,
Provansalcay: kullanmuglardir. Provansal, ya da Oc! dilinin siire en uygun tasit
sayllmasi, stiphesiz “troubadour”; yani giiney Fransali sairlerin Gistiin bagarisini
agtklar. Vezin ve bi¢gim oyunlarinda bu sgairlerin ustaligini biliriz, ama, siir yapi-
sindaki hitinerleri tek bagina, provansal siirin biittin Avrupa lirigine érnek olabil-
mesini  sagliyamazdi. Elde edilen sonug, bi¢cim olgunlugu yaninda,
troubadour’larin yeni bir 6z, bir duygulanma getirdiklerini de ortaya koyar.

Gergekten de Oc edebiyatinin ozelligi, “courtois” agk anlayisini yaratmig
olmasidir. “Courtois”, yani sarayli agki. Seckin bir azinligin duyabilecegi bu agkin
niteligi tizerinde durmamiz yerinde olur.

* Prof. Dr., Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Emekli Ogretim Uyesi. Bu makale Istanbul Uni-
versitesi Edebiyat Fakiiltesi Sarkiyat Enstitiisti tarafindan cikarilan Sarkiyat Mecmuast, sayr: VI, Is-
tanbul 1966, ss. 47-60'da yayinlanmigtir. Yayina Hazirlayan: Dr. Fikret Karapinar, Selguk Universi-
tesi [lahiyat Fakiiltesi. fkarapinar@selcuk.edu.tr

Yaymnlanmus kitaplart: Roman Filolojisine Giris, E. Auerbach, gev. Stiheyla Bayrav, Istanbul Univer-
sitesi, 1944; Chanson De Roland: Edebiyat ve Uslubu Tahlili, Stiheyla Bayrav, Istanbul Universitesi
Edebiyat Fakiiltesi Yayini, 1947; Batr Edebiyatindan Se¢me Metinler, Eva Buck/Stiheyla Bayrav, I. Bs.
Istanbul 1954, Milli Bgitim Basimevi; Roman Dillerinin Dogusu Ve Gelismesi, Stiheyla Bayrav, Istanbul
Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yaywnlari 1967; Yapisal Dilbilimi, Stheyla Bayrav, Istanbul,
Multilingual Yabanci Dil Yayinlar; Okuma Anlama Yorumlama (Bir Yaklagim Denemesi), Stheyla
Bayrav/Ismail Yerguz, Multilingual Yabanct Dil Yayinlari; Dilbilimsel Edebiyat Elestirisi, Multilingual
Yabanct Dil Yaynlary, Filolojinin Olusumu, Multilingual Yabanct Dil Yayinlary Ortagag Fransiz Edebi-
yati, Multilingual Yabanci Dil Yayinlari. (Hzl. notu)

Oc edebiyat1 XI. ylizyilin en sonunda, XII. ylizyilda birden ortaya gikar. (Antik¢agin sonuna dogru
dogan Fransizca, tlkenin kuzeyinde/Oil bolgesinde langue d’oil/oil dili, glineyinde/Oc bélgesinde
langue d’oc/oc dili (Oksitanca dili) ve dogusunda ise, ikisinin arasinda, Fransiz-Provans lehgeleri
seklinde gelisimini strdtrmisttir. Bunlardan sadece langue d’oil ulusal bir konum elde ederek &teki
yerel lehgelerin hizla gerilemesine neden olmustur. Oksitanca élmek tizere olan dile dontsmiig leh-
gelerden biridir. Hzl. notu)

1
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Troubadour’larin yaydig1 agk anlayisy, Avrupa kiillttrinde nezaket kuralla-
11, glinltik davraniglara kadar, o derece yerlesmistir ki, cagimizin Gnli tarihgilerin-
den Seignebos: “ask mi¢ XII. yiizyilin bulusu” diyebilmistir. Ilk bakista sasirtict
buldugumuz bu hiikimde gercek pay1 olup olmadigini aragtiralim.

Stuphesiz, bir kadinla bir erkegin, her tirlt engeli kiigimsiyecek, hatta
olumi goze alacak kadar birbirlerine baglandiklar: XII. ytizyildan 6nce de gortl-
mistlir. Antikitenin agk: tanidigi inkér edilemezse de, greko-latin edebiyat gele-
neginde sevgi belli kaliplara birtinerek, karsimiza gikar.

S6z konusu bazan iki bekdr gencin arasindaki yakinliktir. Birlesmelerini
onleyen engelleri nasil yendiklerini, ya da sevgileri ugruna nasil éldiklerini anla-
tan bu hikayeler iki geng insanda agkin dogusunu, isteklerin gelismesini goster-
mekle beraber, orgiitlerinin 6zelligi, evlenme Sncesi sertivenlerini dile getirmektir.
Diyebiliriz ki, bu gesit eserlerde olaylar duygudan agir basar. Sertiven romanlari
bir yana, kadin ve sevgiden ti¢ bigimde soz agildigini goriirtiz: Anne ve hayat
arkadagt Matrone’nun fazileti saygiyla éviillur. Ama kocasinin onunla ilgilenme-
sinde evine, soyuna deger vermesi 6nemli yer tuttugu igin, bu sevgi costurucu,
heyecanlandirict bir duygu olamaz, sicak, rahat bir histir. Aristo, bir yazisinda,
“kar1 koca arasinda bazan 6yle anlasmalar vardir ki, onlara dostluk adini verebili-
riz” diyor. Unutmiyalim, Antikiteye gére kutsal, ytikseltici duygu agk degil, dost-
luktur. Iki kisi arasindaki sevgiyi 6ven en giizel sozler dostluk igin sdylenmistir.

Saygi ve giiven Uzerine kurulmug sevgi disinda, tutkuyu dile getiren erotik
siirler coktur. Bunlar, genellikle, hafif megrep kadinlar i¢in yazilmig pargalar olup,
solenlerde, erkek meclislerinde okunur ve anlattiklari duygularin samimiyet ya da
yeniligi yerine, ifade tarzlarindaki ustaliga gore deger kazanirdi. Onlara okumusg
sinifin eglencesi goziiyle bakabiliriz. Lirik siirin ikinci derece bir sanat sayildigini
bagka bir yoldan da gosterelim: Her tiirtin belli bir tGslupta en gtizel bigimini bul-
dugunu savunan greko-latin edebiyat gelenegi, tiirleri yiiksek, orta, bayag: olmak
Uzere {i¢ sinifa ayirir. Lirik, erotik siir orta tslupta yazilmaliydi. Cemiyetin gegici
bir goénil eglencesi goziyle baktigi kadinlara beslenmis duygularin
6nemsenmiyecegi agikardir. Sevgilisinin kendisini aldatmasindan gikéyet ettigi bir
siirinde, Catullus: “Ben seni bir kadin sevilir gibi degil, bir babanin ogul ve damat-
larini sevdigi gibi sevmistim” der?. Bu 6rnekten tutku ile sevginin ayr duygular
olduklarini, birincisinin, gergekte, kiicimsendigini anliyoruz. Modern okuyucuya
en yakin sair sandigimiz Propertius da davranigi ile bizi gasirtir. Uzun zaman,
siirlerinde, sevgilisi Cynthia’'ya duydugu derin bagliliktan s6z etmigtir. Ama
Cynthia 6lunce, digtik bir kadinin cenazesinde goériinmekten ¢ekindigini, térene
katilmadigini gene kendisi siirinde agiklamigtir®. Biytik agk sairi Ovidius, degersiz,
gikarina digkiin, bencil, kot birer yaratik olarak tanittigi kadinlari kétimser.

2 Catullus, Teubner, 72. siir.
3 Propertius, kitap IV. siir VII, Belles-Lettres.
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Erotik duygulara deger verilemiyecegini, kadina duyulan arzunun insan hayatin-
da, sofra ya da giyimden énemli olamiyacagini, en basta “elégiaque” sairleri ince-
leyerek anlariz. Antikite geleneginde tutku kisiye tGiztintl ya da zevk verir. Hasta-
lik, felaket gibi hayatin parcasidir, ama sevgiliye saygt duyulmadig: icin, insani
yiikseltmez, yasantiy: degerlendirmez.

Antikite ayrica kor tutkuyu da tanir. Olgiileri yikip, duygu ve davranig
ahengini yok ederek, kisiyi 6lime ya da cinayete stiriikleyen tutkuyu: Phedra’nin,
Medea’nin ¢ilesini. Bu bigim koér ihtiraslar, hayat1 degerlendirmek séyle dursun,
tanrlarin 6¢ almak igin segtikleri cezalar sayilirdi: delilik, hastalik gibi. Geng kiz-
lar, Euripides’in bir oyununda, tanrlara, Slimle bitecek tutkudan kendilerini
korumalar igin yalvarirlar®. Kiginin i¢ dlizenini alt st eden kor tutkular, Antiki-
teye gore, kaderin hazirladig1 tuzaklardir. Dustintirt kottimserlige gotirebilecek
bu bigim duygulardan kaginmalidir.

Ote yandan, ilk bakista, Cermen ve Kelt geleneginde askin yeri 6nemli go-
rntyor. Tristan ile Iseult gibi mitoslar, ginimtize kadar, biitiin bir émri kapsa-
yan agka drnek sayilir. Bununla beraber, kuzey mitos ve edebiyatlarinda rastladi-
gimiz agk, gercekte, sihir, byt gicl ile dogar. En yeni aragtirmalar, Iseult ile
Tristan'in igtikleri iksirin, hikdyeye sonradan girdigini, baglangicta Iseult’tn
Tristan1 biytledigini, bir ‘geis’ ile kendine bagladigini savunuyorlar®. Bazi stzle-
rin, bazi nesnelerin sihirli kudretile insan iradesinin baglandig1 eski topluluklarda
yaygin bir inangt1. Bizim masallarda da ‘geis’lara rastlanir. Keltlerin yazidan ce-
kindigini biliriz. Bu ytizdendir ki, diigince ve inanglar1 bizim igin gizli kalmugtur.
Kuskulanmalarina sebep olarak yazinin biiytili etkisine karst koyamiyacagimiza
inanglarini gosterebiliriz. Isveg krali Olafin kizina manzum mektup goéndererek,
agkini agikladigr igin, geng sair bir 6liim cezasina garpilmigti. Sugu yaziyla prense-
si buytlemege yeltenmekti’. Ayrica bu toplumlarda, her soylu kisi, kendisinden
istenilen kot bir ig olsa da, dilekleri bagislamaliydi, baska tirlid davranma geref-
sizlik, yerini kaybetme sayilirdi. Dilegi yerine getirilen kisi ise baglanip, sirasi
gelince, o da bagista bulunana hizmet ya da fedakarlik etmeliydi. Soylular arasin-
da baglar kurarak, hareket temin eden bu alig veris, sosyal bir diizenin kurulmasi-
n1 saglyor, dogala karg: kilttrt kuruyordu. Almak vermek kadar mertlikti, ¢linkd
alan kendisinden ne istenilecegini bilmeden bor¢lanmag: kabulleniyordu. Yigitlik,
hesapsiz comertlikle, kendini ortaya koymakla ol¢tlirda. Bir kadinin teklif ettigi
agki cevapsiz birakmamak, bu agk bir akraba ya da efendiye baglilik gibi ¢ok

4 Elégiaque: Agit (Hzl. notu)

% Euripides. Medea.

6 Jean Marx, La naissance de I'amour de Tristan et Iseult (Romance Philology), cilt IX, nr. 2, 1955. “Geis”ler
icin gene Jean Marx, La légende Arthurienne el le Graal, P.U.F., 1952.

7 Sairin adi Kara Ottar’d1.
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onemli ahlak ilkelerine kars: gelse de, soylu kisinin serefini korumak igin sececegi
yol oldugu bazi mitoslarda agiklanir.

‘Courtois’” agk anlayigi ne Antikitenin kér tutkusuna, ne Kuzeyin buytli
bagliligina benzer. Seignebos'un séziinde gergek pay1 vardir: Ilk defa Avrupa ede-
biyatinda, agk, bir hayatin en 6nemli olayi, soylu, cogkun, yiikseltici bir duygu
olarak ‘troubadour’larin siirinde 6ntimiize ¢ikar, ancak sevgi belli kurallara uyma-
liydi.

Bu kurallar1 gbzden gecirmeden 6nce, Provans uygarliginin bazi 6zellikleri-
ni hatirlatalim. Kuzey Fransa’da, hayat seviyesinin bir hayli ilkel oldugu ¢aglarda,
Giiney bolluk iginde, comertge yasamagi, soylulugun ilk sart1 sayar; israfi, ihtiga-
mi Over, kiliklarina, giyimlerine, temizlige énem vermeyen kuzeylilerin cimriligi
ile alay ederdi. Guneylilerin varliklarini delice harcamalari, meseld stirtilmis bir
tarlaya altin para ekmeleri ya da butiin bir satonun yemegini, o zamanin btytk
luksts balmumu samdanlarla pisirmege yeltenmeleri gibi hareketlerin Kuzeylileri
oldugu kadar ¢agin ahlak¢ilarini da sasirttigini yazili vesikalardan 6greniriz.
Provansal edebiyat, gosterige, eglenceye 6nem veren satolarda geligmistir. Kadin-
larin katildiklari, hatta diizenledikleri toplantilar, eglenceler, siir yarismalar: sato
hayatini dolduran olaylardi. Soylular sanatla ilgilenir, sanatgilart korurlardi. Tani-
digimiz ilk ‘troubadour’, Giineyin en nifuzlu derebeyi Poitou kontu, Aquitaine
diukt IX. Guillaume’dur. Ondan bagka tinlt sairlerden bir kagi soylu kisilerdi.
Aristokratik karakterine ragmen Oc siirinin olugu elestirmeciler igin bir karmagik-
tir, ¢tink bu akimin deneme, bi¢cim arama g¢agindan hig bir érnek bize kadar
gelmemistir: elimize gecen en eski siirler, vezin ve bi¢im oyunlarinda tam bir
ustalik gosteriyorlar. Daha 6nemlisi, bu edebiyat: yiiklenen dil, hi¢ bir Giiney
bolgesinin 6zel lehgesine benzetilememis, bunun ortak bir kiiltiir dili oldugu ileri
stirtlmustar.

Oc edebiyatinin baglangici gibi sonu da kesindir: Tam bigiminde oldugu bir
sirada, iginden bozulmayarak, digtan gelen bir olayla ortadan kalkmugtir: Giiney-
de yaygin sapik bir din tarikatini, ‘cathare’ tarikatini ¢ne stiren Kuzeyliler, bir
hagli seferi tertiplediler, biitiin bolgeyi vahgice kana bogarak ele gecirdiler. Bu
tarihten sonra da Giliney kaygusuz, sevingli yasayisini, 6zel uygarligini kaybetti.
Engizisyon korkusu ile sag kalan ‘troubadour’lar ya sustu, ya da dine siginip,
siirlerinde kutsal agki, Meryem'i, Kiliseyi 6vmegi denediler. Bu egilim biiytik Ital-
yan lirismini daha yakindan hazirlamig oldu. Troubadour’larin bir ¢ogu, zaten
ftalya’ya kagmuglardi.

Segkin ruhlu olmayanlarin duyamiyacaklari bu ask anlayisi, stiresi boyunca
bazi gelismeler gostermistir. Daha dogrusu, ilk sairlerde saray agkinin bittin 6zel-
likleri gértinmez. Onlarin eserlerinde sehvet ¢ok daha fazla yer tutar. Zaman
ilerledikge, ruhlarin anlagmast viicudun isteklerinden agir basmistir. Boylece geli-
sen asgk anlayisi bir doktrin kiligina girdi. Bu gelismenin varligini gézden kagirma-
dan, ‘courtois’ agkin kurallarindan bir kagini hatirlatalim: En basta, agki viicudun
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isteklerinden ayirmagi esas tutan ‘courtois’ agk, iki gencin evlenme ile sonuglana-
bilecek sevgisine ilgi géstermez. Saray agki megru olmiyan, evli bir kadina besle-
nen duygudur. Kadinin evli olmasinin neden gerektigini soyle aciklayabiliriz:
Geng bir kiz arzu ile agki kolayca karigtirir, iki duygu arasinda bilingli ayirimi
ancak evli bir kadin yapacak durumdadir.

Asgkin istek ya da bagka bir zaafin etkisinde kalmasini 6nlemek isteyen na-
zariyeciler® bir ¢ok kurallar duginmislerdir: Erkegin toplumda kadindan daha
algak basamakta bulunmasi, ¢ok gtizel olmamast tercih edilir; aksi halde, sevgisini
bagislayan kadin, para, kudret, giizellik gibi etkenlere boyun egmig olabilir. Hal-
buki gtizellik, varlik dig tesadiiflerdir, insanin 6z degerleri sayilmaz. ‘Courtois’ agk
nereden geldigi, nasil dogdugu bilinmeyen, biling alt1 romantik bir duygu olma-
yip, takdir, saygi, begenme Uzerine kurulu bir bagdir. Erkek zor kullanmadan,
sizlanmadan, aksine boyun egerek, derebeylik toplumda vassalin efendisine gos-
terdigi baglilik ve kendini unutmayla, sectigi kadinin isteklerini yerine getirmege
calisirken, hayatinin en degerli olay: bu sevgi olduguna ve hislerinde samimi kal-
dikga, ahlak bakimindan, yitikselecegine inanir. Hiristiyan ahlak anlayigina uy-
mamakla beraber, ‘courtois’ agkin etik bir karakter tagidig1 da inkar edilemez.

Gortluyor ki, ‘courtois’ agk sosyal sartlara aykiri, sasirtict bir olaydir: Gi-
neyin dinde tutumu ne olursa olsun -zamanin din adamlarn kiliselerin bog kaldi-
gindan, dine saygt gosterilmediginden sikayet ederler-’, gevre Hiristiyan, kilise
baskisi agir oldugu bu ¢agda, evlenme dig, yasasiz bir sevgi dile getirilmistir. Ote
yandan, askerlik tizerine kurulu toplumlarda, erkegin en ¢ok deger verdigi seref,
kibir, s6z gecirme, kendini saydirma gibi kavramlari hice sayarak, mutlulugun tek
yolunu, sevgilide acima uyandirmak, algak gonullilik gostererek, dostluk ve gii-
venini kazanmakta bulmustur.

‘Courtois’ agk anlayist, Avrupa uygarligina dylesine yerlesmistir ki, bir sinif
ya da mektebin 6zelligi olmaktan ¢ikarak, glinlik hayat diizenine, nezaket kural-
larina girmigtir. Ama, unutmayalim, Provans siirinin gelistigi ¢agda, toplumda
kuvvet erkegin elindeydi. Evlenmelerde, hele yiiksek basamakta olanlarin evlen-
melerinde, hislere kiymet verilmez, politika ya da menfaat hesaplar1 bag roli oy-
nardi. Bu ytzden de siyaset sartlari degisince evliliklerin kolayca ¢6zuldigt goru-
lar. Derebeylik, miras yoluyla kadinlara kalirsa da, kadin kendisi degil, kocast ya
da oglu idareyi ele alir, toplumda efendi, yine, erkek olurdu. Bir yandan kadinin
en ylksek basamaga ¢ikarilmasi, 6te yandan, evlilik digt bir ilgi olusu, ‘courtois’
askin, toplum sartlar ile agiklanmasini gticlestirir. Bununla beraber kilisenin evli-

® Andrea Capellanus, De arte honesti Amandi, G. G. Parry.

? Bununla beraber Cathare’lar gibi gilekeg bir yagantiyr se¢mis bir tarikatin, her sinuf halk arasinda
yayilmig olmasi, Robert d’Arbissel'in kurdugu Fontevrault manastirinin hayret verecek sekilde ge-
lismesi, soylu ve zamanlarinda kendilerinden séz ettirmis kadinlarin bu manastira girmesi, karst
tezin savunulmasinda gosterebilir.
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lik dis1 bir baga kars: koymak séyle dursun, bu siirleri uzun zaman hog kargilama-
sint anlamakta fazla glglik duymayiz. ‘Courtois’ agkin sartlart agir, beklenilen
odul bazen sadece bir optictiktiir®. Seckin ruhlu kisilerin duyabilecekleri bu agk,
beraber yagamanin verdigi zevklerden istek atesini Gistlin bulur. Amacina erigmis
bir sevgi, ona goére, sdnmege, lmege yiiz tutmustur. Mutluluk agkin sonudur.
Aski tzintt, kaybetme, sevilmeme korkusu yasattigindan, sevgilileri ayiran en-
geller ortadan kalkacak olsa, yenilerini yaratmak gerekir: Gergek ask, kisilerin
manevi varligini ytkseltecek agk, rahat ve huzur iginde yasayamaz. Saray agki,
hele ilk troubadour’larn siirlerinde, birlesmegi, sehveti reddetmemekle beraber,
sevgilinin ilgisini kazanmag1 o kadar uzak bir gelecege atar, sevisme zevklerinin
gerceklesecegine o derece stiphe ile bakar ki, genellikle, onu ‘platonique’ bir duy-
gu, ruhlarin anlagsmast sayabiliriz. Saray agki nazariyesinde en buytk kabalik, en
bayag: his kiskangliktir. Bittin bu kurallardan ‘courtois’ agkin oyun tarafi, akil
yapist olugu da ortaya ¢ikar. Ayni zamanda kilisenin boyle bir agk ifadesinde ne-
den sakinca gdrmedigi de anlagilir.

Sorunun ¢6ztimlenmesindeki bir giigliik de, bu kavramin, Oc siirinde bir-
denbire dile gelmesidir. Yukarda Provans edebiyatinin baglangici, bi¢imini arama
stresi tizerine bilgimizin yokluguna igaret etmistik. En eski sairlerin ustalig1, hala
elestirmecileri diigindiriiyor. Bigimde goérdugtimiz bu birden olgunluga varma
halini, mektebin ilk gairi Guillaume de Poitiers’nin eserini 6z bakimindan incele-
digimizde de buluruz. Devrinde pek ¢ok krallardan daha zengin ve kudretli bir
derebeyi oldugu igin, tarih vesikalarinda kontu tanitmaga yarayacak bilgi eksik
degildir. Bu yoldan edindigimiz kanaata gore, Guillaume kadinlara, zevkine, nef-
sine ¢ok duigkiin, kilise ve papazlardan pek hoslanmaz, kurnaz bir politikact idi.
Siirlerinin ¢ogu, tarih kaynaklarindan edindigimiz fikre uyar ve oldukga kaba
konular igler: Sehvet, sevigme sanatindaki kabiliyetini 6vme v.s. Ama killiyatin-
daki dérdinct sarki, bilinmeyen taninmayan sevgiliye hitap ederek, ‘courtois’
agkin bitlin 6zelliklerini tagir. Sair, burada, 6teki yazilarinda gosterdigi karaktere
hig uymayan yeni bir benlige biirinmiistiir. Ilk troubadour'un mizacina da, cev-
renin sartlarina da uymadigini gérdiigimiz bu duyarligin kaynagi hakli olarak
merak uyandirmis, saray agki kavramanin olusu tizerine bir ¢ok varsayimlarin
ortaya atilmasina yol agmist1.

Konumuzla ilgili olarak hatirlatalim ki, o zamana kadar din hayatinda s6-
nik denebilecek bir yer tuttugunu izledigimiz Meryem, birden XII. ytz yilda
6nem kazanir. Anne oldugu i¢in, insanlara sevgi ve acima duyar, gtinahlari cabuk
bagislar kanaatiyle, Hiristiyanlar, dualarini onun araciligi ile Tanriya ulagtirmag:
daha etkili bulmaga baslarlar. Devrin edebiyatinda Meryem’e inancini kaybetme-
yen en biytk gtinahkarlarin bile, imitsiz durumlardan nasil kurtulduklari, dra-

10 Bu opiiciik, gergekte, sdvalye adayinin bir térenle govalye ilan edilmesinden sonra efendisinin onu
Spmesini hatirlatir. Agk hizmeti ile feodal sistem arasinda benzerlikler ¢coktur.
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matik ya da hikdye biciminde anlatilir. Kutsal adaletten ¢ok yiice acima ¢vulir.
Belli bir tarihten sonra bina edilmis kilise ve katedrallerin hemen hepsi ona
adanmigtir. Meryem’e tapinma ile kadinin meleklesmesi arasinda ilgi sezen elesg-
tirmeciler, kah tapinmayt saray agkina, kah saray agkini tapinmaya baglamislarsa
da, ilave edelim ki, bu son varsayim hi¢ bir zaman inandirici bir gii¢ gostermedi.
Tleri stirilen fikirlerin en dnemlilerini siralayalim'': Klasik edebiyat gelenegi ile bir
sey actklanamiyacagl bugtin hemen herkes tarafindan kabul edilmektedir. Latin-
cenin halk dilindeki edebiyat1 etkiledigini séyleyenler etken olarak klasik gelenegi
degil de, bagka akimlar1 gosterirler: En basta ‘Goliard’ ya da ‘clerici vagantes’lerin
siirlerini. Goliard adi ile tanidigimiz bu sairler, genellikle Uiniversite ile ilisigi olan,
6grenci ya da eski 6grenci kigilerdi. Latince yazdiklarn siirlerinde, diinya zevkleri-
ni, ickiyi, kadini, gengligi sevingle 6verler. Ama Goliard’larin yazilarina kesin bir
tarih verilemediginden, iki siir arasinda benzeme bulunsa da, bu hali tam aksi bir
yonden agiklamak, yani Latince siirlerin halk dilindeki edebiyatin etkisinde kal-
diklarini diiginmek te kabildir. Ayrica mekteplerde, bilginlerin, en basta, soylu
rahibelere yazdiklari 6vgu siirlerinden kadini ytikseltme egiliminin dogmus olma-
s1 inandirict bir varsayimdir. Hagli seferleri zamaninda kadinlarin idareyi elde
tuttuklari, sairlerin de onlara yaranmak istedikleri ileri strtilmis, tarihsel ve sos-
yal sartlarla boyle bir anlayisa varildigi savunulmustur. Kimi elestiricilere gore,
‘courtois’ agk nazariyesinde, ‘cathare’ tarikatinin sembolleri saklanir?. Ama yiz
yila yakin tartigmalara ragmen en inandirict ¢6zim gene de saray agkinin Arap
gelenegi ile agiklanacagidir®®. Tarih bu varsayimi destekler gértiintyor. XII. ytuzyil-
da, Fransa'nin giineyi memleketin kuzey bélgelerinden ¢ok Ispanya ile siyasal
baglar kurmustu. Provansl derebeyleri, Karolinjyen hanedaninin iddia ettigi bas-
kidan kendilerini bisbtitiin styirmaga ugrasirlarken, Katalonyali, Aragonlu prens-
ler magripli Araplarla savagmaktansa, topraklarini Pirene’lerin kuzeyine dogru
genigletmegi daha elverigli buluyorlardi. Bilingli bir evlenme siyaseti, Toulouse
beylerinin elinde Velay, Gevaudan, Le Vivarais'yi toplamigti. Son kontun tek
varisi, kiz1 Douce, Katalanya prensi Béranger'nin karisi oldugundan butiin bu
topraklar Ispanyol hanedanina gecti. Biraz sonra bagka bir evlenme ile (Petronille

1 Cesitli tezlerin 6zetini en iyi veren bir eserde: R. R. Bezzola'nin Les origines et la formation de la
littérature courtoise H. Champion, 1960, cilt I, s. 183 ve devami.

Oc siirinin kaynagt: D. Scheludko’ya gére bilginlerin Latince siirleri, Brinkmann’a gére Goliard ve
bilginlerin Latince siirleri, Gaston Paris’ye gore halk edebiyati, dans sarkilari, A. Jeanroy da Gaston
Paris’e yakin fikirdedir, Burdach, Singer, Nykl, Briffault, Menendez Pidal’a gére Arap gelenegidir. R.
R. Bezzola, akimin kaynagini, Robert d’Abrissel’in, erkeklere tahsis edilmis evleri olmakla beraber,
aslinda kadin manastir olarak kurdugu Fontevrault tarikatinda arar. Bu tarikatin en ytksek dereceli
yoneticisi (erkek manastirlart dahil) bir kadindi. Guillaume de Poitiers'nin birinci ve tigtinct karist
ve bagka akrabalar bu tarikata girmislerdi.

12 Le Génie d'Oc et I'homme méditerranéen, 1943, Cahiers du Sud dergisinin 6zel say1st.

13 Arap etkisini kabul etmek istemeyenler bile, bu varsayimi bugiin kesin olarak reddetmiyorlar, Arap
gelenegine de akimin olugunda yer veriyorlar.
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ile Raymond Béranger) Katalonya ile Argon birlesti. Raymond'nun oglu IL
Alfons, hem Aragon krali, hem Provans ve Rousillon kontu unvanini tagimistir.

Arkast kesilmeyen savaglar yliztinden oldugu kadar, kutsal yerlerin ziyareti
dolayist ile de giiney Fransa'yi, devamli, Ispanya ile temasta goriiriiz. Giineyli
soylulardan en 6nemlileri, taninmis troubadour’larin gogu bir siire Ispanya’da
bulunmuslardir. Ispanya’da ise, Misliimanlarla Hiristiyanlar uzun zaman dost
gecindiler. Iki 1rki hig bir sinir ayirmazdi. La Frontera, Kordoba ile Sevilla arasinda
Jaen’e kadar uzanan bolge, Muslimanlarla Hiristiyanlarin bulugma yeriydi. Ya-
rim-adada iki irkin arasi, sonradan, yabancilarin: Burgonyali prenseslerin, Cluny
tarikatina mensup papazlarin etkisi ile agilmustir. Ilk {ig ytiz yilda, iki millet, din
taasubuna kapilmayarak, yanyana yasadilar. Ispanyol devletlerinin genisledigi
cagda bile, krallar, Araplari, yarim-adadan uzaklagtirmagi diiginmezler, aksine,
iki 1rk tizerine saltanat stirmegi tasarlarlardi. Uzun zaman Ispanyol prensleri ara-
larindaki savaglarda Araplardan yardim istediler ve yardim goérdiler. Raymond
Béranger, on bin dinar bir ¢denege karsilik, Abdurrahman b. Tahir'le savasan
Sevillali El-Mu’temid’i tutmugtur. Kardesi VI. Alfons’un higmina ugrayinca da,
Mu’temid’in yanina siginmig, Misliimanlarin destegi ile durumunu diizeltmistir.
Iki prensin dostlugu émiirlerinin sonuna kadar saglam kaldi. Leon Krali Sancho
da tahtini Abdurrahman’in yardimina borcluydu. Sancho’nun, kralice Theida ve
oglu ile Kordobali hekimlere danigmak {izere Endiiltis’e gittigini biliriz. Iki din
mensuplart arasinda evlenmeler, kral ailelerinde de soylularda da, halk arasinda da
yaygindi. Misliman ve Hiristiyan soylulari arasindaki dostluga 6rnek bulmak
kolaydir. Ama gahsi dostluklardan daha énemli sayacagimiz durum, Ispanyol
prenslerinin satolarinda Musliman emirlerin zevklerini, yasayis tarzlarina, adet-
lerini benimsemeleridir. Aragon kralinin kizi Constance’la evlenmek tizere Ispan-
ya'ya gelen Fransa krali VII. Louis, Ispanyol sarayinin ihtisamini goriince, hayre-
tini gizliyememistir: Imparator-krali, tam sarkli bir sultan gibi genis bir harem
ortasinda, az cok megru alti eginden bagka -birisi, Zaide, Sevilla sultani El-
Mu’temid’in kizi1 idi-, sarayinda cariyeler, hanedeler ve rakaseler bulunurdu. Arap,
Yahudi ya da Hiristiyan gezici sarkicilart bitiin Ispanya’yr kéy koy, sehir sehir
dolagtigini biliriz. Escurial mtzesinde bulunan bir minyatir iki sarkiciyr gosterir:
Biri Arap, oteki ‘Provans’ modasina gore giyinmislerdir. Ispanya’da, vakti hali
yerinde kisilerin verdikleri ziyafet ve eglencelerde sarkicilarin bulunmast adetti:
Araplarda oldugu kadar Huristiyanlarda da. Gezici sarkicilarin Pireneleri agmadik-
larini sanmak igin ortada sebep yoktur. ‘Jongleur’ (gezici sarkici)’lerin kullandik-
lart mizik aletlerinin hepsi Muslimanlardan alinmigti: Viola, Iuth (ut), rubab
(kemanin ceddi), gitar, rebek v.s. Orta ¢ag yazarlari miziklerinin Arap kaynakli
oldugunu agikea bilirler: Galeran de Bretagne adli Fransizca romanda, geng bir
kizin nasil yetistirildigi soyle anlatilir:

Silui apprint ses bons parrains

Lais et son et baler des mains (sarki, miizik ve el hareketleriyle dans)
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Toutes notes sarrasinnoises (Ispanyali Araplarin notalarr)

Chansons Gascognes et Francaises.

Sekizinci, dokuzuncu ytizyillarda Ispanya’da, kiiltiir hayati, dogunun etki-
sinde kalmigsa da, onuncu ylzyilda yarim-adaya 6z bir edebiyat geligmistir.
Emevi hanedaninin dagilmasi ile merkezlesmenin ortadan kalktigini, buna karsi-
lik, edebiyata, sana’ata deger veren saraylarin ttredigini goriiriz. XI. ylzyilda
kaleme alinmig divanlar edebiyat sevgisinin ne kadar yaygin oldugunu belirtir.
Devlet adamlar arasinda sair olanlar pek ¢oktu. Yazmay1 denemeyenler etraflari-
na bilginleri toplarlar, kiltiir igleri ile ilgilenirlerdi. Hiristiyanlarin bile yalniz Arap
edebiyatile ugrastigini Alvari piskoposunun aci gikayetlerinden 6greniriz: “Din-
daglarim Arapga siir ve hikayeler okuyarak, vakit gegiriyorlar; Misliman filozof
ve ilahiyatcilarinin doktrinlerini, onlari ¢lrtitmek igin degil, Arap dilinde giizel bir
Uslup edinmek gayreti ile inceliyorlar... Kabiliyetli geng Hiristiyanlar, bugiin yal-
niz Arap dilini ve edebiyatint biliyorlar”. Ispanya’nin Klasik Arap siirinin temle-
rini yagatmakla yetindigi ¢aglarda kaleme alinmig eserlerde bile mahalli bir ¢esni
sezilir. Endtlis sairleri, bir stre sonra, klasik kasideden vazgegerek, halk siirinin
bigimi zecel’i tercih edeceklerdi. Zecel, klasik Arapga yerine halk dilini kullanir,
hatta acemi, yani roman sozctiklerin arada bir metne girmesini bile hos gorur.
Zecel kit’alardan meydana gelir, her kit’anin son musrat estir, sarkiyla sdylenmege
kasideden ¢ok daha elveriglidir. Bu nokta énemlidir, ¢tinkd bu siirler gercek an-
lamda liriktirler, yani mizikle soylenirlerdi. Oc edebiyatinin da ¢zelligi lirik ol-
masidir; 8yle ki, biografilerde bazi sanatcilar igin “sozleri fakir, ama besteleri ¢ok
degerlidir” diye kayitlar vardir. Ayrica, Oc siiri ile Endilis siiri arasinda vezin ve
tem bakimindan biytik benzerlikler oldugu gésterilmistir®s.

4 Dozy, Histoire des Musulmans d’Espagne, 317-318.

Avrupa XI., XII. yuzyillarda, ilim, sanat, zanat alaninda, Araplardan pek gok sey 6grenmistir. Ma-
tematik, astronomi, kimya, tip arastirmalart hizini Araplardan almistir. Aristo’yu batiya Araplar
tanitmugtir. 1bn Sina, Ibn Rigd'tin etkisinden bagka, bilginler cesitli eserlerden faydalanmuglardir.
Ornek Regiomontanus’un al-Battani’den edindigi bilgi sayesinde, Henri le Navigateur, Vasco di
Gama, Christophe Colomb yeni yollar, yeni kit’alar bularak, diinya ytzini genisletmiglerdir.
Euclides’in tek ntishasi Kordoba’daydi.

5 Hermann Ethé, Verhandl. d. v. Intern. Oriental Congress, Berlin, 1882, 11, 48 ve devaminda Provans

edebiyatindaki tensons’larla, Fars edebiyatindaki miindzara’larin benzerligi tizerine dikkati ¢ekmis-
tir.
Arap siiri ile Oc siiri arasindaki benzerligi tartisanlar: Ribera, Disertaciones y opusculos, Madrid, 1928;
Guido Errante, Marcabru e le fonte sacre dell’antica lirica romanza, Floransa, 1948; F. Gennrich,
Grundriss einer Formenlehre des Mittelalterlichen Liedes, Halle, 1932; H. Spanke, Beziehungen zmischen
romanischer und mittellateinischer Lyrik, mit besonderer Beriicksichtigung der Metrik and Musik, Berlin,
1936; Menendez Pidal, Poesia drabe y poesia europea, 3. baski, 1946 (collecin Aastral). Bigim benzerli-
gini savunanlarn tzerinde durduklari olaylara drnek: Fransiz virelai'si ile Ispanyol villanico’sunun
semasi sdyledir: ilk iki misrain kafiyesi estir ve bu iki misra her kit’anin sonunda tekrarlanir. Ayrica,
her kit’anin son misray, ilk iki misrainkine egtir, yani

A-A/b-b-b-a/A-A/c-c-c-a/A A vs.

seklindedir. Endulus zece/’leri bu formiile ¢ok yakindirlar. Girig bir, ya da iki misradir, dért misralik
kit’alarin son kafiyesi girisin kafiyesini tekrarlar. $6yle bir formiil elde edilir:

_)
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Islamdan 6nce Araplarda siir yarigmalar yapildigini biliriz. Bedevi gadirla-
rinda ¢ogunlukla, okumus, hatta sair kadinlarin bagkanlik ettigi toplantilarda
baglica su konular iglenirdi: Atini, savasta yararliklarini, sevdigi kadini évmek.
Sair kadinlar islamiyetten sonra da goktur. Ispanya’da siir dizmis, sairleri koru-
mug bir cok kadin taninir.

Sevgili 6ntinde egilme, irkin geleneklerindendi. Halife Harun el-Resid’in bir
siirinde bu temay1 butiin canlilig ile gériirtiz: “Egilmez sandigim goénlimi (g
kadin boyunduruk altina aldi. Bttin bir millet s6ziimden gikmazken, ti¢ pervasiz
geng kadinin esiri oldum. Kudretli bir hakan olarak devletin butiin bahgelerine
girebilirim, ama kirpiklerinin bir titresimi dudaklarimi dudaklarina degdirmegi
yasaklar, ag bir dilenci gibi izglin giderim”.

Geng kadinlarn ti¢ olugu ve giirin iklimi bizi aldatmasin. Bu 6rnege baka-
rak, Araplarin agk konusunda yalniz sehvete kiymet verdiklerini sanmak yanlig
olur. Islamiyetle hemen beraber, mistik bir akim, ‘stfilik’ toplumun biittn sinifla-
rina yayumisti. SGfilik, agki, evrenin yaratilisindaki ilke olarak gortir. Kutsal agkt
anlatirken, sarhosglukla erotik duygular i¢in kullanilan deyimlere, imgelere bag
vurur. Eflatun’la yeni-Eflatuncularin taninmasi bu akima daha da hiz verdi. Ama,
bazi filozoflar, Phedra ile S6len’in belli kisimlarina dayanarak, mistiklere karsit bir
yol tuttular. Insanlara duyulan sevgiyi kutsal sevgiye benzeterek, tasvir ettiler.
Davranisglan stfilerinkinin tam aksi idi. Her ttrlt gehvetten kaginan bu sevgi
Eflatun’un yuvarlak ruhlar mitosuna dayaniyordu: Solen’de Aristophanes’in bir
agiklamasina gore, dnceleri kiire bigiminde olan ruhlar sonradan ikiye bolinmus-
lerdir. Oyle ki, yeryiiziinde her ruhun kaderi es ruhunu aramaktir. Bir sair bu
inanci goyle ifade eder: “ruhum onunkine daha dogmadan bagliydi, émrimiz
stresinde sevgimiz artti, 6limden sonra agkimiz mezarimizi nurlandiracaktir”.
Gergek bulugsma, 6lum 6tesinde ruhlarin kaynasmasidir. Bir hadise gore, “askini
gizli tutup, agk ugruna arzusunu doyurmadan ©lenler sehit sayilir”'. Beni Uzre
%
a/b-b-b-a/c-c-c-a/
a-a/b-b-b-a-a/c-c-e-a-a/

Endiiliis giirinde son misra bazen ‘roman’ dilinde olurdu. Bu musralara ‘jaryas’ (Ar. harca) adi verilir.
Siir, klasik Arapga ile yazilmigsa muvagsah, Endilis lehcesinde ise zece/ adini tasir.

P. le Gentil, zece/lerde XIII. ytzyildan itibaren ¢ift muisralik nakarat gériildiigiint soyler, Roman
siirlerinde de refrain’e ayni tarihte rastlandigini ilave eder. Menendez Pidal Magrip ve Provans sii-
rinde iki kafiye tizerine kurulu kit’alarin bulunmasina dikkati geker. IX. Guillaume’un siirinde gori-
len sgemanen:

a-a-a-b/e-e-c-b/d-d-d-b/

XI. ytzyilin birinci yansindan itibaren Endiiliis siirinde, zece/'lerde bulundugunu gésterir. Nykl'e (bk.
s. 246) Aben Guzman (Ibn Kuzman)'in C zece/'i ile canso’lar arasinda tam bir bezerlik vardir. Bk. bir
de Iréne Cluzel, Quelques reflexions 4 propos des origines de la poesie lyrique des Troubadours (Cahiers de
civilisation médievale, c. IV, no. 2, Avril, Juin 1981).

16 Hadis hakkinda degerlendirme: {bn Hibban, el-Mecrihin, thk: Mahmtd Ibrahim Zayid, Haleb 1396,
I, 348; Gulabadi, Madni'l-Ahbir, -Konya yazma niishast-, 290/b; Hatib el-Bagdadi, Tdrihu Bagdad,
Beyrut trs, V, 156, V, 262, VI, 50, XI, 297; Ibnt'l-Cevzi, Ebu’l-Ferac, el-llelii’l-Miitendhiye fi'l-
Ehddisi'l-Vihiye, Beyrut 1983, 11, 771-772 (1286, 1287, 1288), hadisin Rasulullah’a atfinin sahth ol-

_)
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kabilesinde bu duruma sik rastlanirdi: Kadinlar giizel ve afif idiler, erkekler seh-
vetten kaginirlardi.

Bu eflatuncu, ama mistik olmayan akimin en 6nemli sézciisi Ebu Bekr
Davud’dur (868-909). Babasi Zahiriye mezhebinin kurucusu olan Ibn Davud,
Hallac-1 Mansur’u 6lime mahktm ettirmigti. “IX., X. yuzyilin iki btiytk agig,
‘courtois’ agkin sézctisii Ibn Davud ile yiice agkin sehidi Hallac-1 Mansur,
Bagdad’da, karsilastilar. Her ikisi de sevgi ugruna can verdi. Birincisi, hentiz geng
sayilacak bir yasta, dostlarinin merhametli bakiglarina, 6lgtli yasina tathi bir
gulimsemeyle cevap vererek, ikincisi daragacinda, yasli viicudu ¢amur ve kana
bulanmis, kulaklarinda kinli halkin sévme sozleri, ama vecd icinde, bir olana ka-
vusmus, nihayet kendinle birlesmis” (E. Dermenghem).

Ibn Davud’un eseri, Kitab el-Zehre, bilhassa Ispanya’da iin kazanmisti. En-
diiltis'te gok okunan bagka bir kitap da, Kordobali Ali Ibn Hazm’in (994-1065)
kaleme aldig1 Tavk el-hamdme’dir. Eser ask ve asiklar tizerine bir deneme olup,
kendi basindan gegenleri 6rnek olarak verdigi i¢in, auto-biografik sayilacak bu
eserde, yazar, kdh nazim, kih nesir kullandigindan, bazi elestirmeciler kitabi
Dante’nin Vita Nuova’st ile kiyaslamiglardir. Gergekte, iki yazi birbirlerine hig
benzemez. Ibn Hazm, kendi hayatindan s6z agarak, genellikle, ask izerine konu-
sur. Dante ise, belli bir olayi, sevdigi kadinin dliimiinden sonra, agkinin egilimini
anlatir. Tavk el-hamdme’nin provansal siirde rastladigimiz agk anlayisina yakinlig
inkar edilemez. Provansal siirin kaynagini Tavk el-hamdme de aramak gerekip
gerekmedigi pek ¢ok tartigilmistir. Kordobali yazarin eserine bir géz atip, bolim
basliklarini okursak, Ibn Hazm’in, Oc sairlerinin fikir ve goriiglerine ne kadar
yakin oldugunu anlariz. Bir kag 6rnek verelim: “Hi¢ gérmeden, methi duyulan bir
kisiye asik olma, agk habercileri, agkin yendigi gliliikler, gegirdigi imtihanlar,
askin dogmasinda gdziin payi, dirtstlik, sadakat, asigin sevgilisine boyun egme-
si, dedikoducular”. Bagka bir bolimiin tasidigi baslik: “agkta gtvensizlik, ince
duygulardan nasibi olmiyan, bayag: ruhlu kisinin davranigidir”.

Troubadour ‘losengier’ yani mifteriden gikayet eder, Endilislt sair rakip
ya da vahgiden. Her iki siirin ortak konulari: bahar, ¢icek bahgesi, ayrilma vakti-
nin geldigini haber verdigi i¢in glin agirmasini agiklarin tzintt ile karsilamalart.
Her iki akimi ruhun kapilarn saydigi gozlerden sevginin kalbe aktigina inanir.
Jaufré Rudel hi¢ gérmedigi, ama methini duyarak asik oldugu Trablusgarp pren-

%

madigint bildirir; Ibn Kayyim el-Cevziyye, Zadi'l-Medd fi Hedyi Hayri'l-Ibad, thk. Suayb el-Arnatt-
Abdulkadir el-Arnatt, Beyrut 1987, IV, 275-278, hadisin farkli tariklerini zikrederek Hz. Peygam-
ber'den naklinin sahth olmadigint belirtir; Ibn Ttltn, Muhammed, es-Sezera fi'l-Ehadisi’l-Miistehira,
thk: Kemal Zagltl, Beyrut 1993, II, 181-182 (984); Aliyyw’l-Kard, el-Esrdru’l-Marfi'a fi'l-Ahbari’l-
Mevdi’a, thk: Muhammed b. Lutfi es-Sabbag, Beyrut 1986, s. 338-339 (508); Elbani, Silsiletii’l-
Ehédisi'd-Da’ife ve'l-Mevdi'a ve Eseruhe’s-Seyyi’ fi'l-Umme, Riyad 1992, 1, 587-594 (409), mevzu’ ol-
dugunu bildirmektedir. Gortildiigti Gzere Hadis otoritelerine gére bu haber tartigmalidir. (Hzl. no-
tu).
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sesi igin giirler yazmustir. Rudel’in biografyasinda bu ask ytziinden hastalanip,
6lecegini anlayinca, bir defa olsun sevgilisini goérebilmek tizere, yola c¢iktig,
Trablusgarb’a vardigi zaman durumunun agirlasgtigl, 6te yandan hikayesi kulak-
tan kulaga yayilip, prensese kadar geldigi igin, prensesin de kendisini merak ede-
rek, yanina geldigi sirada sairin can verdigi anlatilirdi. Gergekliginden stiphe ede-
cegimiz bu orgiite, az ok ayriliklarla, Arap edebiyatinda da rastlariz. Ibn Harun
el-Remadi, Kordoba'da, Attarlar kapist 6nitinde bir gin gortr gibi oldugu
Halava'ya asik olup, 6mrii boyunca siirlerinde hep bu sevgiden séz agtigi icin, Ibn
Hazm kendisini kusursuz agik 6rnegi olarak gésterir. Dante’nin Vita Nuovas’sini,
bu arada, hatirlamamak kabil mi¢

Endulis’lu sairler de agk GiztintUstind ararlar. SGff ya da eflatuncu, erigmek
istedikleri gaye birlesme, haz duyma degildir -vakia eflatuncu sairlerin ince duy-
gular1 ile eglenen, onlart giiliing bulan sairler de pek goktur-. Doyurulmus istegin
zayiflamasi, agkin sénmesi en korktuklari durumlardir. Bu ytzden sevgilisinden
kagan ya da ayni ¢atr altinda oturduklar: halde, erotik arzulara karsi koyarak
yagamig sevgililerin hikayesi anlatilir. S6z konusu akimda gtizelligin seyri hog
goriilen tek zevkti. Giizellik evren yaratilisinda baglica ontolojik ve mistik etken
oldugundan, bakis sucsuz, sehvet giinah sayilirdi. ibn Davud’un sevgilisi, bir giin,
hamamda aynaya bakarken, kendini o kadar gtizel bulur ki, hemen ytizini orte-
rek, Ibn Davud’un yanina kosar. Sevgilisini értiilere sarilmig goriince, sair telagla-
nir, ama, Cami’ -“aynada kendimi gérdim, senden 6nce kimsenin yizimu gor-
mesini istemedim” deyince, heyecan ve sevingten bayilir. Eflatunculara gore,
insanlara beslenen sevgi de, evrenin kurulugundaki ilke ytice agki yansittigindan,
ask acisi kisiyi soylulagtirir, yiikseltir. Agk ugruna 6lmek, stff ya da eflatuncu igin
en buyik mutluluktu.

[lave edelim ki, troubadour’lar hig bir zaman Arap sairlerinin olgunluguna,
duygu ve heyecan zenginligine varmazlar. Hep ayni motiflerin tekrari bu siiri
sonunda yeknesak kilar, hatta ifade edilen hislerin samimiyetinden gtiphe ettirir.
Nefse hakim olmag: 6grettiginden etik bir karakter tasimasina ragmen, bir felsefe
goristine dayandigi kesinlikle soylenemez. Arap geleneginden aldigini sandigimiz
bicim ve motifler belki her zaman vasitasiz bir 6ding alma degildir, bu motifleri
kendi feodal diinya gértistine uydururken, onlar: basitlestirmistir. Ama Oc edebi-
yatinin dogusu bir “mucize” ise, bu mucizenin ¢6zimiini Arap geleneginde ara-
mak bugiin en dogru yol gértinmektedir.
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