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Sorunlu ‘Religion’ Kavrami ve Hinduizm Kurgusunun
Biriini’ye Atifla irdelenmesi*

Syed Farid Alatas**

Problematizing the Concept of Religion and the Construction of Hinduism with
Reference to al-Birtni

Social scientific concepts originate from cultural terms in everyday language.
As such, they present problems when brought into scientific discourse and used
to talk about areas and periods outside of those of their origins. The result is
a distortion of the phenomena to which they are applied. By the 18th century
“religion”, from the Latin religio, came to be used as a scientific concept, referring
to belief systems other than Christianity. When “religion” is applied to beliefs
other than Christianity, for example, Islam or Hinduism, there is an implicit or
explicit comparison with Christianity, which results in an elision of reality and
a cultural Christianization of these other belief systems in the sense that it is
the characteristics of Christianity which are attributed to these other “religions”.
This has become a problem in the social sciences because of the fact that it was
European Christendom that became culturally dominant, resulting in the cognitive
hegemony of European knowledge. This does, however, suggest the possibility
of alternative constructions of ‘Hinduism'. This paper critically examines the
concept of religion as it is applied to Hinduism. It also makes reference to the
Muslim scholar, al-Birtni’s (AH 362-453/AD 973-1061) construction of the
beliefs that he encountered in India. It examines his Kitab Tahqiq ma li al-Hind
and looks for a construction that predates the coming of European Orientalist
studies and social science.

Key words: Religion, Social Sciences, Hinduism, Islam, al-Birani

Giris

Sosyal ve beseri bilimlerdeki Avrupa-merkezcilige ve oryantalizme ydne-
lik elestiri, esasen bilginin sémiirgecilikle, akademik/entelektiiel emperyalizmle,
Amerikan hakimiyetiyle ve bir dlctiye kadar da ¢ogu disiplin ve ¢alisma alanin-
da Avrupali akademik kurumlarla igbirlik¢i bicimde kullanimini hedef almaktadir.
Biitiin bu sorunlari en iyi yansitan durum, Bati Avrupa'nin ve Amerika'nin tarihi

*  Gev. Dog. Dr. Salime Leyla Giirkan, TDV Islim Aragtirmalar1 Merkezi.
**  Dog. Dr., National University of Singapore.
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ve sosyal baglamlarinda ortaya ¢ikan ve daha sonra diger tarihi ve kultiirel bag-
lamlara uygulanan kavramlarin genel gecerlik ve hakimiyet kazanmasidir. Sosyal
bilimsel kavramlar glindelik dildeki kiltiirel terimlerden dogmaktadir. Bu kav-
ramlar bilimsel sdyleme tasindiklarinda ve ¢iktiklart alanin ve dénemin disindaki
alanlar ve donemler hakkinda konusmak icin kullanildiklarinda, sorunlara sebep
olmaktadir. Bunun sonucu sdz konusu kavramlarin uygulandigl fenomenlerin
tahrife ugramasidir. Bu makale iki seyi hedeflemektedir. Bunlardan birincisi kiil-
tiirel terimlerin sosyal bilimsel kavramlara déntisme stireci ile giktiklar1 zaman ve
zeminin diginda kullanildiklarinda “anlam kayb1” veya ger¢ekligin tahrif edilme-
siyle sonuglanma stirecini agiklamaktir. Bu agiklama, Hinduizm icin kullanildig:
sekliyle “religion” terimi tizerinden yapiimaktadir. fkinci hedef ise Miisliiman alim
BirGni'nin calismasindan hareketle alternatif bir Hinduizm kurgusu imkanini or-
taya koymaktir.

Birinci béliimde “religion” kavrami Roma déneminde ortaya ¢iktig1 ve gelistigi
sekliyle, zaman icinde gecirdigi degisimler ve en nihayet sosyal bilimlerin kavram
dagarcigina girisi tartisiimak suretiyle ele alinmaktadir. Bunu religion'in tanimi,
ozellikle kapsayici ve diglayici tanimlari etrafindaki sorunlara yonelik bir tartisma
izlemektedir. Sonraki béliim Islam ve Hinduizm’den yapilan érneklemeler etra-
finda, religion'in diglayici tanimindan dogan sorunlu din kurgulamalar {izerine
yogunlagmaktadir. Daha sonra alternatif Hinduizm kurgulamalari sorusuna do-
niilerek BirGini'nin Hinduizm kurgusu ele alinmaktadir. Son boliim ise Bir(ini'nin
yaklasimindan hareketle evrensel bir religion kavramini glindeme getirmektedir.

Religion Kavraminin Gelisimi

Religion kavraminin dogusunu ve gelisimini birtakim tarihl asamalar tze-
rinden ele almak mimkiindir. Bu asamalar Hiristiyanlik 6ncesi Roma, erken
Hiristiyanlik dénemi (Katolik Kilisesi), modern doénem (Ronesans, Reform,
Aydinlanma) ve XIX. ylizyildir.

Etimolojik yaklasimin bizim buradaki amacimiza katkisi yok denecek kadar
az olmakla birlikte, bu yaklasim religion kavraminin ifade ettigi anlamlar {izerine
diisinme noktasinda gereklidir. Religion kelimesi Latince “religio”dan tlremis-
tir. “Relegere” (dikkatli bir sekilde gozlemleme), “religari” (tekrar baglanma) ve
“reeligere” (yeniden seg¢me), religion kelimesinin muhtemel kokenleridir ve her
biri birbirinden farkli fakat belli noktalarda birbiriyle ortiisen dini tavirlara isaret
etmektedir.!

1 Karl Rahner, Encyclopedia of Theology: The Concise Sacramentum Mundi (New York:
Crossroads, 1989), s. 1359.
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Hiristiyanlk 6ncesi Roma’sinda religio, herhangi bir tanriya adanmis bir tapi-
nakta icra edilen kilt bigimlerini ve merasimlerini ifade eden kolektif bir terimdi.?
Roma’'nin Hiristiyanlagsmasiyla birlikte Hiristiyanlik, imparatorlugun hakim inang
sistemi haline geldi; diger kiiltler de bu yeni inang sistemi tarafindan ya yutuldu
ya da ortadan kaldirildi. Erken Hiristiyanlik doneminde, yani ilk dort asir bo-
yunca, Hiristiyanlik diger rakip dinlerin yani sira varligini siirdiiren bir dinken
religio terimi sik¢a kullanildi. Fakat V. yiizyildan itibaren rakip dinlerin ortadan
kalkmasiyla birlikte daha az kullanilmaya baslandi.®> Bu terimi Hiristiyanlik igin
kullanmaya artik gerek yoktu; zira Hiristiyanlik artik tek megru inang haline gel-
mis ve “Kilise” seklinde anilmaya baslanmist.* Terim, bu dénemde kullanildi-
81 kadarnyla, ritiel uygulamalar, (Tanri’ya) tapinma, dindarlik, Tanr ile insan
arasindaki bag, Kilise'nin yapisal teskilati ve bu teskilatin gesitli seviyeleri gibi
manalara sahipti.®

Erken modern dénemde ise, Eflatuncu Hiristiyan diisiiniir Marsilio Ficino’nun
De Christiana Religione’sinin 1474'te piyasaya c¢ikmasiyla birlikte, Hiristiyanligi
ifade etmek i¢in daha ziyade “Hiristiyan dini” tabiri kullanilmaya baslandi.® Yeni
Ahit'teki ilgili Grekce kelimeler Ingilizce’ye religion seklinde terciime edildi ve bu
da: a) dogru dini uygulamalar veya ibadet, b) kabul gérmiis dini davranis sekli
ve ¢) -Hiristiyanlik digt ibadet ve davranisa karsilik- Hiristiyan dinine baglilig
ifade etti.”

Fakat Martin Luther ve Protestan Reformu’yla birlikte religio terimi éncekine
zit bir mana kazandi. “Christiana Religio” ibaresi, yeni manastyla, Katolik Kilise
teskilatindan ayri olarak Hiristiyan itikadini ve bir hayat bigimini ifade etmeye
bagladi. Bu din, ruhban sinifina karstydy; dolayisiyla bu siniftan olmayan, yani
Kilise tegkilatinin diginda yer alan halkin (laik sinif) diniydi. Yine ayni dénemde
religio terimi daha genis, bugiinkii kullanimina yakin bir mana kazandi; bu yeni
mana sirf dindarlik, Tanri ile insan arasindaki bag veya ibadetin otesinde bir fikir
sistemi, itikat veya doktrin olma manastydi.8 S6z konusu degisime isaret eden bir
calisma Hugo de Groot'un De Veritate Religionis Christianae’sidir.’ Bu radikal

2 Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion: A Revolutionary Approach
to the Great Religious Traditions (London: SPCK, 1962), s. 21.

Smith, Meaning and End of Religion, s. 24-25.

Joachim Matthes, “Religion in the Social Sciences: A Socio-Epistemological Critique”,
Akademika, 56 (2000), s. 56.

Smith, Meaning and End of Religion, s. 25, 26, 29.

Smith, Meaning and End of Religion, s. 33, 36.

The Interpreter’s Dictionary of the Bible (New York: Abingdon Press, 1962), IV, 32.
Smith, Meaning and End of Religion, s. 40.

Bk. Smith, Meaning and End of Religion, s. 39, dn. 107.
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degisiklige ilaveten, religio teriminin maruz kaldig: iki énemli degisim daha sz
konusudur. Bunlardan biri terimin igeriginin Hiristiyan olmayan inanclari da kap-
sayacak sekilde genisletilmesi, digeri ise terimin sosyal bilimlere girmesidir.

Gelisim tarihinin ilk zamanlarinda, religio terimi esas olarak Hiristiyanlik igin
kullanilsa da, Kitab-1 Mukaddes’in ilk Ingilizce terciimelerinde Yahudilik icin de
kullanilmigtir. Ger¢i bu kullanim batini anlamdan, yani maneviyattan ziyade
harici bigimleri ifade etmigtir. XIV. ylizyildan XVII. yiizyila kadar kelimenin Kitab-1
Mukaddes’in ingilizce cevirilerinde kullanildigi mana buydu.!© Fakat yine de bu
dénemde religio, Hiristiyanligin sadece bir drnek olusturdugu evrensel din fikrin-
den bir hayli uzakti.

Joachim Matthes, religion kavraminin Hiristiyanlik disindaki inang sistemle-
rini de kapsayacak sekilde genisletilmesinin erken gostergelerinden birinin Jean
Bodin’in 1593 yilindaki ¢alismasi Colloquium Heptaplomeres'de!'! bulunabile-
cegine isaret eder. Bu calisma, farkli inang sistemlerini temsil eden alt1 Kisi ara-
sinda gecen kurgusal bir tartismay1 icermekte ve Avrupa’daki dinlerarasi diyalo-
gun ilk 6rneklerinden birini tegkil etmektedir. Bu temsilcilerden tigli, yani Katolik,
Lutheryan ve Kalvinist olanlar o devirde geleneksel manada religio sahipleri kabul
ediliyordu. Bodin ayrica bir Miisliimani, bir “akil dini” taraftarini ve bir de “dini
evrenselciyi tartismaya dahil etmisti. Matthes tarafindan dikkat cekildigi tizere,
Islam o devirde en iyi ihtimalle yanlis bir inang seklinde goriilirken, Bodin’in
tartismaya bir Mislimani da dahil etmesi son derece énemlidir. Matthes bu nok-
tada ilging bir tespitte bulunur. Ona gore bu farazi tartismanin kurgulanma bicimi
Bodin’in bu altt inang sisteminin hepsini de religion kapsaminda gérdiigiinii acik-
¢a ortaya koymaktadir. Nitekim c¢alisma religion’a yonelik bu radikal yaklasimin-
dan dolay1 ancak 1857'de basili bir kitap haline gelebilmistir. !2

XIX. yuzyila gelindiginde ise religion terimi, kurumsallasmis inang ve uygu-
lamalara sahip bir taraftarlar toplulugu manasinda ve ayni zamanda Hiristiyanlk
disindaki inang sistemlerini de ifade edecek sekilde yaygin kullanim kazanmuistir.

Religion’in Tanimlanmasiyla ilgili Sorunlar

Religio teriminin gelisim tarihi, bu terimin Roma ve civarindaki kiiltleri ifade
etmek tizere kapsayici bir terim olarak ortaya ciktigl, fakat sadece Hiristiyanlik

10 A Dictionary of the Bible Dealing with Its Language, Literature and Contents Including
the Biblical Theology, ed. James Hastings (Edinburgh: T & T Clarke, 1902), 1V, 225.

11 Jean Bodin, Colloquium of the Seven about Secrets of the Sublime (Colloquium Hepta-
plomeres de Rerum Sublimium Arcanis Abditis), ¢ev. Marion Leathers ve Daniels Kuntz
(Princeton: Princeton University Press, 1593, 1857, 1976).

12 Matthes, “Religion in the Social Sciences”, s. 56.
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icin kullanildig1 asirlar boyunca dislayict kaldig, XIX. yiizyilda ise tekrar kapsa-
yicl bir terim olarak geri dondugiine isaret etmektedir. Bununla birlikte tanimla-
ma konusu hala tartismali 6zelligini devam ettirmektedir. Buradaki tartisma nok-
talarindan biri religion'in kapsayict ve dislayici tanimlamalariyla alakalidir. Bu
manada tartisma, terime yonelik hem kapsayict hem de dislayici tanimlamalarin
goreceli fayda ve zararlar etrafinda yapilmaktadir.

Religion’in Kapsayici Tanimlamasi

Syed Hussein Alatas, religion'in tanimlanmasiyla ilgili ¢esitli sorunlari tar-
tisma konusu yapmustir. Bunlarin arasinda kavramsal genisleme sorunu da var-
dir. Kavramsal genisleme, bir terimin manasint kesinlik ve agikliktan vazgegme
pahasina genellestirme veya sulandirma egilimini ifade etmektedir.!® Buna gore
kavramsal genigleme, tecriibeye dayanan (empirik) gercekligin alanint belli bir
kavram tarafindan ifade edilecek, fakat insanlarin dini tecriibelerinde yer alma-
yacak sekilde genisletmeye karsilik gelmektedir. Alatas'in argiimant ise su sekil-
de islemektedir. Alatas, “enumerative induction”a (yani sayim/siralama yoluyla
¢ikarmm/tiimevarim/indiiksiyon) dayanan bir din tanimi gelistirmistir. Bu tiime-
varim, dinin dini hayatin psikolojik, sosyal, felsefi vb. boyutlarindan ¢ikarilmig
niteliklerinin genis kapsamli dokiimiinii ifade etmektedir.'4 Alatas, dinin din bi-
limcileri tarafindan bu yolla belirlenmis 6zelliklerini asagidaki sekilde siralar:!®

1. Tabiatiistil varlik veya varliklara yonelik inang.

2. Bu inanca karsilik gelen gériinmez bir diizen veya boyut.

3. Insanlar ile tabiatiistii varlik veya varliklar arasinda kurulan sahsi bir
iligki.

4. Tabiatiistli varlik veya varliklar tarafindan uygun veya gerekli goriilen dini
torenler ve inanclar (6teki diinyaya iman, dua vb.).

5. Insan hayatindaki kutsal ve profan ayrimi ve buna bagl olarak fiillerin ve
nesnelerin ritiiel veya ibadet yerleri tarzinda ayristirilmast.

6. Tabiatiistii alanin insan elgiler vasitasiyla insanlarla baglantt kurmasina
yonelik inang.

7. Insan hayatinin tabiatiistii varlik veya varliklar tarafindan belirlenen haki-
kat fikrine uygun sekilde diizenlenmesi.

13 S. H. Alatas, “Problems of Defining Religion”, International Social Science Journal, 29/2
(1977), 5. 226.

14 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 215.
15 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 215-216.
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8. Vahyedilmis hakikatin insan ¢abasinin sonucu olan hakikate istiin oldu-
guna yonelik inang.

9. Dinin hem ferdi hem de toplumsal hayati sekillendirecegi bir inananlar top-
lulugunun olusturulmasi.

Bunlar Alatas’in, dinin daimi ozellikleri diye adlandirdigr seylerdir; bunlarin
dini hayatin ve dini tecriibenin asli ve evrensel niteliklerinden olmayan degisken
ozelliklerden ayirt edilmesi gerekmektedir.!¢ Alatas’'in dinin degisken ozellikleri
kaleminden verdigi 6rnekler, biiyii veya belli bir milleti veya grubu temsil etme
Ozelligidir. Dini, 6zelliklerini sayma disinda fonksiyonuna atifla da tanimlamak
mimkiindiir: Grup biitiinlesmesi ve ferdi hayat veya dogru-yanls, iyi-koti algi-
larina gore fiillerin ayristirilmast gibi.!” Alatas daha sonra dinin 6zelliklerinin ve
fonksiyonunun tek bir kavram igine sikistirilabilecegine isaret eder:

Dinin 6zellikleri ve fonksiyonu, en az kavrami ihtiva edecek sekilde tek bir
ctimleyle ifade edilmek istenseydi mana kavraminin baskin geldigi goriiliir-
dii. Gercek anlamda dindar bir kimseyi icten bagliliga sevk eden sey ne kor-
ku, bu diinyada veya oldiikten sonra giivende olma beklentisi, ne miikafat
arzusu ne de sirf bir aligkanliktir. Bu sey, hayatin belli bir manaya, ama
sadece kendi imani tarafindan saglanan tek bir manaya sahip oldugu hissi-
dir. Zahirde goriinen dini davranig biciminden ne tiir psikolojik haller sadir
olursa olsun, altinda yatan sey, daima bu derin mana hissidir.18

Tecriibe diinyasinda ve tarih boyunca var oldugu sekliyle dinler, yukarida ve-
rilen din tanimina uygun dismektedir. Zira bu tanim dinin fenomenlerinden ha-
reketle olusturulan “enumerative induction™un bir sonucudur. Kavram olusturma
metodolojisine gore genel din kavraminin neset ettigi sey:

onun tiimevarimsal temeli, dinin belli durumlarina ait biitiin fenomenler[dir].
Fikirler, zahirf davranis, psikolojik siiregler ve her bir dinde bunlara atfedilen
Onem siralamasindan olusan ortak nitelikler de bu fenomenlerin arasindan
secilmektedir. Bu secim genel kavramimizin sabitesini belirlemektedir. Fakat
secime baglamadan dnce genel kavramin nasil bir sey olmasi gerektigi ko-
nusunda bir fikre sahip olmamiz gerekmektedir. Buna Karsilik genel kavram
da belli durumlar tarafindan devamli olarak degisime maruz kalmakta; dola-
yistyla dinamik bir kavram olmaktan kurtulamamaktadir. Bu kavram daima
asagidan beslenmektedir. Sayet belli durumlar esaslart bakimindan belli bir
stire boyunca ayni kalabilirlerse, mevcut durumlara uygulanabilir, nispeten
sabit bir genel kavram ortaya ¢ikmaktadir. Bdyle bir din kavrami mevcuttur
ve bilinen biitiin durumlara uygulanmasi da miimkindiir. Burada bu kavram
tarihi konsensiisle dini olarak tanimlanan ve gayr-i dini olarak tanimlanmis

16 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 216.
17 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 217.
18 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 218.
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tiirden farkli olan fenomenleri tanimlamak icin kullanilimaktadir.'©

Enumerative induction’daki kavram olusturma mantiginin isleyisi dairesel de-
&ildir. Yani 6nce empirik dinlerin ne olduguna karar verilip sonra da bunlardan
genel din kavraminin ozellikleri ¢ikartiliyor degildir. Bilakis bu 6zellikler herhangi
bir dinden cikartilabilir ve daha sonra religion seklinde tanimlanan diger inang
sistemlerinde de mevcut oldugu tespit edilebilir 6zelliklerdir.

Fakat Alatas, religion teriminin hatali bicimde “Hitler’in Naziciligi ve Amerikan
Beysbolu” gibi fenomenleri de kapsayacak sekilde genisletilmis olduguna isa-
ret eder. Bu noktada Erich Fromm'un din fikrini tartisma konusu yapar ki bu:
a) birtakim teist veya ateist doktrinleri, b) (insani, otoriter vb.) bir tavri, c) sev-
gi, mazosizm, sadizim ve giivensizlik gibi psikolojik egilimlerin bir neticesini ve
d) Tann tapinmasi veya temizlik kiltli gibi nevrotik hal alan sahsi saplantiyi
icermektedir.?° Bu durum, dini fenomenlerin dini olmayan fenomenlerden nasil
ayurt edilecegi sorusunu giindeme getirmektedir.?! Fromm tarafindan yukarida
sayilan Ozellikler din taniminin bir parcasi olarak alindiginda, dinleri dogal hayat
bicimlerinden ayirt etmek imkansizlasmaktadir.??

Bu tarz gevsek bir din kavrami, Alatas’in, Huizinga’ya ait “inflatie der termen”
seklindeki Felemenkce tabirden esinlenerek “kavramsal genisleme” diye adlan-
dirdig1 seyin sonucudur. Huizinga bu tabir icin manasini kaybedecek kadar genel-
lesen “Ronesans” terimini érnek verir.?® Bu kavramsal genigleme icin gerekli olan
sey, coklu indirgemeciliktir. Alatas iki cesit indirgemecilik bulunduguna dikkat
¢eker. Bunlardan biri bir fenomeni tek bir sebebe gore, digeri ise bircok sebe-
be gore agiklamakta ve bu ikincisi ¢oklu indirgemecilik diye adlandiriimaktadir.?4
Din kavrami s6z konusu oldugunda ortaya ¢ikan durum, din kavraminin dini
olmayanin niteliklerine ¢oklu bicimde indirgenmesidir. Buna bir drnek, “iggiidiisel
Tanr arayist” fikrinin yerini, ¢evreye yonelik anlam arayist ve maddilestirilmis
bir sembol yaratma fikrinin almasidir. Bu ise Tanri'nin bir sembol olarak degil de
bir gerceklik olarak goriildiigli fenomenolojik din anlayisina ters bir durumdur.23
Bu tarz bir indirgemeciligin sonucu ise din kavraminin diger ozellikleri disari-
da birakilacak sekilde sadece belli 6zelliklere indirgenmesidir. Diger 6zelliklerin

19 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 221-222.
20 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 222.
21 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 219.
22 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 222.
23 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 226.
24 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 229.
25 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 230.
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disarida birakilmast din kavramini o denli genellestirir ki ¢ogunlukla din olarak
anlasilan sey ile dini olmayan sey arasindaki fark ortadan kalkar. Din kavraminin
kavramsal genislemeye ugramasinin sebebi, sekiiler htimanizmin dine karst bas
kaldirmasi ve tabiatiistii olandan, duadan, kutsaldan ve Sliim sonrasi hayattan
vazgecmesidir. Bu sebeple dini fenomenin ayri bir fenomen seklinde olusturulma-
sina yonelik ciddi bir muhalefet s6z konusudur.?¢

Religion’in Dislayici Tanimlamasi

Kavramsal genislemenin zidd1 ise kavramsal daralmadir. Bu durum, kavram
“uygun muhtemel muhtevay: olabildigi kadar dislayacak sekilde alan bakimindan
kiicildiigti” zaman ortaya ¢ikar. Kavramsal daralma genellikle indirgemeciligin
bir neticesidir.?”

Bu noktada William Herbrechtsmeier S. H. Alatas'in kendisini kavramsal
daralma yapmakla suglayabilir. Zira Alatas din tanimimnin igerisine merkezi bir
oOzellik olarak tabiatiistli varlik veya varliklara yonelik inanct koymaktadir. Buna
karsilik Herbrechtsmeier Budizm’in tabiatiistii varliklara yonelik inangtan biiyiik
olgtide yoksun oldugunu, fakat mabet, ritiiel uygulamalar, kutsal metin, hac yer-
leri, azizlere saygl ve rahip-kesis gibi dine ait diger 6zelliklere sahip bulundugunu
iddia etmektedir.?® Ona gore Theravada Ogretisinin insantistii bir Buda figliriin-
den kaynaklandigi iddias1 Budizm’e yonelik bir ¢carpitmadir. Zira buradaki égretiyi
(dharma) mesru kilan sey, Buda'nin insantiistii olmasi degil, askin olmasidir ki
bu, onun agkin ruhunun Budist dgretilerde, yani dharma’da bulundugunu ifa-
de etmektedir.?® Herbrechtsmeier Batili bilim adamlarinin, tizerinde calistiklart
toplumlarin tecriibe ve anlayislarina uymadig1 halde, kendi din goriislerini Batilt
olmayan baglamlara tasidiklarini, bunun da Bati disindaki gesitli “emic” (kiiltii-
rel farklihg yansitan) dini fenomenlerin empatiye dayanan ve tahrif edilmemis
tarzda anlagilmasina izin vermeyecek sekilde “etic” (kiltiirel farkhiliga duyarsiz)
din kavramiyla sonuglandigini iddia eder. Bunun bir érnegi Batili yaklasimin din
olgusunu tabiatiistii varliklara tapinmayla iliskilendirmesidir.3°

Alatas, emic din kavraminin Budist anlayislara hatali bigimde atfedildigi suc-
lamasina karsilik, Buda'nin kendisinin tabiatiistii bir varliktan bahsetmedigi

26 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 231-232.
27 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 227, 229.

28 William Herbrechtsmeier, “Buddhism and the Definition of Religion: One More Time”,
Journal for the Scientific Study of Religion, 32/1 (1993), s. 7.

29 Herbrechtsmeier, “Buddhism and the Definition of Religion”, s. 11.
30 Herbrechtsmeier, “Buddhism and the Definition of Religion”, s. 1.
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hususunun dogruluguna ragmen, Asya'daki milyonlarca Budist'in tabiatiistii
varliklara inandigini pekala iddia edebilir. Esasen Alatas, kendisiyle din kavrami-
na ulasilan enumerative induction’in temelinin empirik gerceklik oldugunu gos-
termek icin Budizm Srnegini kullanmaktadir. Budizm 6rneginde asil dnemli olan,
bazi agnostik Budistlerin ve Batili bilim adamlarinin Budizm’'de tabiatiistii var-
liklarin olup olmadigl konusunda ne soyledikleri degil, bilakis Asya’daki milyon-
larca Budist’in gercekten de Alatas tarafindan ileri siiriilen din tanimina®! uygun
sekilde Budizm’i anlayip anlamadiklar1 ve uygulayip uygulamadiklaridir.

Dinin kapsayici ve dislayici tanimlamalari tizerine yukarida yapilan tartisma-
dan ¢ikan sonug, kavramsal genigleme ve daralmanin, din olgusuna yonelik Batilt
fikirlerin ve tecriibelerin Bati disindaki dini fenomenlere yukaridan empozesinin
kismi birer sonucu oldugu diisiincesidir. Amacimiz agisindan oldukga ilging ve dik-
kat ¢ekilmesi gereken bir husus ise diger “dinler”e yonelik bu tarz, bir empozeden
kaynaklanan kurgulamalarin mahiyetidir. Hem --religion’la ilgili kavramsal genis-
leme 6rneginde oldugu gibi-- din kavraminin hem de --Herbrechtsmeier tarafindan
iddia edildigi izere, Budizm’in teist bir din olarak nitelendirilmesinde oldugu gibi--
belli bir dinin tanimlanmasinin ne sekilde Batili anlayislarin sonucu olabilecegini
yukarida gordiik. Bu durum, biiyiik 6nem arz eden --genel anlamiyla “din"e ya da
belli dinlere yonelik-- bu tarz Batili kurgularin mahiyeti sorusunu giindeme getir-
mektedir. Makalenin geri kalan béliimlerinde bu soru ele alinacaktir.

Religion’in Entelektiiel A¢idan Hiristiyanlastirilmasi

Bu konudaki dayanagimiz Joachim Matthes’in, daha once atif yaptigimiz,
“Religion in the Social Sciences” baglikli yazisidir. Religion terimi biitiin inang-
lar ifade etmesine ragmen, Avrupali bilim adamlari din {izerine elestirel tarzda
yazdiklarinda, kastettikleri sey ya Protestanlik (dinin afyon oldugu fikri) ya da
inananlarin (yani Protestanlarin) dinine karsiik kurumsallasmis dindir (yani
Katoliklik). Bu durum, religion teriminin Hiristiyanlik disindaki inanglara uygu-
lanmasi noktasinda da gegerlidir. Burada, diger dinler adina sorunlu kurgulama-
lara yol acacak sekilde Hiristiyanlik’'la kapali veya acik mukayese s6z konusudur.
Bu hususu anlamak icin mukayese mantigina dikkat etmek gerekmektedir.

Mukayese mantigl, birbiriyle mukayese edilen iki seyin, soyutlamanin daha
yiiksek bir seviyesinde bulunan iclinci bir birimin (Latince adlandirmayla ter-
tium comparationis) altina yerlestirilmesinden ibarettir.>> Mesela elmalarin ve
armutlarin meyve Kategorisi altina yerlestirilmesinde oldugu gibi. Asil sorun da

31 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 222.
32 Matthes, “Religion in the Social Sciences”, s. 96.
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tam bu noktada, yani bu tiglincii terimin nitelikleri yeterince genel ve kapsayict
olmadiginda, bilakis biiyiik dl¢lide mukayese edilen iki birimden birine dayandi-
ginda ortaya ¢itkmaktadir.

Hiristiyanlik ile islam mukayese edildiginde, bunlarin ikisi de ti¢tincii bir terim
olan religion'in altina yerlestirilmektedir. Fakat buradaki sorun, her seyden dnce,
religion denilen seyin niteliklerinin Hiristiyanliga dayaniyor olmasindan kaynak-
lanmaktadir. Buna gore genel bir bilimsel kavram olmasi beklenen religion te-
rimi kultiirel manada Hiristiyanlik tarafindan tanimlanmakta ve bundan dolay1
Islam’a genel religion kavrami ekseninde Hiristiyanlhk’la mukayese edilerek degil,
dogrudan Hiristiyanlik ekseninden bakilmaktadir.

Diger dinlerin entelektiiel ya da --Matthes’in deyimiyle-- “gizli” kiilttrel
Hiristiyanlagtirmaya ugramasinin®?® tehlikeli yant da, Hiristiyanliga ait niteliklerin
bu yolla diger dinlere yamaniyor olmasidir. Zira, yukarida isaret edildigi tizere,
burada dinin mukayeseli boyutu tek tarafli olarak Hiristiyanliga dayandiriimak-
tadir. Bunun sonucu ise anlamin tahrife ugramasi ya da kaybolmasidir. Bu, S.
H. Alatas'in kavramsal daralma dedigi seydir; yani kavramin ifade ettigi em-
pirik gercgekligin sahasini daraltarak uygulama alanmin kiigtiltiilmesi hadisesi.
Dolayisiyla s6z konusu kavram belli gergekliklere uygulandiginda gergeklik kaybi
olusmaktadir.®* Entelektiiel Hiristiyanlagtirmadaki tek fark, burada daralmanin
acik olmayisi, yani uygulama alani daralan kavramin bu sekilde tanimlanma-
yisidir. Esasinda varsayilan sey religion'in, ge¢miste din kabul edilmeyen veya
putperestlik olarak goriilen vakalart da kapsayacak kadar evrensel bir bigimde
tanimlandigidir. Fakat Hiristiyan unsurlar bu kavramin --telaffuz edilmese de--
hakim ozellikleri olmaya devam ettiginden veya kapidan kovulsa da bacadan geri
sokuldugundan religion’in tanimi dislayici olma 6zelligini korumaktadir.

Religion’in entelektiiel Hiristiyanlastirmaya ugradig diistincesi, bu durumun
sadece bir drnek olusturdugu cok daha genis bir kurgulama fikrini dngérmektedir.
Bu genis kurgulama fikri, Edward Said’'in oryantalizm elestirisine dayanmaktadir.
Said, oryantalizmi sadece akademik bir alan veya disiplin olarak degil “Avrupa’ya
eklemlenmis teorik bir sahne” olarak tanimlar. Buna gore oryantalistler, tipki bir
oyun yazarinin bir oyunu kurgulamasi gibi Dogu'ya ait imajlart kurgulamislardir;
ama bunu tarihin ve kendi toplumlarinin kiiltiirel ikliminin etkisini kotiiye kulla-
narak yapmislardir.3® Bu sebeple oryantalizm, Dogu tizerine ortaya konan gercek
bir tezden ziyade, Bati'nin Dogu hakkindaki bilgisini temsil etmektedir.>¢

33 Matthes, “Religion in the Social Sciences”, s. 98.

34 Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 229.

35 Edward Said, Orientalism (New York: Vintage Books, 1979), s. 63.
36 Said, Orientalism, s. 6, 63.
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Said, erken veya modernite dncesi oryantalizm ile modern oryantalizm sek-
linde bir ayrim yapar. Avinyon, Bolonya, Oxford, Paris ve Salamanka tiniver-
sitelerinde Arapga, Grekge, Ibranice ve Siryanice Kiirsiilerinin kurulmasinin
bir sonucu olarak resmen 1312'de ortaya c¢ikan modernite dncesi oryantalizm;
Ariosto, Milton, Marlowe, Tasso, Shakespeare ve Cervantes gibi, hepsi de Dogu
imajinin keskinlesmesine katkida bulunan 6nde gelen Avrupali yazarlar tarafin-
dan telaffuz edilmis ve gelistirilmistir.*>” Richard Southern tarafindan vurgulandigi
uzere, bu erken oryantalizmin &zelligi, Dogu’dan basit manada bihaber olmanin
otesinde, Dogu hakkinda karmasik bir cehaletle malul olusudur.®® Bu anlamda
Dogu'nun imaji sadece gerceklikten uzak degil, ayni zamanda karmagsiktir da.
Dogu, Avrupa'ya diisman ama, ayni zamanda --Asil’in kendi kaderleri hakkinda
bizzat Persler yerine Pers kraligesini konusturmasinda oldugu gibi-- kendi adina
konusan gii¢lit Avrupa’'nin aksine zayif ve yenilmis ve yine de daima bir tehdit
unsuru olarak goriilmiistiir.>° Said, erken oryantalizm hakkinda ilging bir tespitte
bulunur: Dogu ile Bati arasindaki karsilasmada Bati icin Dogu ne tamamen yeni
ne de bitlniiyle bilindik bir seydir. Bunun yerine “yeni orta kategori devreye
sokulmustur; yeni seyleri, [yani] énceden bilinen bir seyin versiyonlar olarak ilk
defa goriilen seyleri gormeye imkan saglayan bir kategori”.4° Burada, en azindan
Orta Cag’'in Avrupalilar adina yeni olan sey Islam’dir. islam, bilindik olanin, yani
Hiristiyanligin batil bir versiyonu kabul edilmek suretiyle idare edilme yoluna
gidilmistir.#! Burada Said’'in bahsettigi sey siir, akademik reddiyeler ve hurafeler
yoluyla gelisip yayilan, Hiristiyan Avrupa’ya ait islam algisidir.42

Bu makale yazarinin ilgilendigi seyse bu tip Hiristiyan veya Batili Islam algi-
lanindan ziyade, islam’in veya diger “dinler”in entelektiiel Hiristiyanlagtirmaya
maruz kalmasi, yani Hiristiyan kavram ve kategorilerin diger inang sistemlerine
uygulanmasinin bir sonucu olarak bu inang sistemlerine Hiristiyanvari 6zellikle-
rin atfedilmesidir. Bu, diger dinlere ydnelik Batili algisinin 6zel bir 6rnegi olarak
da goriilebilir. Esasen Said, Avrupali Hiristiyan distintirler tizerinde etkili olan
zorlama mukayeseye atifta bulunarak bu sorunu tartismaya agmaktadir. Said’e
gore soz konusu disiiniirler, “Mesih Hiristiyanlik icin ne ise Muhammed'in de
Islam igin o oldugunu” sandilar.#® Séz konusu zorlama mukayese sonucunda,
erken oryantalizmde Avrupalilar islam’dan Islam olarak degil de Muhammedilik

37 Said, Orientalism, S. 63.
38 BK. Said, Orientalism, s. 55.
39 Said, Orientalism, S. 57.
40 Said, Orientalism, s. 58-59.
41 Said, Orientalism, s. 59.
42 Said, Orientalism, s. 61.
43 Said, Orientalism, s. 60.
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(Mohammedanism) olarak bahsettiler. Norman Daniel tarafindan isaret edildigi
tizere, Isa ile Muhammed bu gekilde yan yana konuldugunda, “hakikat” ikincisinin
bir taklit, bir sahtekar oldugunu séylemek durumundadir.44 islam’i bu tarzda goz-
lemleyen ilk Kisi ise Yuhanna ed-Dimaski’dir (St. John of Damascus). Avrupalilar
Islam’1, kendini hakiki dinmis gibi gdstererek insanlar kandirmakla sugladilar. Bu
sekilde Islam bir Hiristiyan sapmasi oldugu gerekgesiyle kolaylikla reddedilebilirdi.
Iste bu, Islam’in entelektiiel Hiristiyanlastirmaya maruz birakilmasiydi. Cunki bu
sekilde Islam’a kendi agisindan, kendini nasil gérdiigiinden hareketle bakilma-
makta, bilakis Kilise tarafindan reddedilmesi gereken herhangi bir Hiristiyan sap-
masi olarak gortilmektedir. Buna gore islam 6nce Hiristiyanlastirilmakta, sonra da
sahte Hiristiyanlik oldugu gerekgesiyle reddedilmektedir.

Modern oryantalizmin ortaya c¢ikis donemi ise XVIII. ylizyil sonlan ile XIX.
yizyil baslarina rastlar. Bu dénemde Dogu'nun bilimsel manada ¢alisiimasina yo-
nelik artan bir vurgu séz konusudur. Bu vurgu kismen, yeni kesfedilen Arapga,
Sanskrit¢e ve Pehlevice metinlerin terciime edilmesiyle, kismen de Dogu ile Bati
arasinda Misir'in 1798'de Napolyon tarafindan isgal edilmesinde tebariiz eden
yeni tarz bir iligkinin farkina varilmasiyla alakalidir.#> Modern oryantalizm, bir dii-
stince bicimi olarak {izerine bina edildigi 6zellikleri ve Bati ile Dogu arasindaki on-
tolojik ve epistemolojik ayrimi korumustur. Bu ayrim, Avrupali bilim adamlarinin
ve ayni sekilde siradan Avrupali halkin toplumsal bilincinin énemli bir béliimiinii
olusturmakta ve Dogu'nun lizerinde hakimiyet ve otorite kurulmasini ve yeniden
yapilandiriimasini saglamaktadir.#® Bu durum, Avrupalilarin Dogu hakkinda yal-
nizca okuyup, yazip, konugmadiklari, ayni zamanda Dogu’'yu yonettikleri gerce-
ginden bagimsiz degildir. Diger bir ifadeyle Dogu kendi kendini temsil edemezdi,
Bati'nin onun adina konusmasi lazimdi;#” ¢tinkii Dogulular irrasyonel, geri kalmig
ve medenilesmemiglerdi. Daha akademik ve bilimsel sayilabilecek arastirmayla el
ele verip “serbestce dolasan Dogu mitolojisi” de iste bu anlayisin sonucudur.®

Islam’'mn entelektiiel agidan Hiristiyanlastiriimasi, modern oryantalizmde
de mevcuttur. Engels islam’dan sahte din diye bahsetmistir.#® Marx ve Engels
tim dinlerin kékenini yanilsamaya (illizyon) dayandirmakla birlikte, yine de
Huristiyanhgi evrensel, Islam’1 ise Dogulu bir din seklinde anlamigtir.5°

44 BK. Said, Orientalism, s. 60.

45 Said, Orientalism, s. 42-43.

46 Said, Orientalism, s. 2-3.

47 Said, Orientalism, s. 6.

48 Said, Orientalism, s. 53.

49 BK. Alatas, “Problems of Defining Religion”, s. 234.

50 Karl Marx ve Frederick Engels, On Religion (Moscow: Progress Publishers, 1975), s. 178.
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Hinduizm’in Entelektiiel Acidan Hiristiyanlastirilmasi

Entelektiiel Hiristiyanlastirma sonucunda kaybolan gerceklik, islam gibi diger
dinlerde olusturulan tahrif nedir? Bu noktada Hinduizm 6rnegini ele almak yerin-
de olur. Wilfred Cantwell Smith’e gére “Hinduizm” denilen sey, bilhassa hatali bir
kavramsallastirmadir; zira Hindularin dini bakis agisina uygun bir anlayisla hicbir
sekilde bagdasmamaktadir. (Hintli veya Hindistan'in Misliiman olmayan yerlisi
manasinda) “Hindu” terimi bile klasik Hindulara yabanci bir terimdir; ayni sekil-
de bir kavram olarak “Hinduizm” de.5! Hindu teriminin kékeni, Hint-iran dilinde
Sind (Grekge Indus) nehrine verilen isim olarak antik déneme kadar gitmektedir.52
Hindu ve Hinduizm terimlerinin zamanla tasviri ve cografi anlam kazanmalari
bu kullanimdan kaynaklanmaktadir. Birini gibi Arap¢a yazan Musliiman alimler,
Hint alt kitasini ve buraya ait hususlari ifade etmek icin “Hind” kelimesini kul-
lanmiglardir; fakat burada yasayan halktan veya buranin gériiniimiinden bahset-
tiklerinde kendi anlayiglarinca Hindistan'in yerli veya Misliman olmayan top-
luluklarinit kastetmislerdir. Fars ve Urdu dillerinde cografi bir terim olarak Hind’e
karsilik gelen kelime ise “Hindustan”dir. “Hindustani” Hindistan’in yerlisi olan ve
Musliman olmayan herhangi bir seyi ifade etmektedir.5% ingilizce Hindu kelimesi
de muhtemelen Farsca’dan gelmektedir. Joseph T. O’Connell tarafindan isaret edil-
digi tizere, Hindu kelimesi --muhtemelen Miisliimanlarin tesiriyle-- XVI. yuzyila
ait Gaudiya Vaisnava metinlerinde yer almistir.>* Buradaki kullanim modernite
dncesi Araplara ve franllara ait Misliman metinlerindeki kullamma da uygun-
dur. “Hindu Evlilik Akdi"nde acikca gorildugi lizere, soz konusu Hinduizm ta-
nimlamasi modern dénemde de mevcuttur. Buna gore, séz konusu akit metnin-
de Hindu, bagka 6zelliklerinin yani sira, “din bakimindan Miisliiman, Hiristiyan,
Parsi veya Yahudi olmayan...” seklinde tanimlanmaktadir.>®

Din baglaminda “Hindu” ve “Hinduizm” kelimeleri ve bunun tek bir din an-
laminda kullanimi biiytik 6lglide modern dénemin trinidir. XVIIL. yiizyilda bu
kelime N. B. Halhed, William Jones ve Max Miiller gibi Avrupali oryantalistler
tarafindan Ari, Brahman veya Veda temelli yiiksek kiltiiri ve dini ifade etmek
icin kullanilmaya baslandi. Bu kullanim Ramohun Roy, Gandhi ve Nehru gibi ilk
Hint milliyetgileri tarafindan da benimsendi. Bu “yeni” din, Vedik sosyo-politik

51 Bk. Robert Eric Frykenberg, “The Emergence of Modern ‘Hinduism’ as a Concept and as
an Institution: A Reappraisal with Special Reference to South India”, Hinduism Reconsid-
ered, ed. G. D. Sontheimer and H. Kulke (New Delhi: Manohar, 1989), s. 102, dn. 3.

52 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism’”, s. 83.
53 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism’”, s. 84.
54 BK. Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism’”, s. 84.

55 J. D. M. Derret, Introduction to Modern Hindu Law (Oxford: Oxford University Press,
1963), s. 18-19.
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sistemin (Varnasramadharma) ihtiva ettigi ontoloji ve epistemoloji izerine kurul-
mus ve tim kainati kusatmisti; ayrica vizyonunun bir parcasi olarak katmanl bir
sosyal yapiy1 6ngoérmiistii.>®

Hint inang sistemlerinin entelektiiel agidan Hiristiyanlastirilmast séz konusu
oldugunda, tim bu gelismeler agisindan 6nemli olan husus a) (Misliimanlar,
Yahudiler, Hiristiyanlar ve Parsiler disindaki) Hint alt kitast yerlilerine ait inang
sistemlerinin din kapsaminda goriilmeye baslanmasi, b) bu inang sistemlerinin
tek bir dini olusturdugunun ve c¢) Vedalar'a (Catur-Veda) dayanan bir Brahmani
doktrinler sistemi tizerine kuruldugunun kabul edilmesidir.>” Hiristiyanliga ait ni-
teliklerin Hint inanglarina yamanmasi bu sekilde gerceklesmistir.>® Yeni vaftiz
olup adi konulan Hinduizm, zamanla “diisiik” gelenegi veya giinlimiizde adlan-
dirddigr sekliyle “popiiler”, “mabet”, “bhakti”, “kdy” veya “kabile” Hinduizm'ini
de icine almugtir.

Adina ister Hinduizm ister baska bir sey densin, kokeni Vedalar'a kadar gi-
den ve Hindistan'daki Miisliiman, Yahudi, Hiristiyan ve Parsi olmayan niifusun
inanglarini ifade eden tek bir kusatict din (veya dharma) diye bir sey var olma-
digindan, Hinduizm olgusu yerli diisiince ve tecritbeye tamamen zit bir kurguya
karsilik gelmektedir. Bu sekilde ortaya konan sey esasen bir somutlastirma siire-
cidir; yani bir tir ideal “Hindu” dininin kurgulanmasi ve bunun gerc¢ek Hint top-
lumunu yansittiginin varsayimasidir. G. P. Deshpande tarafindan ileri stirildigi
tzere bu, “uzun yillar igerisinde hakiki kimlik olarak benimsenmis olan taklit
Kimlik durumu”dur.>°

R.E. Frykenberg, XIX. ylizyilda baslayan bu siirecin pratikte nasil gerceklesti-
gini Gliney Hint 6rneginden hareketle su sekilde izah eder:

[Modern Hinduizm] Giliney Hindistan'da dogan ve biiyiik 6lctide, Brah-
manlasmis diger gruplarca desteklenen ytiksek ve etkili Brahman gruplar
tarafindan tanimlanan, idare edilen ve pratik ihtiyaglardan dolay1 zaman-
la dinamik yeni bir din haline gelecek sekilde temel unsurlart diizenlenen,
birlesik ve organize ve de “sendikalasmis” bir din bi¢imi[dir]. Dahasi, bu
somutlastirma siireci, Brahmanlar tarafindan yapilan bu tanimlama ve un-
surlarin diizenlenmesi, bilingli veya degil, bu tilkeyi yonetenlerin is birligiyle
gerceklesmistir.©©

56 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism'”, s. 85-86.

57 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism'”, s. 86.

58 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism’”, s. 87.

59 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism’”, s. 101’den iktibas.
60 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism'”, s. 89.
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Bu islem, bilginin merkezilestirilme, aklilestirilme ve biirokratiklestirilme
stireciyle saglanmigtir®! ki bunun da iki temeli vardi. Bu temellerden biri, yerel
memurlarla yoneticiler arasindaki iletisimdi. Kiiltiirel olaylarin desteklenmesi ile
mabetlere ve bunlarin idaresine yonelik hareket tarzi bu gruba ait érneklerdendir.
S6z konusu hareket tarzi, sdmiirgeci bilim adamlart ve yoneticiler ile yerel elitin
zihinlerinde olugmaya baslamis bir kavramin somutlastirilmasina yarayan (tarihi,
arkeolojik ve bedii) bilginin toplanmasi ve korunmasini kapsiyordu.®? Diger te-
mel ise kendi beklentileri dogrultusunda yapisal degisiklikler yapmay1 amaclayan
veya Hiristiyan misyonerligine karsi savasan lobi ve baski gruplar tarzindaki
gayr-i resmi hareketlere karsilik gelmekteydi.®3

Hinduizm kavraminin, bahsi gecen tarihi olusumunu hesaba katmaksizin,
tamamen resmi tanimini benimsemenin tehlikeleri Arvind Sharma’'nin ilgili ma-
kalesinde ortaya konmaktadir. Sharma, somutlastiriimis “Hinduizm” kategorisini
ele alip bunun, kavramin ifade ettigi diistintilen farkli inang ve uygulamalar ile
mevcut tanimlar yoluyla elde edilmesi zor olan aykiri degerler ve istisnalar agi-
sindan sorun olusunu tartismaktadir.°4 Bu, kesinlikle sorunun bir béliimiine kar-
silik gelmekle birlikte, kavramin olusumunu saglayan sosyal ve siyasi faktorlerin
yani sira, tarihi gelisimini gbz dniinde bulundurmadan Hinduizm’in tanimlanmast
noktasinda fazla bir sey yapilamayacagi agiktir. Dolayisiyla Sharma’nin yaklasi-
mi, makalesinde ifade edilenin aksine, fazla sosyolojik durmamaktadir.

Onceki boliimde, religion’in entelektiiel agidan Hiristiyanlastirilmasimnin dig-
layict bir din tanimlamasinin 6zel bir 6rnegi oldugunu ileri stirmiistiik. Buna
gore tanimlamadaki dislayicilik unsuru --tarihi stireg itibariyle-- kavrama far-
kinda olmadan sokulmustur. Bunun sonucu ise din kavramina en bagindan so-
kulan unsurlarca belirlenen belli bir din kurgulamasidir. Dolayisiyla burada éne
stirtilen gey, islam ve Hinduizm algilarina sokulan unsurlarnn Hiristiyanlik'tan
kaynaklandigidir.

Halbuki gercek anlamda evrensel bir din kavraminin tek tek dinlere uygulan-
masl, bu dinler adina bdyle bir kurgulamayla sonug¢lanmayacaktir. Zira evrensel
din kavramini olusturan unsurlar --tanimi geregi-- biitiin dinlerden kaynaklanir
ve degisen dnemde de olsa hepsine uygulanabilirdir. Bundan dolay1 da bizati-
hi din kavramiyla belli bir dine baska bir dinin 6zelliklerini yamamanin anlasil-
mamasl anlaminda nétrdiir. Evrensel din kavraminin séz konusu nétrliigii din

61 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism’”, s. 89.
62 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism’”, s. 89, 91, 92, 94
63 Frykenberg, “Emergence of Modern ‘Hinduism'”, s. 95-96.

64 Arvind Sharma, “What is Hinduism: A Sociological Approach”, Social Compass, 33/2-3
(1986), s. 177-183.
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calismasindaki tim ilgili kavramlar igin de gecerlidir. Diger bir ifadeyle, evrensel
bir din kavrami, dinin tanimlanmasi ve analitik tarzda ele alinmasinda kullanilan
tim diger kavramlar icin de notrligli gerektirir. Ayni sekilde, bunun tam tersi
durumda, evrensel olmayan, mesela diglayici bir din kavrami, din ¢alismasinda
kullanilan tiim diger kavramlari evrensel dist kilacaktir.

Buna gore, kullanilan din kavrami evrensel oldugu siirece bir dine ait kav-
ramlarin baska bir din hakkinda konugurken kullanilimasi kendinde bir sorun
olusturmamaktadir; asil sorun din kavrami evrensel olmadiginda ortaya ¢itkmak-
tadir. Mesela din sosyolojisinde “sect” (mezhep) ve “denomination” (cemaat) gibi
kavramlar bagka bir kavramdan yani kiliseden (church) hareketle tanimlanmig
kavramlardir. Dini bir kurum olarak Kkilise fikri diger dinlerde mevcut olmadigin-
dan, denomination ve sect gibi kavramlarin diger dinler i¢in kullanimi, bu dinlerin
entelektiiel agidan Hiristiyanlastiriimasiyla sonuglanmaktadir. islam séz konusu
oldugunda, denomination ve sect kelimelerinin bu dinin Siinni ve Sii kollarina
uygulanmasi miumkiin degildir; ¢iinki bu kelimeler islam’da mevcut olmayan
kilise mefthumuyla belli bir baglantiya isaret etmektedir. Dolayisiyla sorun, sect ve
denomination gibi kelimelerin evrensel olmayisindan kaynaklanmaktadir.

Fakat bu, bir dine ait kavramlar baska bir dine --onu entelektiiel olarak ken-
dine benzer bicimde kurgulamaksizin-- uygulanacak sekilde evrensellestirilemez
demek degildir. Bu noktada, Misliiman alim BirGini'nin Hint din(ler)ini anlama
tesebbiisli tizerine yapilacak bir degerlendirme dnemli olacaktir.

Birtini’nin Hint Dinlerine Yonelik Kurgusu

Ebu'r-Reyhan Muhammed b. Ahmed el-Birini (6. 453/1061), 6nemli ese-
ri Tahkik ma li’l-Hind'de, Hintlilerin dinini, felsefesini, edebiyatini, cografyasini,
bilimini, adet ve hukukunu i¢ine alacak sekilde, Hint medeniyetinin kapsaml: bir
izahini ortaya koymayi amaclamistir.6>

Eserinin 6nsoziinde Birini, gézleme karsilik duyuma dayali haberle ilgili ilging
bir tespitte bulunur. Biz hep gézleme dayali haberlerin gereginden fazla giivenilir
oldugunu dustinmisiizdiir. Birini de bu tespite katilarak der ki: “Bakan insanin
g0z, bakilan seyi bulundugu yer ve gerceklestigi zamanda algilar; habere ise bel-
li afetler ilismistir.”°® Bununla birlikte Birtini, s6z konusu afetler olmasa haberin

65 Bumakalede hem Tahkik ma li’l-Hind'in Arapga ashina (A.H.1377/A.D.1958 [A.D.c1030])
hem de Sachau'nun Ingilizce gevirisi Alberuni’s India’ya (Delhi 1910) bagvurulmustur.
Koseli parantez icindeki rakamlar eserin yazildig1 yili gdstermektedir. Aksi belirtilmedigi
suirece tiim alintilar Sachau'nun ¢evirisinden yapilmustir.

66 Alberuni’s India: An Account of the Religion, Philosophy, Literature, Geography, Chro-
nology, Astronomy, Customs, Laws and Astrology of India about AD 1030, ¢ev. Edward
C. Sachau (Delhi: Low Price Publications, 1910), s. 3.
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gozleme Ustiin gelecegini belirtir. Bunun sebebi “Gozlemin konusu sadece mevcut
anlik varlikken, buna karsilik haberin simdiki, gecmis ve gelecek zamanlar esit
olarak kusatmasidir. Bdylelikle haber, bir anlamda, hem var olana hem de var
olmayana raci olmaktadir.”¢” Birini'ye gore bu manada yazili gelenek, duyuma
dayali bir haber tirti ve de en gliveniliridir; bununla birlikte bir olayla ilgili bir
haber akla veya fizik kurallarina ters diismediginde, bu haberin dogru veya yanlis
olusu “cesitli milletler arasindaki farkli menfaat ve her tiirli husumet ve diis-
manligin etkisi altinda olmalart sebebiyle, haberi getirenlerin karakterine” bagl
olmaktadir.®® Her gesit yalan ve carpitma haber konusunda okuyucuyu uyaran
Birtini, Mu‘tezile mezhebinin muhaliflerini 6rnek olarak gésterir. Birini, Eb{i Sehl
Abdilmiin‘im b. Ali b. Nih et-Tiflisi adli bir alimi ziyareti sirasinda, séz konusu
alim Mu'‘tezile mezhebinin yanlis tanitildigindan bahsetmistir. Mu'‘tezile'ye gore
Tanrt mutlak bilendir, bundan dolay1 da (insanin bilgi sahibi olmasi anlamin-
da) bilgiye sahip degildir. Buradan Mu'‘tezile'ye atifla ¢ikarilan yanlis yorum ise
Tanr’'nin cahil oldugudur!®® Nitekim dénemin Misliiman alimlerinin c¢aligmala-
rinda Hint dinleriyle ilgili ¢carpitilmis haberler bulundugu gerekgesiyle Biriini'yi
Hint dinleri konusunda yazmaya cesaretlendiren de yine bu alimdir.”®

Birini'nin Hinduizm kurgusunu yeniden insa etmeye calisirken, Edward
C. Sachau'nin Arapca aslindan yaptigi Ingilizce cevirisinin yeterli olmayacagi-
nt belirtmek gerekir. Zira Sachau'nun XIX. ylizyl sonlarinda yaptigir bu geviri,
Hinduizm'in ne oldugu konusunda dénemin Avrupa’sina ait fikirleri Arapga te-
rimlere yedirmektedir. Mesela, Biriini kitabina yazdig1 Arapca dnsdézde “Hint din-
leri” (edyanii'l-Hind) seklinde bir ifade kullanmaktadir.”! Fakat bu ifade Sachau
tarafindan, sanki BirGni Hinduizm denilen tek bir dinden bahsediyormus izleni-
mi verecek sekilde, “Hindularin inanglari” (the doctrines of the Hindus) seklinde

cevrilmistir.”? Halbuki bu, asagida gérecegimiz iizere, dogru bir ifade degildir.
BirGni'nin Hint dinlerine yonelik kurgusunu yeniden insa etmeye kitabinin

basligindan baglamak yerinde olur: Kitabii’l-Birani fi tahkiki ma li’l-Hind min

makule makbile fi'l-‘akl ev merzile. Bu baglik su sekilde terciime edilebilir:

67 Alberuni’s India, s. 3.
68 Alberuni’s India, s. 3.
69 Alberuni’s India, s. 5.
70 Alberuni’s India, s. 6-7.

71 Eb( Reyhan Muhammad b. Ahmed el-BirQni, Kitabti’l-Birani fi tahkiki ma li’l-Hind min
makuale makbule fi’l-‘akl ev merzale, haz. C. E. Sachau (Haydarabad: Matbaatii Meclisi
Dairati’l-maarifi’l-Osmaniyye, 1377/1958), s. 4.

72 Alberuni’s India, s. 7. Esasinda Sachau'nun terclimesiyle ilgili yapilacak herhangi bir
calisma, Birini'nin Hindistan'la ilgili calismasindan ¢ok, Hint dinlerinin entelektiiel agidan
Hiristiyanlastirilmasi {izerine yapilmis bir calisma olacaktir.
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“Hindistan't meydana getiren aklen kabul edilebilir veya edilemez seylerin aras-
tirmaya dayali Kitab1”. Sachau tarafindan da dikkat cekildigi lizere, BirGini'nin
yontemi, Hint medeniyetini bizzat Hintliler tarafindan anlasildig1 sekliyle ortaya
koyarken Hintlilerin kendilerini konusturma tizerine kuruludur.”® Bu dogrultuda
Birini siklikla, ya bizzat okudugu ya da kendisine aktarilan Sanskrit¢ce metinler-
den alintilara yer vermektedir.”

Tahkik ma li’l-Hind'in ikinci bélimii Sachau tarafindan “Hindularin Tanri
Inanc1” (On the belief of the Hindus in God) seklinde cevrilmistir. Halbuki Arapga
aslinda yer alan baglik “Onlarin Yiice Allah Hakkindaki Inanglar” seklindedir.
Dahasi, “Hindu” kelimesi Arapga metinde yer almamaktadir. Metinde yer alan
Arapca Hind kelimesi ise dini ¢agrisima sahip degildir. Hintlilerin inanciyla il-
gili agiklama, onlarin Tanri inancinin agiklandigl ikinci béliimde baslamaktadir.
Buradaki Tanrt’yla Birtni Yahudiler, Hiristiyanlar ve Misliimanlar tarafindan ta-
pinilan Tanri'y1 kastetmektedir. Agiklama, Tanri’'nin mahiyeti, yani O'nun konus-
masi, bilgisi ve fiilleriyle ilgili agiklamayla baglamaktadir.”> Daha sonra Bir(ini,
bu agiklamalarin Hintli havas tabakasinin Tanr inancina yonelik oldugunu be-
lirtmektedir. Burada Bir(ini, Tanr1 kavramt konusunda, yiiksek gelenek ile avam
tarafindan benimsenen goriisler arasinda bir ayrim yapmaktadir.”®

Bu agiklamalar 1s18inda ortaya ¢ikan sey, belli sayida kitaba, yani Patancali,
Veda ve Gita'ya dayanan monoteist bir din tasviridir. Veda Brahma'ya “génderil-
mistir” (enzelnahu ‘ala Brahma).”” Hadiseye sosyolojik acidan bakildiginda, ytk-
sek gelenege ait soyut metafizik fikirler ile avama ait lafizc1 antropomorfik fikirler
arasinda bdyle bir ayrim yapilmasi gereklidir.

Bu ylizden Bir(ini, Brahma tapinmast etrafinda gelisen, glinimiiz itibariyle
genellikle Hinduizm'’in bir kolu veya mezhebi olarak goriilen; fakat tarihi aci-
dan Vaisnavizm, Sivaizm ve Saktizm gibi biiyik Hint gelenekleri arasinda sadece
kiiciik bir gelenege karsilik gelen, Veda ve Sanskritce merkezli 6zel bir dinden
bahsetmektedir.”® Bir(ini, Brahma etrafinda gelisen bu gelenegi bir dharma olarak
gormektedir. Bu manada dharma, baska unsurlarin yani sira, toplumun “varna”

73 Alberuni’s India, s. 25; Tahkik ma li’l-Hind, s. 19.

74 Bir(ini’'nin Sanskritce bilgisiyle ilgili olarak bk. Suniti Kumar Chatterji, “Al-Birtni and San-
skrit”, Al-Birini Commemoration Volume A.H. 362-A.H. 1362 (Calcutta: Iran Society,
1951), s. 83-100; J. Gonda, “Remarks on Al-Birtuni's Quotations from Sanskrit Texts”,
Al-Birtini Commemoration Volume, s. 111-118.

75 Alberuni’s India, s. 27-30; Tahkik ma li’l-Hind, s. 20-22.
76 Alberuni’s India, s. 31-32; Tahkik ma li’l-Hind, s. 23-24.
77 Alberuni’s India, s. 29; Tahkik ma li’l-Hind, s. 21.

78 Klaus K. Klostermaier, A Survey of Hinduism (New Delhi: Munshiram Manoharlal, 1989),
s. 53.
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denilen kastlara béliinmesi esasina dayali sosyal siniflandirma sistemi de dahil ol-
mak tizere, bir sosyo-ahlaki kanun ve ytikiimliiliikler sistemini ifade etmektedir.”®
Birtini dharma’y1 “din” geklinde terctime ettigine gére, bununla islam’daki “din”
kavraminin religion kavramiyla uyustugu kadariyla, religion’t anliyor olmalidir.s°
Esasinda bu, Birini'nin tanidig1 tek Hint dinidir. BirGini, Hindistan’da diger dinle-
rin, yani Islam, Yahudilik ve Hiristiyanlhk digindaki dinlerin varligindan haberdar
olsa da Vaignavizm, Sivaizm ve Saktizm gibi diger dharmalar1 (Sanskritge ifadey-
le “sampradiya”) tanimamaktadir. Dahasi, Tahkik ma li’l-Hind'in tim bolimleri
incelendiginde, “Hint dini” (dinu’l-Hind) tabiriyle Birini'nin, kendilerini bir ilah
veya bir ilah grubunun inananlart olarak gdren bir cemaatin toplu bilinci gibi bir
seyi kastettigi ve bu bilincin teolojinin dtesinde bilginin, modern sosyoloji tara-
findan din kapsaminda goriilmeyen c¢esitli kollarini igine aldigir anlasiimaktadir.
Bahsi gecen bilgi kollar teoloji, felsefe, edebiyat, metroloji, cografya, astronomi
ve kronoloji ile davranis ve adetler bilimini icermektedir.

Modern Din Bilimi A¢isindan Bir@ini’nin Onemi

Birtini'nin Hint dinleri tizerine yaptig1 ¢alismalarin modern din bilimi agisindan
Onemi dort temel sebebe dayanmaktadir. Bu sebeplerden ilki, Birtini'nin muka-
yeseli din biliminin énciisti olmasidir. Cok yonli bir bilim adami olan Birini'nin
deneyci bilim adamlig1 yonii, Kitabii’l-Cemahir gibi muspet bilimler tizerine kale-
me aldigr eserlerinde agikca goriilmektedir. Fakat Bir(ini, bu bilimlerde kullandigt
yontemlerin din ¢alismalar i¢in uygun olmadiginin farkina varmis ve Hint tizeri-
ne yaptigl calismasinda mukayeseli bir bakis agisint benimsemistir. Mesela, Hint
havassinin soyut ve metafizik fikirleri ile siradan halkin antropomorfik fikirleri
arasinda ayrim yaparken, benzer bir karsithigin Yunanlar, Yahudiler, Hiristiyanlar
ve Misliimanlar arasinda da bulunduguna; diger bir ifadeyle bu tip bir karsithigin
tiim dinlerde goriilen evrensel bir egilim olduguna isaret etmistir.8!

fkinci sebep, BirGini’nin Hint lizerine yazdig1 kitabin, objektifligin gereginin
bilincinde olan bir sosyolojik calismanin ilk érnegi olmasidir. Bu manada Bir(ini
Hint toplumunun tarafsiz bir gézlemcisi olarak hareket etmistir. Bu durum, kita-
bin baghigindan da anlasilmaktadir: Kitabii’l-Birani fi tahkiki ma li’l-Hind min
makule makbule fi’l-‘akl ev merzale, yani “Hindistan't meydana getiren ak-

len kabul edilebilir veya edilemez seylerin arastirmaya dayal Kitabi.” Birini’nin
buradaki yaklasimi, mantiken gecerli olani esas alarak degerlendirmelerde

79 Klostermaier, A Survey of Hinduism, s. 46.
80 Tahkik ma li’l-Hind, s. 30; Alberuni’s India, s. 40.
81 Alberuni’s India, s. 24, 111.
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bulunmaktadir. Bir(ini, Hint dinleri tizerine kendi dini/islami bakis acisindan ha-
reketle deger yargisinda bulunmaktan kaginma gereginin bilincinde olarak Hint
medeniyetini bizzat Hintliler tarafindan anlagildig1 sekliyle sunmaya ¢alismistir.82
Bu sebeple, daha 6nce vurgulandig lizere, siklikla ya bizzat okudugu ya da ken-
disine aktarilan orijinal Sanskritce metinlerden alintilar yapmistir.

A Ay

Uglincl olarak BirGni’nin Hint Kitab1 yontemler agisindan da énemlidir; zira
modern anlamda sosyal istatistik, uygulamali sosyal arastirma ve sayisal veri
konusuna yonelik pek ¢ok goriis icermektedir.83 Bu goriisleri bilgi hatalari, veri
paylasimi, bilginin sinirlart ve istatistik gibi kategoriler altinda degerlendirmek
mimkiindiir. Bir(ini, ¢alismasinda biiyiik dl¢lide Sanskritge kaynaklara dayandi-
gindan, bilgi hatalar1 noktasinda varsayimi ve terciimeden kaynaklanan sorunlart
asgariye indirmeye 6zen gostermistir.84 Ayrica etnik milliyetcilikten kaynaklanan
muhatabi memnun etme egilimi, yalan, kendini dogru ¢ikarma, haberin sihhati
sorunu ve her tiirlii ¢arpitmay1 glindeme getirmistir.®5 Bilgi paylasimi noktasinda,
Hintlilerin, “Tabiatlart geregi bildiklerini paylasmaktan sakinir ve birakin yaban-
cilari, bagka siniftan olanlara bile bunlari aktarmada cimrilik gosterir” olduklarini
soyleyerek bilgiyi paylagsmaktan kacinanlar elestirmistir.8¢ Yine bilginin sinirlar
konusunda bir dili bilme, miistensih hatalari, metnin belli bir dl¢liye gére yazilma
adeti ve dini bagnazlik gibi bir dizi engele isaret etmistir.8” Istatistik teknigi husu-
sunda da Bir(ini, Boruch tarafindan isaret edildigi tizere, modern bir kavram olan
goreli frekans dagilimindan haberdar olmasa da, seyrek goriilen olaylar tartistigt
yerlerde adeta bu yontemin tam gelismemis bir versiyonundan bahsetmistir.2

BirGini'nin ¢alismasinin, haber kaynaklarinin ¢cogunlukla yazili metinlere da-
yanmasi bakimindan dar cerceveli oldugu tespiti dogru olmakla birlikte, sosyo-
lojik agidan ilging olan husus Arapca “din” (¢og. “edyan”) kelimesine yonelik
tanimlamadir. Gergi bu terim modern anlamda “religion” seklinde cevrildiginde
kompleks yapist kaybolmaktadir. Bu durum ise Birini'nin Hint'le ilgili elde etti-
gi verilere islami bir din anlayigt mi yiikledigi, yoksa bu genis din fikrini yazili
veya sozIil Hint kaynaklarindan mi ¢ikardigl sorusunu glindeme getirmektedir.

82 Alberuni’s India, s. 25; Tahkik ma li’l-Hind, s. 19. Birini’'nin yontemiyle ilgili daha fazla
bilgi igin bk. A. Jeffery, “Al-Birtni's Contribution to Comparative Religion”, Al-Birini Com-
memoration Volume, s. 125-160.

83 Robert F. Boruch, “Ideas about Social Research, Evaluations and Statistics in Medieval Ara-
bic Literature: Ibn Khaldun and al-Biruni”, Evaluation Review, 8/6 (1984), s. 823-842.

84 Boruch, “Ibn Khaldun and al-Biruni”, s. 826.

85 Boruch, “Ibn Khaldun and al-Biruni”, s. 828-30.

86 Boruch, “Ibn Khaldun and al-Biruni”, s. 836; alint1 igin bk. Alberuni’s India, s. 22.
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Sorunlu Religion Kavrami ve Hinduizm Kurgusunun Biront'ye Atifla irdelenmesi

Ne yazik ki bu, Birlini veya Hinduizm uzmanlari tarafindan hentiz tam olarak ele
alinmis bir soru degildir.

Birtini’'nin din bilimi acisindan énemine yonelik yukarida isaret edilen noktay-
la baglantili dérdiincii ve son husus ise Biriini'nin, Latince “religio” kelimesinin
sadece Hiristiyanliga uygulandigi bir devirde, islam disindaki dinlere de uygu-
ladig1 evrensel bir “din” fikrine sahip olmasidir. Ayni zamanda Bir(ini, Hint'le
ilgili malzemeye islami bir model veya islami anlamlar ytklemek suretiyle Hint
dinlerini entelektiiel veya kiltiirel anlamda Islamlastirma yoluna da gitmemis-
tir. Bu noktada bazi yazarlar tarafindan, Biriini'nin Hint diistincesini ele alirken
Misliman kategorilere yer verdigine dikkat ¢ekilmistir. Bruce Lawrence tarafin-
dan isaret edildigi tizere, Tahkik ma li’l-Hind'in teoloji ve felsefeyle ilgili giris
boliimleri, islam’in Tanri anlayigsina dayanan bir secki mantigini ve sistematigi
¢agnistirmaktadir.®® Fakat bu durum asla Miisliiman Kkategorilerin empozesi sek-
linde goriilmemelidir. Daha once belirtildigi tizere, BirGni'nin Kitabini terciime
eden Sachau'nun bizzat kendisi Birini'nin yonteminin, yazar olarak kendisi ko-
nusmak yerine “Hintlilerin klasik kaynaklarindan uzun alintilar yapmak suretiyle,
Hintlilerin kendilerini konugturmak” oldugu tespitinde bulunmustur.°® Gergi bu
tespite ragmen ne yazik ki Sachau'nun kendisi BirGini'nin Arap¢a metnini ter-
clime ederken her zaman Bir(ini'yi konusturmamis, Kimi zaman metni modern
Avrupa gozlikleriyle okumustur.

Sonug

Bu makalenin teorik ¢ikis noktasi, Hinduizm ve Islam gibi Hiristiyanlik dist
dinler s6z konusu oldugunda din biliminin, Bati’da gelismis bir disiplin olmasi
sebebiyle, belli sorunlar barindirmasidir. Stiphesiz biitiin inang sistemleri, ytice
varlik, tabiatiistli alan, insanin bu varlikla ve alanla iliskisi ve 6liim &tesi gibi
konularla ilgili inanglar ve uygulamalart kapsayan bir olusumu stimullii bicimde
ifade eden kendi kavramlarina sahiptir. Fakat modern din bilimi diger dinlere
ait bu kavramlara kendi kavramsallastirma stirecinde genellikle itibar etmemis-
tir. Bunun bariz bir drnegi bizatihi “din” (religion) kavramidir. Hiristiyanlik'la
baglantili din kavrami ve sair terimlerin diger dinlerin arastirilmasinda yaygin
tarzda kullanilmasi, zorunlu olarak diger dini sistemlerin Hiristiyanlik tarafindan
kurgulandigr sorusunu giindeme getirmektedir. Zira tarih, sosyoloji, antropoloji
ve din felsefesinde bu tiirden ¢ogu arastirmayi besleyen kavramlar Hiristiyanlk

89 Bruce B. Lawrence, “Al-Birtini's Approach to the Comparative Study of Indian Culture”,
Studies in Islam, 11/1 (1978), s. 6.

90 Alberuni’s India, s. XXiv.
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kaynaklidir. Dolayisiyla, din biliminde mevcut olan su iki sorun goéz éniine alin-
diginda, alternatif bir insa ihtiyacinin 6énemi daha iyi ortaya g¢ikacaktir ki bu so-
runlardan biri dinler arasi, digeri dinler-igi mukayeseyle alakalidir. Dinler arasi
mukayese agisindan ortaya konan soru karsilastirmali ¢alismalarda kategorilerin
kullanimiyla alakalidir. Mesela Islam, Hiristiyanhik ve Hinduizm Kkargilagtirildigin-
da, dinin kavramsallastiriimast nasil ve neye gore olmalidir? Dinler-i¢i mukaye-
selerde ise ilaveten kavramsal sorun devreye girmektedir. Mesela Siinni ve Sii
seklindeki Islam ic¢i béliinmelerden ne sekilde bahsedilmelidir? “Denomination”
ve “sect” terimlerinin Stinni ve Sii Islami'na yonelik arastirmalar icin kullanimi
uygun mudur?

Gegmiste ilerlemeci, aydinlanmis ve rasyonel Bati ile geri kalmis ve irrasyo-
nel Dogu karsitligina dayanan bir oryantalizm anlayist hakimdi. Glintimiizde ise
oryantalizm, sosyal bilimler ve insan bilimlerinde s6z konusu karsitligr biiyiik 61-
clide asmis gériinmektedir. Bununla birlikte, dtekinin kendine yonelik anlayisini
marjinallestirme ve hatta susturma seklinde yeni bir bigim kazanmigtir. Bunun
bariz 6rnegi, yukarida isaret edildigi tizere, din bilimi kapsamindaki disiplinlerde
Hiristiyanlik disindaki dinlerin kavramsal dilinin mevcut olmayisidir.

Bu makalenin amaci, Hint dinlerinin arastirilmasina yonelik alternatif bir kav-
ramsal cerceve lizerine On tartisma yapmakti. Segilen 6rnek Miisliiman bir alimin
Hint dinlerine yénelik calismasina dayansa da, bu sekilde diger dinleri islam pers-
pektifinden insa etme gibi bir amag giidiilmemistir. Bilakis Birtini érneginin segil-
me sebebi, onun biiyiik dl¢tide Hint dinlerinin mensuplarinin kendilerine yénelik
anlayislarini esas almis olmasidir.
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Falasifa, Abu Hamid al-Ghazali (1058-1111) raises objections against Ibn Sina’'s
arguments for the immateriality of the soul. Both proofs turn on the premise that
a relation between a divisible (material) substratum and an indivisible object
of cognition (the intelligible form) is impossible. Ghazali's objection, that this
proposition is inconsistent with ibn Sina's theory of perception, and the role
therein of the wahm (‘estimative faculty’) is sound. However, this just leaves open
the option of resolving the contradiction by modifying the theory of perception
to make it coherent with the proof, and Ghazali does not take an explicit position
on which side to take. His aim, as he says, is just to show the contradictions
in the theories of the philosophers, and not to make positive positions. I will
show, however, that underlying this explicit dimension of the discussion, there
is a tacit philosophical point which Ghazali intends to indicate for the discerning
reader. This is that the real mystery which imposes itself on a theory of the soul
is not just the question of how a relation is possible between a divisible, material
cognitive faculty and an indivisible object. Rather, it is the more fundamental
question of the possibility of any relation between a unity and a multiplicity. This
question imposes itself with equal force not only on the theory of an immaterial
soul, but also on the kalam theory of a material ‘atomic’ soul. These first sections
of the eighteenth discussion are therefore connected to an over-arching theme of
the Tahafut in that they call attention to an apparent metaphysical impossibility
which is nevertheless a manifest reality.
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the soul. Although there exists a body of literature in the English language on al-
Ghazali in general, and Tahafut al-Falasifa in particular, I have not been able to
locate therein any close analysis of the argument of the eighteenth discussion.!

Here I will focus on the first two sections, on what Ghazali calls the ‘first” and
second’ proofs, respectively. These proofs are very similar in that they both turn
on the proposition that a relation between a divisible (material) substratum and
an indivisible object of cognition (the intelligible form) is impossible. Ghazali’s
objection, that this proposition is inconsistent with Ibn Sina’s theory of perception
and the role therein of the wahm (‘estimative faculty’), is sound. However, this
leaves open the option of resolving the contradiction by modifying the theory
of perception to make it coherent with the proof; and Ghazali does not adopt an
explicit position about which side to take. His aim, as he says, is just to show
the contradictions in the theories of the philosophers, and not to make positive
positions.

‘

1 For some more recent literature relating, wholly or partially, to the Tahafut, see B. Abra-
hamov, “Al-Ghazali’s Theory of Causality,” Studia Islamica 67 (1988): 75-98; Alparslan
Acikgenc, “The Relevance of the Ibn Sina and Ghazali Debate: An Evaluation and a
Reassessment,” Ishraq: Islamic Philosophy Yearbook 1 (2010): 254-267; L. Alon, “Al-
Ghazali on Causality,” Journal of the American Oriental Society 100 (1980): 397-405;
R. Bahul, “Miracles and Ghazali’s First Theory of Causation,” Philosophy and Theology
5 (1990-91): 137-150; R. Bahul and G. Giacaman, “Ghazali on Miracles and Neces-
sary Connection,” Medieval Philosophy and Theology 9 (2000): 39-50; Thérése-Anne
Druart, “Al-Ghazali’s Conception of the Agent in the Tahafut and the Igtisad: Are People
Really Agents?” in James A. Montgomery, ed. Arabic Philosophy, Arabic Theology:
Essays in Celebration of Richard M. Frank (Leuven: Peeters, 20006); Blake D. Dutton,
“Al-Ghazali on Possibility and the Critique of Causality,” Medieval Philosophy and The-
ology 10 (2001): 23-46; Richard Frank, Creation and the Cosmic System: al-Ghazali
and Avicenna (Heidelberg: Carl Winter Universititsvrelag, 1992); and Al-Ghazali and
the Ash‘arite School (Durham: Duke University Press, 1994); Lenn Goodman, “Did
al-Ghazali Deny Causality?” Studia Islamica 47 (1978): 83-120; F. Griffel, “Taqlid of
the Philosopher’s: Al-Ghazali’s Initial Accusations in his Tahafut” In Gunther, Sebastian;
Ideas, Images, And Methods of Portrayal: Insights into Classical Arabic Literature and
Islam, (Leiden: Brill, 2005), 273-296; G. F. Hourani, “The Dialogue Between al Ghazali
and the Philosophers on the Origin of the World,” Muslim World 48 (1958):183-191,
308-314; Jules Janssens, “Al-Ghazzali’'s Tahafut: Is it Really a Rejection of Ibn Sina’s
Philosophy?” Journal of Islamic Studies 12/1 (2001): 1-17; B. Kogan, “Ghazali and
Averroes on Necessary connection and Miracles,” in Islamic Philosophy and Mysticism,
ed. Parviz Morewedge (Delmar, 1981), 113-132; Taneli Kukkonen, “Possible Worlds in
the Tahafut al-falasifa: al-Ghazali on Creation and Contingency,” Journal of the His-
tory of Philosophy 38/4 (2000): 479-502; Oliver Leaman, “Ghazali and the Ash‘arites,”
Asian Philosophy 6 (1996): 17-27; Michael Marmura, Probing In Islamic Philosophy
(Binghamton: Global Academic Publishing, 2005); Jon Mcginnis, “Occasionalism, Natural
Causation, and Science in al-Ghazali,” in Arabic Philosophy, Arabic Theology: Essays
in Celebration of Richard M. Frank, ed. James A. Montgomery (Leuven: Peeters, 2006);
]. P. Montada, “Ibn Rushd vs. Al-Ghazali a reconsideration of a Polemic,” Muslim World
42 (1952): 113-131; G. J. Tomeh, “The Climax of a Philosophical Conflict in Islam,” Mus-
lim World 42: 172-189.
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I will show, however, that underlying this explicit dimension of the discus-
sion, there is a tacit philosophical point which Ghazali intends to indicate for
the discerning reader. This is that the real mystery which imposes itself on a
theory of the soul is not just the question of how a relation is possible between
a divisible, material cognitive faculty and an indivisible object. Rather, it is the
more fundamental question of the possibility of any relation between a unity
and a multiplicity. This question imposes itself with equal force not only on the
theory of an immaterial soul, but also on the kalam theory of a material ‘atomic’
soul. These first sections of the eighteenth discussion are therefore connected to
an over-arching theme of the Tahafut in that they call attention to an apparent
metaphysical impossibility which is nevertheless a manifest reality.

The ‘First Proof’, the Atom, and the Metaphysics of the Estimation

The ‘first proof’ of the immateriality of the soul is as follows: “If the substra-
tum of knowledge is a divisible body, then the knowledge which is inherent in
it must also be divisible; but inherent knowledge is not divisible, therefore, the
substratum is not a body.”? This argument turns on the distinction, in Ibn Sina’s
system, between the sensible and intelligible form, the latter of which is indivis-
ible and constitutes the knowledge that is being referred to here. The soul in
question is the human rational soul, which receives — either actually or potentially
—intelligible forms from the Active Intellect. These are, primarily, the basic con-
cepts and logical axioms - first principles — and, secondarily, all that is derivable
through rational deduction. Such forms are not ultimately divisible, as they are
not material.

As Ibn Sina explains, division is either quantitative or qualitative. Now, while
matter is infinitely divisible in the quantitative sense, immaterial forms, if ‘divis-
ible,” can only be divisible through the division of the parts of the definition. For
example, the intelligible form of ‘human’ (as opposed to the individual, material
human) - that is, ‘rational animal’ — is divisible only by separating the genus ‘an-
imal’ from the specific difference ‘rational’. Ultimately, however, all these are de-
rived from basic, unanalyzable (and therefore qualitatively indivisible) concepts.
Therefore, since matter is infinitely divisible, intelligible forms cannot subsist in
a material, bodily substrate (for example, some part of the brain) because the

2 Abu Hamid al-Ghazali, Tahafut al-Falasifa, trans. Michael Marmura (Brigham Young Uni-
versity Press, 2002), 186/ Tahafut al-Tahafut, trans. Simon Van Den Bergh (EJW Gibb
Memorial Trust, 1954), 337. In this paper, I have used both the Marmura and Van Den
Bergh translations of Tahafut al-Falasifa. From here on I will cite both, e.g. ‘186/337"
meaning p. 186 in the Marmura translation and p. 337 in the Van Den Bergh translation.

25



islam Arastirmalar Dergisi

divisibility of the substrate entails the divisibility of the inherent form. So, even
with the odd hypothesis that each qualitatively different individual part of the
definition inheres in a quantitatively distinct part of the material substrate, one
ultimately arrives at a point where an absolutely indivisible form is hypothesized
as inhering a divisible substrate, which is impossible. Sensible, material forms,
by contrast, are essentially representations of sensible material objects, which are
imprinted on the matter of bodily organs somewhat like a picture of an object is
imprinted on a canvas. As such, they are infinitely divisible in the quantitative
sense, exactly like the material substrate in which they inhere.

Now, an essential premise of all this is, of course, that matter is infinitely divis-
ible, and in the argument as expressed by Ibn Sina, an extensive effort is made to
rule out the possibility of an indivisible material part. Ghazali, having expressed
the argument in this simplified form, that is, in terms of the divisible body alone,
responds by asking, “How will you refute those who say that the substratum of
knowledge is an indivisible atom, as stated in the theory of the theologians?”3
He introduces this as the first of ‘two points’ on which his objection rests. But if
this is the case, then what follows reads like utter self-defeat. The only thing the
philosophers can do, he says at first, is to question the plausibility of this theory
by asking how all intellectual cognition could exist in one atom to the exclusion of
neighboring atoms. To this, he says, the theologians can respond by asking how
the soul can be one thing that is neither located in space, nor connected to nor
separate from the body, etc. And after this unproductive exchange, he writes:

However, we should not stress the first point, for the discussion of the prob-
lem of the atom is lengthy, and the philosophers have geometrical proofs
against it whose discussion is intricate, and one of their many arguments is
to ask: ‘Does one of the sides of an atom between two atoms touch the iden-
tical spot the other side touches or not?’ The former is impossible, because
its consequence would be that the two sides coincided, whereas a thing that
is in contact with another is in contact, and the latter implies the affirmation
of plurality and divisibility, and the solution of this difficulty is long and we
need not go deeper into it and will now turn to another point.*

The most decisive thing Ghazali wrote here was in refutation of the very point
which he said was one of two on which his objection wa s based. Thus, the
question I mentioned above: what was the point of all this? Why mention the
atomist position at all? Why not rest the objection solely on the second point and
skip this discussion altogether? As I indicated at the beginning, pursuit of this

3 Ghazali, Tahafut al-Falasifa, 186/337.
4 Ibid.
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question, I believe, will lead us to an implicit conversation in which Ghazali is
engaged and in which the atom plays a more evident role.

To get there, however, it is necessary first to review and analyze the explicit,
surface discussion. That begins here with the ‘second’ point of objection. “Your
affirmation that everything which inheres in a body must be divisible is contra-
dicted by what you say of the estimative faculty of the sheep where the hostility
of the wolf is concerned,” Ghazali writes, “for in the judgment of one single thing
no division can be imagined, since hostility has no part, so that one part of it
might be perceived and another neglected.”?

To get a clear view of what lies behind this statement, it is necessary to review
some aspects of Ibn Sina’s theory of the perceptive faculties. “It is probable,”
he writes, “that all perception is but the abstraction by the percipient subject
of the form of the perceived object in some manner.”® This applies in principle
to both the external faculties of perception — vision, hearing, touch, etc. - and
the internal faculties. But they differ in function, and since the former cannot
themselves fully account for the nature of perceptual experience, the latter are
also necessary. These include common sense, which “receives all the forms
which are imprinted on the five senses and transmitted to it from them,” and the
faculty of representation, “which preserves what the common sense has received
from the individual five senses in the absence of the sensed objects.” Since the
power of reception is distinct from that of retention, they constitute two distinct
faculties.” Next is the imagination, whose “function is to combine certain things
with others in the faculty of representation, and to separate some things from
others as it chooses.”®

In the beginning of his discussion of the internal faculties in Kitab al-Najat, Ibn
Sina points out that, while some faculties receive the forms of the objects of sense,
others also receive the “intentions” thereof. The difference, he says, is that the
forms of the sensed objects are perceived by both the external and internal senses,
while the intentions are perceived only by the internal senses. Specifically, inten-
tions are perceived by the internal sense which he calls wahm, or the ‘estimative
faculty’, which, being a faculty of the animal soul, has its seat in a material sub-
strate located “in the far end of the middle ventricle of the brain.”®

5 Ibid.

6 Ibn Sina, Kitab al-Najat, Book II, Chapter VI, in Avicenna’s Psychology, trans. Fazlur
Rahman (Oxford University Press, 1952), 38.

Ibn Sina, Kitab al-Najat, 31.
Ibid.
9 Ibid.
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The estimative faculty, Ibn Sina tells us, “perceives the non-sensible inten-
tions that exist in the individual sensible objects, like the faculty which judges
that the wolf is to be avoided and the child is to be loved.”'® When the sheep,
for example, perceives the wolf with its other senses, it also perceives, by way
of estimation, the danger which the wolf poses, thereby judging the wolf as
something to be avoided. Now, although estimation does play a role in what
we might call behavioral conditioning — the association of distinct things that
have accompanied each other in past experience - its function is not limited to
that. Otherwise, the only sheep capable of sensing the danger of a wolf would
be those that have already been attacked. Very few now living would then
have this capability.

Nor should estimation be understood simply as instinct, if this is to be taken
as a sort of direct connection between senses and the motive faculty, causing
the animal to flee, or to pursue food (for the wolf undoubtedly also estimates
the sheep’s ‘nutritional value’ so to speak). After all, the very reason that Ibn
Sina hypothesizes estimation as a faculty of the animal soul is that between
the bare information of the senses and the motive faculty there must be the
capability of a judgment linking the sensed object to the appropriate response,
and this judgment must be connected to something that is in fact true of the
sensed object, though it may not itself be a sensible feature of that object. In
fact, as a faculty of the human being, and under the influence of reason in
some manner, estimation is capable of certain judgments that, although not
thoroughly intellectual in nature, are far more sophisticated than that of a
wolf’s being dangerous.

An example of this has just been seen above in the argument against the
possibility of an indivisible corporeal part. Such judgments of estimation, while
not reliable in purely theoretical matters, are useful when limited to their own
domain - that of the corporeal. The problem emerges when one attempts to
represent estimation corporeally in the imagination, that which is essentially
intelligible, in order to draw theoretical conclusions. Nevertheless, when the
human makes such an estimative judgment in matters proper to its domain
(the corporeal), the judgment ultimately arrived at can be, properly speaking,
intelligible, since it can be conceived in reason as a universal judgment about
the corporeal as such (as in ‘every corporeal body is divisible’). Of itself, how-
ever, separate from the act of reason, the judgment of estimation is always
particular.

10 Ibid.
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Ghazali’s Objection to the ‘First Proof’ and the Explicit Discussion

It is important to note here that the target of Ghazali's critique is not Ibn Sina’s
hypothesis of the estimative faculty. Rather, it is the premise that if intellectual
cognitions were to inhere in a divisible bodily organ, they would themselves be
divisible. Of these two propositions, which Ghazali contends are in contradiction,
it is the latter rather than the former that he proposes to discard. The entire issue
rests, then on the question whether the estimative intention is indeed indivisible,
such that the estimative faculty, as hypothesized, does entail a relation between
a divisible faculty and an indivisible object in such a way so as to constitute a
contradiction to the argument from indivisibility. This would require a clear grasp
of the metaphysical nature of the object in question.

In Chapter 7 of Ibn Sina’s Kitab al-Najat, the psychological faculties are ar-
ranged hierarchically according to the degree of abstraction with which each per-
ceives the form of the sensed object. The materiality of a sensed object endows
the object with a range of material accidents that are external to the substantial
form. Since matter is the dimension or principle of the particularity of a substance,
all the features of the object that differentiate it from other individuals of the same
species will thus fall under this category. Since the animal soul is the first per-
fection of an organism, inasmuch as it perceives particulars, the faculties thereof
which receive the form of the sensed object must naturally do so by means of
those material accidents of the object in which its particularity consists, including
multiplicity, divisibility, quantity, place, and position, as well as the material rela-
tionship that is maintained between the faculty and the sensed object and which
makes possible the transmission of its form.

Thus, explains Ibn Sina, since the external faculties can only receive the forms
of the sensed objects when those objects are appropriately placed in relation to
the organ of sense - “it cannot affect a complete detachment of form from mat-
ter, but needs the presence of matter if the form is to remain in it.”!! The internal
faculty of representation, in contrast, is able to retain the representation of the
sensed object even in its physical absence, because “it purifies the abstracted form
to a higher degree.”!? Representation, however, does not abstract the form from
all the accidents of matter, “since the forms in representation are, in this respect,
the same as the sensed forms and they possess a certain quantity and position.”!?
They are ‘remembered’ in their material particularity which, we should note, in-
cludes the material accident of divisibility.

11 Ibid.
12 1Ibid.
13 Ibid.
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Here, the wahm is explained in more detail. “The faculty of estimation goes
a little farther than this in abstraction,” Ibn Sina writes, “for it receives the inten-
tions which in themselves are immaterial, although they accidentally happen
to be in matter.”'* The examples he offers here are good, evil, agreeable, and
disagreeable. Such attributes - as opposed to those like shape, color, and position,
which are necessarily bodily — are “in themselves non-material entities and their
presence in matter is accidental.”

The proof of their being non-material is this: If it were of their essence to be
material, then good and evil, agreeable and disagreeable would be incon-
ceivable except as accidents in a physical body. But sometimes they are
conceived in themselves apart from matter. It is clear that in themselves
they are non-material and their being in matter is entirely by accident. It is
such entities which the faculty of estimation perceives; and thus it perceives
non-material objects which it abstracts from matter...'?

In the sheep example, as we saw before, the danger is not a sensible feature
of the wolf, such as its shape, size, or color, in the sense that, as noted above,
the danger is perceived by the estimation alone, and not the external senses.
Here, we learn that it is not essentially material, in the sense that it can be
conceived to exist other than in some matter, although it can be present in mat-
ter accidentally, as it is in the wolf. If the intention is immaterial, then it must
be indivisible, and the case would seem to be settled in Ghazali’s favor. But it
is not that simple. “For all this, however, it [estimation] does not abstract the
form from all accidents of matter,” Ibn Sina writes, “because it apprehends it
in its individuality and according to its particular matter and its attachments
to sensible images conditioned by material accidents with the cooperation of
representation.” !¢

Danger as an object of estimation is, therefore, not universal. The estimation
does not conceive danger as such. Only the faculty of reason is capable of that.
Rather, it perceives this instance of danger posed by the wolf, here and now.
This is the basis of the rebuttal that Ghazali considers when he writes, “Absolute
hostility, abstracted from matter, is not perceived by the sheep, but only the hos-
tility of the definite individual wolf connected with its bodily individuality and
shape, and only the rational faculty perceives universal realities abstracted from
matter.”!” But this is just to point out, again, that the estimative intention is not a

14 1bid.
15 Ibid.
16 1bid.
17 Ghazali, Tahafut al Falasifa, 188/338.
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universal, intelligible form. It is merely a distraction from the pivotal issue, which
is not the particularity of the intention, but its divisibility.

Ghazali argues that the sheep apprehends the sensible material accidents of
the wolf via its bodily external senses, as well as through the reception of repre-
sentative, corporeal forms that are themselves divisible. In addition to this, the
sheep apprehends the danger. If it is also apprehended by a bodily faculty, then
this danger should be divisible. “But, by my word, what would be the state of that
apprehension if it is divisible, and how would part of it be?” Ghazali asks, “Would
this apprehension be ‘some’ of that enmity? If so, how would it have a part?”18

Ibn Rushd’s response to this is that Ghazali has failed to distinguish between
two different manners in which attributes inherent in divisible bodies are divided
by the division of those bodies, depending on the nature of the attribute; that is,
whether the attribute is attached to the body with or without a “specific shape.”
In the first case, each divisible part of the attribute that inheres in a respective
part of the body is identical to every other part of the attribute. In the second
case, each divisible part of the attribute is not identical to every other part. But,
since in both cases the attributes are such as to be “divided by quantity and not
by quality,” the difference between one part and another in the second category
is only by “degree of intensity.”!°

The example given of the first category is color; “for instance the white inher-
ing in the white body, for every part of whiteness which inheres in the individual
body has one and the same definition as the whole of whiteness in this body.”2°
The example given in the second category is sight, which “is subject to a differ-
ence in intensity according to the greater or lesser receptivity of its substratum.”?!
With the division of the eye — for example, the removal of some parts of the physi-
cal organ due to age or illness - the power of sight inhering therein will decrease
in intensity. Of course, attributes of this category cannot be “divided into any
individual part whatever,” since, with some types or degrees of division in the
organ, the attribute will vanish.

The idea here seems to be that estimative intentions are of this second cat-
egory, and thus divisible in the same manner. But, even if this were correct, it
does not appear to solve the problem since, according to the argument in question,
the infinite divisibility of the body entails the infinite divisibility of the inherent

18 Ibid.

19 Ibn Rushd, Tahafut al-Tahafut, trans. Simon Van Den Bergh (EJW Gibb Memorial Trust,
1954), 339.

20 Ibid.
21 Ibid.



islam Arastirmalar Dergisi

attribute. To postulate a certain minimal degree of divisibility even in the inten-
sity of the attribute, at which point it vanishes, is simply to deny the infinite divis-
ibility of that attribute. Of course, not to postulate such a limit would entail, for
example, that each molecule of the wolf is by itself dangerous (albeit at a very
low level of intensity which, when combined with other wolf-parts increases to
whole-wolf-level danger), and that would be silly. In any case, Ibn Rushd does
not accept Ibn Sina’s view that the estimative faculty is distinct from the other
internal senses. For him, the perception of ‘intentions’, like danger, can be fully
explained in terms of the sensible material objects perceivable by the external
senses, although no such explanation is offered here.

The only way this could be resolved in Ibn Sina’s favor, then, would be to
make some sense of the divisibility of the intention, which cannot be done by
reference to its particularity alone. But materiality, as noted above, entails divis-
ibility, and a thing is particularized only through materiality. So, the motivation
for making reference to the particularity of the intention in answering Ghazali’s
objection would be to deduce from that its divisibility. After all, according to Ibn
Sina, intentions are only non-material in themselves, but they can be in matter
accidentally.

This has led a more recent scholar to conclude that Ghazali has confused the
intention in itself with the intention as an object of estimation when arguing
the basis of its divisibility.?> The intention itself, it is claimed, is like a quiddity
in Ibn Sina’s system - neither material nor immaterial. Thus, it can be material
(and particular), in its extra-mental existence, or immaterial (and universal) in its
existence in the mind. As an object of estimation, in its particular, material exist-
ence, it is divisible, and so Ghazali’s claim of a contradiction simply overlooks
this.

This position, however, seems to confuse the intention and the quiddity. That
is, while quiddities (for example, danger inasmuch as it is danger) are in them-
selves, apart from mental or extra-mental existence, neither particular nor univer-
sal, material nor immaterial, where the quiddity is realized in extra-mental, mate-
rial existence, the particular substance is itself material. The wolf is a quiddity,
for example, and as such, it is neither material nor immaterial. It can be realized
intellectually as the universal idea of wolf, or it can be realized materially as a
particular wolf, with all its material accidents. But this wolf is not an intention. It
is a sensible object, as are its material accidents. And this wolf is in itself material.
It is easy to see that to understand the intention on the pattern of quiddity in this

22 Deborah Black, “Estimation (Wahm) in Avicenna: The Logical and Psychological Dimen-
sions,” Dialogue 32 (1993), 219-258.

39



On the First and Second Proofs of the €ighteenth Discussion of Tahafut al-Faldsifa

way, in order to arrive at the conclusion that the intention in its particularization
is in itself material, is to simply collapse the two concepts, rendering every quid-
dity an intention.

On the contrary, the distinctive feature of an intention is not that it is, like a
quiddity, neither universal nor particular, material nor immaterial, etc. It is that,
while particular and as an object of estimation this intention (this danger, not
danger as such) is insensible and in itself immaterial, although in matter acciden-
tally. What this means is that while the wolf is particularized through material ac-
cidents which are its own, and is thereby material in itself, the material accidents
through which the danger is particularized do not belong, properly speaking, to
the danger. They belong to the wolf. It because of the wolf’s size, its sharp teeth,
its hunger, and its appetite for mutton that this danger exists here and now. But
the sharp teeth do not belong to the danger; they belong to the wolf. When these
sensible material accidents which belong to the wolf are perceived by the external
senses and transferred through the common sense to the faculty of representation,
the estimation perceives the danger, which in itself is non-sensible and immate-
rial, although particularized through the material accidents of the wolf. Thus,
Ghazali’'s question as to what a ‘part’ of danger would be is not misguided. In
the end, so long as one admits objective, insensible, abstract attributes that are
perceptible to a bodily organ of cognition, it seems one must accept the possibility
of the apprehension, by a divisible faculty, of an indivisible object.

But is proving this possibility Ghazali’s only real aim in presenting this objec-
tion? He considers a potential response from his imagined interlocutor as, “this is
a contradiction you bring into that which is rationally intelligible, and the ration-
ally intelligible cannot be contradicted.” Given the validity of the argument, he
cannot deny the conclusion so long as he cannot call into question the premises.
But Ghazali does not respond by denying the premise that the indivisible can-
not inhere in a divisible body. Instead, he answers: “We have only written this
book to show the incoherence and contradictions in the doctrine of the philoso-
phers, and such a contradiction arises over the question, since through it either
your theory about the rational soul is refuted or your theory about the estimative
faculty.”23

On the other hand, he suggests that the source of the problem is the way in
which the relation of knowledge to its substratum has been understood analogi-
cally to that which exists between color and a colored object. This arises from
the use of the term ‘impression’ (antabaa’) for that relation, giving the sense

23 Ghazali, Tahafut al-Falasifa, 188/338.
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of knowledge “being spread over” its substratum, “being diffused over its sides
and divisible with it.”?4 And this, in fact, is how Ibn Sina’s theory of perception
presents the case (although not, of course in the case of the intellect), inasmuch
as it is a sensory representation of the perceived object that is understood to be
produced in the material substrate of the sensory faculty. “Knowledge might well
be related to its substratum in another way which would not allow its divisibility
with the divisibility of its substratum,” Ghazali suggests, “Rather, its relation may
well be similar to the relation of enmity to the body.”2® This seems to indicate
Ghazali’s siding positively with the theory of the estimative faculty, and a denial
of the premise that knowledge is divided with the division of its substratum.

The ‘Second Proof’ and the Implicit Discussion

In relation to this, Ibn Rushd makes an interesting statement. “And when
Ghazali denied one of the two divisions he said it was not impossible that there
might be another form of relation between the intellect and the body than this,”
he writes, “but it is quite clear that if the intellect is related to the body there
can exist only two kinds of relation, either to a divisible or to an indivisible
substratum.”?¢ This seems to imply that the relation Ghazali suggested was
to a substratum which is neither divisible nor indivisible, while it is clear that
the relation he in fact suggested was to a divisible substratum, but one which
does not entail the divisibility of the related knowledge. This would be a gross
misrepresentation, unless, that is, there is an implicit premise at work to the ef-
fect that any idea of a relation to knowledge which does not entail its divisibility
logically entails the indivisibility of the substratum. In this case, Ghazali would
be represented not as directly proposing a logical contradiction, but advancing
a proposition that, logically speaking, amounts to such a contradiction. Is this
the case?

As the ‘second proof” of the immateriality of the soul, Ghazali presents a much
more extensive argument —replacing the term ‘impression’ (antabaa’) with ‘rela-
tion’ (nisbah) - and which is an exact rendition of an argument that appears in
Ibn Sina’s Kitab al-Najat*”

If an indivisible intellectual cognition is related to a divisible substratum, then
either it will be: a) related to none of the parts of the substratum, b) related to

24 Ibid.

25 Ibid.

26 Ibn Rushd, Tahafut al-Tahafut, 340.
27 1bn Sina, Kitab al-Najat, 49.
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some parts of the substratum, but not others, or c) related to all the parts of the
substratum.

1. If (a) it were related to none of the parts of the substratum, then there
would be no relation whatsoever.

2. If (b) it were related only to some of the parts, but not to others, then those
‘parts’ to which it is not related would not actually be parts of the substra-
tum at all (lacking the necessary relation), in which case (b) leads to (c).

3. If (c) it is related to all the parts of the substratum, then either:
d) each part of the substratum has the same relation to the cognition, or
e) each part of the substratum has a different relation to the cognition

4. If d) then the cognition is wholly related to each part of the substratum,
and since the substratum is infinitely divisible, it will be actually known an
infinite number of times at once, which is impossible.

5. If e) then each part of the substratum would be related to a different part
of the cognition, which entails its divisibility, when it has been supposed
to be indivisible.

In the case of sensible forms, the argument continues, the case is different, be-
cause what is imprinted on the bodily faculty in this case are only representations
of divisible material forms, and “each part of the representation would then have
a relation to a part of the bodily organ.”?® Or, in Ibn Sina’s words, “every part of
the former is actually or potentially related to every part of the latter.”2°

Ghazali’s response is the same. “For replacing the term ‘impression’ by
‘relation’ does not resolve the difficulty [emphasis mine] which arises over the
question what of the hostility of the wolf is impressed on the estimative fac-
ulty of the sheep...for the sheep perceives something else as well as the shape,
namely the adversity, opposition, and hostility,” he argues, “and this hostil-
ity...has no magnitude, and still the sheep perceives it through a body having
magnitude...”®° But what is the difficulty, here? It is more than it appears,
for when Ghazali has his imaginary interlocutor ask (or we should say, he
asks himself) why he did not respond by arguing that intellectual knowledge
inheres in the indivisible atom, his answer is also that “this does not resolve
the difficulty.”

28 Ghazali Tahafut al-Falasifa, 190/341-42.
29 Ibn Sina, Kitab al Najat, 50.
30 Ghazali, Tahafut al-Falasifa, 190/342.
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For it would follow that power and will would have to exist in this atom.
The human has action, and this is inconceivable without power and will, and
will is conceivable only with knowledge. [Now,] the power to write exists in
the hand and the fingers, whereas knowledge of [writing] is not in the hand,
since it does not cease with the severing of the hand. Nor is the will [to
write] in the hand. For a person may will [to write] after a hand’s paralysis,
but it is inaccessible to him, not for lack of will, but for lack of power.3!

This passage explains the incapability of the atomist hypothesis to resolve a
difficulty. But the difficulty here is not how the indivisible estimative intention
can be related to a divisible bodily organ of perception. Instead, it is how the in-
divisible ‘atomic soul’ can be related to human action, this latter being necessarily
a complex process involving the manifestly distinct attributes of knowledge, will,
and power, along with a divisible human body. Yet, for Ghazali, it is an explana-
tion of why the atomist hypothesis fails to resolve the difficulty. So, the difficulty
he has in mind is neither specifically the relation of the intention to a bodily organ,
nor of the atomic soul to the complex of action, but a more fundamental philo-
sophical problem underlying both.

The real significance of replacing the word ‘impression’ with ‘relation’ in the
second argument becomes evident by applying that argument to the atomic soul
hypothesis. In this case, the relation in question is between the indivisible atom
and the divisible action. If they are related, then either no part of the action is
related to the atom, only some parts are related to it, or all the parts are related to
it. As above, it is clear that all the parts must be related to it. If none are related,
then this thing is not the action of this atom at all. If only some parts are related,
then those that are not are not part of the action. Perhaps the atomic soul knows
how to write, and wills to write, but has no power, since that resides in the hand.
Then the power and enacting the power to actually carry out the writing is not
part of the action assigned to the atomic soul, which we are taking to constitute
the very self of the human being. In this case, it follows that there are two ‘ac-
tions’ and two actors — a human who only knows and wills, and a separate hand
which carries out writing without knowledge or will. But clearly, action is a unity
of knowledge, will, and power which is assigned to a single actor.

So, the atomic soul should be related to all parts of the action. But in this case,
the relation of each part of the action to the soul is either the same as that of all
other parts of the action to the soul, or it is different. If the relation is the same
for all parts (that is, there is no difference between what the soul does when it
knows, wills, or initiates motion), then the relation of the soul to each part of the

31 Ghazali, Tahafut al-Falasifa, 191/342.
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action will be equivalent to its relation to the entire action. So, instead of one
action with multiple parts, there would be multiple instances of the same action.
On the other hand, if the relation of the soul to each part of the action is different
from its relation to the other parts, then the soul, which has been supposed an
indivisible atom, is rendered divisible in content — knowledge, will, and power (at
least power over the hand, so long as it is healthy) are all in this atom.

This is an indicator of the deeper purpose of the preceding course of this dis-
cussion. Ghazali has not focused on the problem of the estimative faculty merely
as a dialectical move against the argument from indivisibility. On the contrary,
in the form of the ‘second argument’, which resembles much more closely the
argument as Ibn Sina advanced it for the immateriality of the soul, Ghazali takes
the argument very seriously. He sees that it goes against both the philosophers
and the theologians, but it does so precisely because its relevance is not limited
only to the relation between intelligible forms and their substrates. Certainly, if he
thought the argument could be dispensed with simply by reference to the theory
of estimation, he would not have considered it to pose any difficulty for the hy-
pothesis of the atomic soul. His deeper aim, it seems, is to indicate to the careful
reader the real nature of the difficulty this argument poses. Because, valid as it
appears to be, it runs up against much that is also equally taken to be rationally
undeniable.

Action, for example, has not been postulated as infinitely divisible, so the real
force of the second argument is not only against the relation between the indivis-
ible and the infinitely divisible, but against its relation to the divisible as such. In
the case of the infinitely divisible, however, the problems it poses multiply, one
might say, infinitely. To see how this is so, we can apply this argument to a
feature of the theory of sensible perception discussed above. Recall (as Ghazali
specified for no immediately obvious reason at the conclusion of the ‘second
proof”), that since in the case of sensible perception, the perceived form differs
from the intellectual form in that it is not divisible, then the relation between the
image of this sensible form and the divisible bodily organ to which it is related in
perception is such that each part of the former is related to a part of the latter.

But what is perceived is a single image. This raises the question of the relation
between each part of the image to the single perception, on the one hand, and to
each part of the bodily organ, on the other hand. These relations will be the same,
or they will be different. If they are the same, then we are faced with an actual
infinity of copies of the entire image; and if they are different, an actual infinity of
different images. Between the divisibility of the organ, the image, and the object,
and given the force of the second argument, there is simply no place for - while
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we are self-evidently capable of - unified perceptions of individual objects. This
cannot be solved simply by reference to the function of common sense, since it
has been postulated as bodily and, hence, divisible.

Again, given the hypothesis of the infinite divisibility of matter, what sense is
there in speaking of relations between ‘a part’ of the bodily organ, and ‘a part’ of
the sensible image? Each single part is supposed to consist of a potential infinity
of parts. So, either each single part is not related to any of its parts, or to only
some of its parts, or to all of its parts; the answer must definitely be to all. Is the
relation to each part the same or different? If the same, then the single part is
fully constituted by each of its ‘constituent’ parts, rendering an infinity of copies
of the original whole, rather than an infinity of its parts. If different, then the ‘sin-
gle’ part is divided when it has been supposed single. It is therefore non-existent,
since we have eliminated the ontological basis of its singularity. It is of no avail,
in this case, to point out that by the infinite divisibility of matter what is meant
is not the actual division into an infinity of parts, but only the potential division.
The same could be said of a bodily substratum in its relation to an intelligible form.
In addition, the potentially infinite division entails at least the logical possibility
thereof, and that has been ruled out by the second argument.

This argument, then, actually gives rise to the second horn of a sort of Kantian
antinomy of reason’ that is formed in combination with the argument raised, in
the beginning of the discussion, against the hypothesis of the individual atom.
There, on the one hand, we had an apparently valid argument showing that the
proposition of the indivisible material part essentially entails the non-existence of
the same in any material sense. Here, on the other hand, we have another ap-
parently valid argument leading from the proposition of the indivisibility of matter
to the same consequence.

‘

There, Ghazali juxtaposed two rhetorical questions: How can all that is known
exist in one atom? And, how can the soul be one thing that is both connected
to the body and separate from it? The argument presented against the atomist
theory began by asking, of an atom in between two atoms, do the other two
touch each other or not? If the answer is no, then the atom cannot be indivisible.
If yes, then all three atoms occupy the same place.

The juxtaposition of these rhetorical questions invites us to ask: of the individ-
ual soul, between the body and the intelligible forms, does the intelligible ‘touch’
the body or not? If no, then the soul cannot be indivisible. If yes, then the intel-
ligible ‘touches’ the material. In some sense they occupy the same ‘place’, which
is supposed to be impossible. But, was not the primary purpose of postulating the
metaphysics of form and matter just that, through their unity, the possibility of
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intelligible individual existence should be explained? The full logical force of the
‘second proof’ - which was advanced by Ibn Sina only to prove the immateriality
of the soul, but which has been found to do so much more - runs against this pos-
sibility. In its fundamental form, it is precisely the problem that Parmenides, in
the Platonic dialogue of that name, poses to Socrates. What is sought is a princi-
ple of unity among multiplicity, as the ontological ground of individual existence.
The philosophers and the theologians each located this principle differently: the
latter in the indivisible atom and the former in the immaterial form.

Yet, in neither case can they escape the entailment of a certain relation which
is necessary for the success of either of these principles in rendering individual
existence ultimately intelligible. This is not just the relation that Ghazali explicitly
proposed, one between knowledge and a divisible substratum which does not
entail the divisibility of knowledge. Indeed, it is clear that he had more than this
in mind (perhaps the issue of the Divine Attributes was on the horizon). This is
a relation between the one and the many which does not entail the multiplicity of
the one. Perhaps such a relation “brings contradictions into the rationally intel-
ligible,” or as Ibn Rushd might have put it, entails that which is neither divisible
nor indivisible. But for all that, there is no doubt that such a relation exists, for
as Ibn Sina’s famous first premise states: no doubt, there is being.

In summation, we have seen that both the ‘first’ and ‘second’ proofs of the
immateriality of the soul turn on the premise that it is impossible for a divisible
material organ to bear a relation to an indivisible, abstract object of cognition.
Secondly, we have seen that Ghazali was indeed correct to point out that this
premise stands in contradiction to the role of the estimative faculty in Ibn Sina’s
theory of perception, which itself entails such a relation. Finally, however, and
most importantly, we have shown that posing this dialectical argument is not
Ghazali’s ultimate purpose here. As his elliptical remarks regarding the ‘atomic
soul’ hypothesis, along with his restatement of the ‘first’ argument in the formu-
lation of the ‘second’ indicate, the deeper objective of this portion of the discus-
sion is to clarify that the root philosophical problem involved in a metaphysics of
the soul — of either the materialist or immaterialist sort — is not just the question of
how a divisible material cognitive faculty could be related to an indivisible object
of cognition, but the more fundamental question of the possibility of any relation
between a multiplicity and a unity as such.
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The Phenomenology of Religious Traditions: The Example of Wilfred Cantwell
Smith

This paper deals with the phenomenology of religion, particularly within
the context of the views of the Canadian historian of religion and Islamist,
Wilfred Cantwell Smith. In this way, some visible parameters concerning the
phenomenology of religion as a discipline that aims to study and understand
religions as they reflect in the lives of their followers and Smith’s contributions
to the phenomenological method will be highlighted, but with no reference
being made to the question of how the phenomenological method has emerged
and to the theories that have been developed on it.
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Giris

Guniimiiz din bilimcileri basta olmak tizere, sosyal bilimcilerin tizerinde kafa
yordugu sorulardan biri siiphesiz diger dinlerin ve inanglarin nasil anlagilmast
gerektigi hususudur. Bu konu iizerine yapilmis ¢alismalara baktigimizda, diger
dinlerin nasil anlasildig1 konusunda {i¢ temel yaklasimin oldugunu gérmekteyiz.
Bunlar, her bir dinsel gelenegin tarihsel unsurlarini birbirleriyle karsilastirarak
aralarindaki benzerlik ve farkliliklar ortaya koymay1 hedefleyen “tarihsel muka-
yese yontemi”, tek bir dinsel gelenegin (kisinin kendi geleneginin) tek ve mut-
lak dogru din oldugu noktasindan hareketle diger dinleri inceleme konusu yapan
“konfessiyonal yontem” ve dinleri kendi taraftarlarinin yasamlarinda yansimasini
buldugu sekliyle, yani olduklar gibi inceleme konusu yapmay: éngdren “fenome-
nolojiik yontem”. Bu makalede bu metotlardan fenomenolojik yéntem, Kanadalt
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dinler tarihgi ve Islam bilimci Wilfred Cantwell Smith’in gériigleri cercevesinde ele
alinip degerlendirilmeye calisilacaktir. Bu degerlendirmeyi yaparken, fenomeno-
lojik yontemin ortaya ¢ikis siirecine ve bu yontem tiizerine tiretilmis teorilere yer
vermekten ¢ok, ilk planda yontemle ilgili belli basl parametrelere dikkat cekmeye
calisacagiz. ikinci planda ise Smith’in din fenomenolojisine kazandirdig agilimlar
ve sagladig katkilardan bahsedecegiz. Ancak bunu yapmadan 6nce fenomeno-
lojik yontem konusunda nicin Smith'i merkeze koyan bir yazi yazma ihtiyact
duydugumuzu okuyucunun dikkatine sunmak istiyoruz.

Bu makalede fenomenologlar arasinda fikirlerini 6n plana ¢ikarmaya calis-
tigimiz Smith, hi¢bir zaman kendisinden fenomenolog olarak bahsetmemesine
ragmen, ¢ogu otoriteye gore ikinci Diinya Savast sonrasindaki fenomenoloji ge-
Waardenburg'un yeni stil fenomenoloji dedigi ve klasik fenomenolojiden ayirt
ettigi yaklasimin en bliyiik ilham kaynaginin Smith oldugu rahatlikla sdylenebilir.
Smith’'in fenomenolojiye kazandirdig1 “kisiselci” (personalist) agilim, orijinal ni-
telige sahiptir. Dinlerin sadece soyut sistemler olarak degil, 6zel ve somut durum-
larda 6zel ve somut sahislar i¢in sahip oldugu anlam acisindan degerlendirilmesi
gerektigi konusunda Waardenburg, acikca Smith'i takip eder. Waardenburg'a
gore Klasik fenomenoloji olgulara dénme ilkesine sahipken, yeni tarz fenomeno-
loji temel niyetlere donme ilkesiyle hareket eder. BOylece yeni tarz fenomenolojide
dini faktor, her zaman beseri faktorle, yani beseri niyetle iligki icindedir. Ayrica
olgular, sadece dzel bir baglamda var olan dini anlama sahip oldugundan degil,
belli bir cemaat icin dini bir anlama sahip oldugundan “dini” olarak isimlendirilir.
Anlamlar kendinde var olan seyler olarak degil, insanlar tarafindan kavranan
anlamlar olarak algillanmalidir. Bu bakimdan dinler sadece beseri gergeklikler ve
ingalar olarak kavranmalidir. Nitekim klasik fenomenoloji dini anlam ve sekiiler
anlam arasinda agik bir ikilik karsitlik olusturmugken, Smith ve Waardenburg,
askin (dini) olanla tarihsel (sekiiler) olan arasindaki irtibati yeniden kurmaya
caligmaktadir.? Burada dini fenomenler, saf olgular olarak degil, yorumlanmis
olgular olarak anlasilir ve igeriden yani katilimcinin goriis noktasindan anlam-
landinlir. Zira din mensubu olan inananlar, birer figiran degil, bilakis oyunun
esas aktorleridirler. Bundan dolay: arastirmacilar inceledikleri insanlarla dogrudan
iletisim kurmalidir.® Inananlarnn aktérler olarak goriilmesi, kendi dinlerinin ta-

1 BK. Jacques Waardenburg, Reflectios on the Study of Religion (Berlin: Walter de Gruyter,
1978), s. 65.

2 Waardenburg, Reflectios on the Study of Religion, s. 10.

3 Jacques Waardenburg, “Progress in Research on Meanings in Religion”, Man, Meaning
and Mystery, ed. Sigurd Helde (Leiden: Brill, 2000), s. 276-279.
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nimlayicist olmalart anlamina gelir. Bu ifadelerden de anlasiliyor ki, Waardenburg
acik bir bicimde Smith’in etkisi altindadir.

Ayrica Smith, dini tecriibenin otonomisi konusunda Chicago ekoliint takip
ederken, bu baglamda gelistirdigi fikirler, sosyoloji alaninda da ses getirmis-
tir. Zira ¢agdas Amerikan sosyolojisinin en 6nemli temsilcilerinden olan Robert
Bellah, Smith'in etkisi altindadir. Batili oryantalist tarih¢iligin dnemli isimlerinden
olan Marshall Hodgson da The Venture of Islam (Islam’in Sertiveni) adli kitabini
Smith’in gorugleri dogrultusunda kaleme almistir. Ozellikle Smith’in iman ve bi-
rikimsel gelenek arasinda yaptigl ayrim, Hodgson icin tarihi anlama ve anlatma
konusunda anahtar konuma sahiptir.# Ayrica Smith, ele aldig1 dinlerin dindarla-
riyla diyalojik iliskiye giren bilim insanlarinin da basinda gelmektedir. Bu yiizden
o, sadece Islam'1 aragtirmaz, ayni zamanda Musliimanlarin Islami 6gretilerle nasil
etkilesime gegtiklerini de inceleme konusu yapar. Bagka bir deyisle Smith, Islam’t
anlamak icin cagdas Muslimanlarla diyalojik iligkiye girer. Bu cercevede o, islam
konusunda o¢zellikle Fazlurrahman ve bazi yeni selefiyeci kisilerden etkilendigi
gibi, onlar da ciddi olarak etkilemistir. Smith, gerek fenomenoloji gerek oryanta-
lizm® gerekse de teoloji alanlarinda gelistirdigi fikirlerle din aragtirmalarinda hakl
olarak adindan sikga s0z ettiren ve fikirlerinden ciddi olarak yararlanilan kdse tast
bir figiir olmustur.

Fenomenolojik Yontem

Fenomenolojik yontem, din arastirmalarinda diger yéntemlerden oldukca fark-
Iilik gosterir. Clinkii bu ydntem dinlerin sosyal tabiatlarini inceleme konusu yap-
madig1 gibi, dinsel inanglarla ilgili psikolojik faktorlerle ve dinlerin tarihsel kdken-
leriyle de ilgilenmez. Bu yontem temel olarak dinleri ritiieller, dgretiler, ibadetler
gibi ¢esitli dinsel fenomenler ¢ercevesinde olduklari gibi tasvir etmeyi amaglamaz.
Dinler tarihiyle ilgili evrimci ve indirgemeci agiklama bicimlerine bir tepki olarak
ortaya ¢ikan din fenomenolojisi, dinsel tecriibenin otonomlugunu ya da kutsal
gercekligin indirgenemezligini savunan bir yaklagimdir. Ozellikle pozitivist yak-
lasimin egemen oldugu bir baglamda gelisen din fenomenolojisi, diinya dinlerine
yonelik pozitivist yaklasimin asiriliklarini durdurmaya ve dinlerle ilgili pozitivist
olmayan bir kavrama bigimini gelistirmeye calisir. Dinsel kurumlari sosyoloji veya
psikoloji temelinde izah etmeye calisan pozitivist yaklagimlar, dinlerde var olan

4 Bryan Turner, Oryantalizm, Postmodernizm ve Globalizm (Istanbul: Anka, 2002), s. 90-
91.

5 Bazl arastirmacilara gére Smith, Edward Said’den yillar 6nce oryantalizmin elestirisini
yapmustir. Smith’in oryantalist tarihgilikle ilgili elestirileri icin bk. W. Cantwell Smith, What
is Scripture? A Comparative Approach (London: SCM Press, 1993), s. 76-80.
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kutsallik boyutunu goéz ardi etmislerdir. Din fenomenolojisi, gbz ardi edilen bu
kutsallik boyutunu 6ne gikarip vurgulayarak dinsel geleneklerin sadece psikolojik
ya da sosyolojik stiregler olmadiklarini ileri siirer. Dahasi fenomenolojik yonteme
gore dinsel gelenekler, kutsala agilan birer pencere olarak goriilmek durumunda-
dir. Boyle bir kavrayisa ulasabilmek icin yapilmasi gereken, dinsel geleneklerin
kendi inananlarinin perspektifinden inceleme konusu yapilmasidir.®

Felsefi fenomenolojiyle din fenomenolojisi arasindaki iliski konusu oldukca
tartismalt ve spekiilatif olmakla birlikte, din fenomenolojisinin, yonelimsellik,
“epoche” ve “eidetik rediiksiyon” gibi terimleri, felsefi fenomenolojiden devsirdigi
asikardir. Her ne kadar bazi din fenomenologlari, bu kavramlart dogrudan kul-
lanmasalar da, onlart dolayll bicimde istihdam ettikleri sdylenebilir.” Ayrica din
bilimleri alaninda, “Kime fenomenolog diyebiliriz?” sorusu da hala yanitini bek-
leyen konulardan biri olmaya devam etmektedir. Bir fenomenolog, ayni zamanda
bir felsefeci olmali midir? Eger bdyleyse, yani fenomenologun felsefeci olmasi
gerekiyorsa takip edilecek felsefe kimin felsefesi olmalidir?

Bilindigi gibi din fenomenolojisi tabirini kullanan ilk isim, Unlii filozof
Hegel'in etkisi altinda kalan Hollandali arastirmact Pierre Daniel Chantepie de la
Saussaye’dir (1848-1920).8 Bununla birlikte disiplinin kurucu babalarindan biri
olan Gerardus van der Leeuw'iin (1890-1950) Edmund Husserl'in felsefesiyle
olan iligkisi hala tartisma konusu yapilan bir sorun olarak varligini korumaktadir.
Ayrica C. J. Bleeker'in isaret ettigi tarzda, felsefi fenomenolojiyle bazi ortak kav-
ramlara isaret eden din fenomenolojisinde s6z konusu kavramlar mecazi olarak
mi anlagilmaldir, sorusu da hala ¢ézimlenmis degildir. Bazi arastirmacilar, felsefi
fenomenolojiyle din fenomenoloji arasindaki iligkiyi fazlaca abartirken, diger ba-
zis1 bu ikisi arasindaki iligkiye hi¢ deginmemektedir.

Din fenomenolojisi, daha ¢ok igeriden anlama ydntemi olarak da goriilebi-
lir. Fenomenolojiye yonelik bir elestiri olarak arastirmacinin kendisini inananin
bakis agisiyla siirlamasi anlamina gelen igeriden anlama ydnteminin, inana-
n1 incelemek anlamina gelmekten ¢ok, onu ¢zne olarak ele almak oldugu ileri
strtilmektedir.® Oysa Smith’e gbre, inananin bakis agisindan bakmak, onu ibadeti

6 Hillary Rodrigues & John S. Harding, Introduction to the Study of Religion (London:
Routledge, 2009), s. 76.

7  Class Jouco Bleeker, Rainbow: A Collection of Studies in the Science of Religion (Leiden:
Brill, 1975), s. 6.

8 James CoX, A Guide to the Phenomenology of Religion (London: T & T Clark Internatio-
nal, 2006), s. 106.

9 Arvind Sharma, To Things Themselves: Essays on the Discourse and the Practice of the
Phenomenology of Religion (Berlin: Walter de Gruyter, 2001), s. 111.
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acisindan degerlendirme konusu yapmak degil, indirgemeci bir yaklagimla onun
ibadetine saygisizlik yapmamak demektir.°

Felsefi fenomenolojiden farkli olarak din fenomenolojisi ampirik bir aragtir-
ma disiplinidir. Din fenomenolojisi, normatif olmayan, karsilastirmali ve tasvirl
bir yaklasim bigimidir. Empirik bir yaklasim oldugundan, empirik bilginin ortaya
koydugu dinsel fenomenleri tasviri bir yolla tanimlamaya calisir. Temel tipolo-
jiler olusturmak, empirik genellemelere baglidir. Din fenomenolojisinin empirik
olmasi, ayni zamanda onun dogmatik veya teolojik olmadigl anlamina gelir. Din
fenomenolojisi normatif bir disiplin olmadigindan, dinlerin hakikat iddialarini de-
gerlendirmez ya da onlart sorgulama konusu yapmaz.!'! Disiplinin empirik doga-
s1, dinsel geleneklerin kéken analizini yapan evrimci teorilerden uzak durmasini,
dinlerin beseriyet tarihinde oynadiklari rolii analiz etmesini dogurmustur.

Din fenomenolojisinin fenomenlerin tarihselligini ihmal ettigi 6teden beri
dillendirilen bir konu olmustur. Ozellikle van der Leeuw tarafindan temsil edi-
len fenomenolojik anlayisin tarih dist oldugu sdylenebilir. Buna karsilik 6zellikle
Pettazzoni, Dhavamony ve Smith gibi fenomenologlar, dinsel fenomenlerin ta-
rihsel olarak belirlendiklerini ve onlarin analizinde tarihin géz ardi edilmemesi
gerektigini ifade ederler. Smith, &zellikle kutsal metinlerin hermendtigiyle ilgili
olarak tarihsellik tizerine odaklanmanin insanlarin kutsal metinler sayesinde “as-
kin gergeklik” ile iliski kurduklar gercegini inkar etmek anlamina gelmedigini dile
getirir. Askin gerceklikle olan begeri iliski, tarihin i¢inde gerceklesir ve tarihsel du-
rumlar tarafindan kosullanir. Bununla birlikte fenomenler sadece tarih tarafindan
kosullanmaz; eger dyle olsaydi, fenomenlerin 6ziindeki ortak anlami kesfetmek
mimkiin olmazdi.'? Din fenomenolojisinin tarih digi olmasini, fenomenlerin an-
laminin tarihsel siireclere indirgenememesi olarak da anlayabiliriz.

Din fenomenolojisi dedigimizde, gercekten de hem anlasiimasi hem de sinir-
larinin ¢izilmesi kolay olmayan bir disiplinden bahsetmekteyiz. Clinki bu disip-
linin felsefi fenomenolojiyle olan iligkisinin baslt basina bir problem olmasi gibi,
onu diger metodolojik yaklasimlardan ayirt eden kriterler konusu da tartigmalidir.
Elbette farkli fenomenolojik yaklasimlar arasinda var olan bazi farkliliklar me-
seleyi biraz daha karmagik ve belirsiz hale getirmektedir. Ozellikle klasik dénem
fenomenologlari ile ¢cagdas dénem fenomenologlari kiyaslandiginda, séz konusu
farkliliklardan kaynaklanan karmagiklik daha somut hale gelmektedir.

10 Wilfred Cantwell Smith, The Faith of Other Men (New York: Harper Torchbooks, 1972),
s. 98.

11 Mariasusai Dhavamony, Phenomenology of Religion: Appellation and Methodology
(Rome: Gregorian University Press, 1973), s. 6.

12 Dhavamony, Phenomenology of Religion, s. 11.
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Bazi arastirmacilar, bu karmasikligi ve belirsizligi gidermek icin bazi siniflan-
dirma tesebbuslerinde bulunmusglardir. Ornegin Sumner Twiss, fenomenolojik
yaklagimlari, O6zselci (essentialist), karsilastirmali-tipolojik ve hermendtiksel-
varoluscu gibi bir siniflandirmaya tabi tutar.'® Bu tgli siniflandirma ilk bakis-
ta bir dlglide yararli bir siniflandirma gibi gériinse de, aslinda daha ¢ok aldatict
bir yapiya sahiptir. Burada fenomenolojiyle ilgili temel goriislerini ele aldigimiz
Smith’i bu smiflandirmada yer alan Kkategorilerden higbirine biitiiniiyle dahil et-
mek miimkiin gérinmemektedir. Clinkii Smith’in yaklasiminda hem 6zselci hem
karsilagtirmali hem de hermendtiksel-varoluscu unsurlar ayni anda mevcuttur.
Buna gore Smith’in bu kategorilerin hicbirine biitiiniiyle ait olmay1ip onlarin her
birine kismi olarak ait oldugunu rahatlikla sdyleyebiliriz.

Bir diger siniflandirmay1 Walter Brenneman’da buluruz. Brenneman fenome-
nolojik yaklasimlart morfolojik ve hermendtiksel olarak iki kategori altinda tasnif
eder. Buna gore, William Brede Kristensen morfolojik fenomenolojinin tipik bir
temsilcisi iken, van der Leeuw ve Eliade hermendtiksel yaklasimin temsilcileridir. 14
Ninian Smart ise kendi fenomenolojik anlayisina, yapilandiriimis empatiye dayali
dinamik ya da boyutsal fenomenoloji adini verirken;!® Otto, van der Leeuw ve
Eliade gibi fenomenologlarca temsil edilen fenomenolojiye tipolojik fenomenoloji
adini verir, 16

Bazi arastirmacilar ise ele aldiklari fenomenolojik ekollerin siniflandiriimasin-
da yardimct olan bazi ortak parametrelerden bahseder. Ornegin George Alfred
James, ele aldig1 Hollandali fenomenologlarin ekollestikleri bazi ortak paramet-
relere dikkat ¢eker. Ona gore bu ortak parametreler teolojik ve tarihsel olmayan,
karsi-indirgemeci bir yaklasimda kendini ortaya koymaktadir.!” James Cox ise
fenomenoloji kavrami icin acik-segik bir tanim vermekten kaginsa da, daha ¢ok
farkli fenomenolojik ekollerin ortak parametrelerinden bahsederek fenomenolo-
jinin ne oldugunu okurun zihin diinyasinda canlandirmaya calisir. O, ozellikle
fenomenolojinin erken tarihinden glintimiize kadar ortaya ¢ikan bazi ekollere
dikkat ¢eker. Bunlar Hollanda ekolii, Britanya ekolii ve Chicago ekolii olarak si-

13 Sumner Twiss, Experience of the Sacred: Readings in the Phenomenology of Religion
(Lebanon: U.P.N.E, 1992), s. 7.

14 Walter Brenneman, The Seeing Eye: Hermeneutical Phenomenology in the Study of
Religion (London: The Pennsylvania State University Press, 1982), s. 14.

15 Ninian Smart, Dimensions of the Sacred: An Anatomy of the World’s Beliefs (Berkeley:
University of California Press, 1996), s. 290.

16 Ninian Smart, “The Scientific Study of Religion in its Plurality”, Contemporary Approach-
es to the Study of Religion, ed. Frank Whaling (Berlin: Mouton Publishers), s. 370-371.

17 George Alfred James, Interpreting Religion: The Phenomenological Approaches of Pierre
Daniel Chantepie de la Saussaye, W. Brede Kristensen and Gerardus van der Leeuw
(Washington: The Catholic University of America Press, 1995).
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ralanabilir.!® Bununla birlikte Cox, katiksiz bir fenomenolojiyi savunmaktan ¢ok
Timothy Fitzgerald, Gavin Flood, Russell McCutcheon, Donald Wiebe ve David
Chidester gibi disiplinin énde gelen elestirmenlerinin elestirilerinden yararlanarak
farklt bir fenomenoloji gelistirmeye calisir. Onun diinya dinleri paradigmast adini
verdigi klasik yaklasimin 6zselci oldugu gerekgesiyle asilmasi gerektigi konusun-
daki diistincesi, Smith ve Ninian Smart’in fikirlerinden cesaret almaktadir.'®

Wilfred Cantwell Smith ve Din Fenomenolojisi

Muhafazakar bir Presbiteryan ailenin ¢ocugu olarak 1916 yilinda Kanada'nin
Toronto kentinde diinyaya gelen Smith, 1938’de Toronto Universitesi'nde Arapca
ve Ibranice alaninda lisans egitimini tamamladiktan sonra Ingiltere’nin Cambridge
Universitesi'nde teoloji egitimi goriir. 1943’te Hindistan’a uluslararasi Hiristiyan
misyoneri olarak atanmasindan sonra, orada Mislimanlar arasinda Kanada
Deniz Otesi Misyonerlik Tegkilati'nin temsilcisi olarak yaklagik on yil misyonerlik
faaliyetinde bulunur. Bu zaman siiresince Miisliimanlar, Hindular ve Sihlerle kur-
dugu dostluklara paralel olarak Smith'in genel olarak Hiristiyan olmayan dinsel
geleneklere 6zelde de Islam’a yonelik tutum ve davraniglar degismeye baglar. Bu
gelismeye bagli olarak Smith kendi inancina yénelik mevcut muhafazakar tutumu
sorgulamaya girisir ve bunun sonucunda Kilise tiyeligini, son derece muhafazakar
olan Kanada Presbiteryen Kilisesi'nden daha liberal bir Hiristiyanlik anlayisina
sahip olan Kanada Birlesik Kilisesi'ne nakleder.

Smith 1949 yilinda Hindistan’dan Kanada’ya déner ve McGill Universitesi'nde
hem o&grencilerinin hem de 6gretim elemanlarinin yarisinin Mislimanlardan
olusmasini 6ngordiigii The Institute of Islamic Studies adli bir Islam Arastirmalari
Enstitiisii kurar. Burada 1963 yilina kadar mukayeseli dinler alaninda dersler
verir ve genel olarak mukayeseli dinler ve ézelde de islam’la ilgili arastirmalar
yapar. Bu baglamda 1962’de biiylik diinya dinleri diye adlandirilan Hinduizm,
Budizm, Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islam’in mensuplar tizerine yogunlastirdig
The Faith of Other Men adli eserini kaleme alir.?° Bu eserde Smith, genel olarak
Hiristiyanlara diger inanglarin mensuplarinin diinyay: nasil tek bir diinya toplu-
mu haline dontistiirdiiklerini anlatmaya calisir. Yine ayni yil Smith hala modern
bir klasik kabul edilen The Meaning and End of Religion adli eserini yayimlar.

18 CoxX, A Guide to the Phenomenology of Religion.

19 James Cox, From Primitive to Indigenous: The Academic Study of Indigenous Religions
(Aldershot: Ashgate, 2007), s. 177.

20 Smith’in entelektiiel gelisimi ve din arastirmalarinda izledigi yontemle ilgili bk. Mahmut
Aydin, “Kiiresel Bir Teolojiye Dogru: Wilfred Cantwell Smith’de Dinsel Cogulculuk”, islam
ve Oteki, ed. Cafer Sadik Yaran (istanbul: Kaknis, 2001), s. 83-126.
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Bu eserin temel argiimanina gore dini arastirmalar alaninda kullanilan “religion”
(din) ve “religions” (dinler) terimleri kiiltiirel olarak Batili, tarihi olarak ise son
donemlerde ortaya c¢ikmuistir. Smith’e gore sistematik bir olgu olarak din veya
inanc¢ ya da ritliel sistemler olarak dinler, Bat1 diinyasinda XVII. ylizyilda basla-
yan, polemik ve apolojetiklerin yaygin oldugu kiiltiirel bir baglamda gelisen kar-
magik bir sistemlestirme siirecinin sonucu olarak ortaya ¢ikmistir.2! Bu nedenle
bu terimler, yani “religion” ve “religions” terimleri terk edilip onlarin yerine daha
uygun ve dinamik olan “faith” (iman) ve “cumulative tradition” (birikimsel ge-
lenek) terimleri benimsenmelidir. Bu sekilde imani gelenekten ayirmakla Smith,
dinyanin tiim dinsel sistemlerini kendi farkliliklar i¢inde tarihi bir sorgulamaya
acmaktadir. Buna gore, birikimsel gelenekler hususi bir dini gelenekte imanin
hayata gecirilmeye calisildigl kurumlar, adetler, kanunlar, inang esaslari, dgretiler
ve teolojik formuller gibi kiltiirel yapilardir.2?2 iman ise insanlarin yiice varliga
olan mukabelelerinde ifadesini bulur. Yani iman bir Kisinin ytice varlik karsisinda
gosterdigi deruni bir tecriibedir.?3

Ana hatlanyla ifade ettigimiz bu yasam Oykiisiine baktigimizda Smith’in bir
misyoner, dinler tarih¢i ve Islam bilimci olarak din arastirmalar konusunda sayi-
siz eser vererek din olgusunun anlasilmasina énemli katkilar sagladigint sdyleye-
biliriz. Makalenin basinda da ifade ettigimiz tizere, burada Smith’i bir teolog, mis-
yoner ya da Islam bilimci olarak degil, bir fenomenolog olarak ele almayi ve onun
din fenomenolojisiyle ilgili goriislerini incelemeyi amacliyoruz. Bunu yaparken
Smith’in teolojik goriisleri ile fenomenolojik yontemle ilgili goriisleri arasinda bir
iliski oldugundan, teolojik goriislerinin fenomenolojik goriislerine katki sagladigi
noktalarda yer vermeye calisacagiz.

Eliade’ye benzer sekilde Smith de yeni hiimanizm gibi pratik bir amag¢ dogrul-
tusunda kendi goriislerini gelistirmistir. Smith ig¢in bu pratik amacin adi diinya
teolojisidir. Her bir dini cemaatin giinlimiizde yoneldigi rota dinsel ¢cogulculuktur.
Dinsel ¢cogulculugun bu meydan okumasi karsisinda, Hiristiyanhigin tiriinleri olan
kavram ve teorilerin yani sira islami, Hindu vb. tretimleri de kapsayan karsilas-
tirmali din teolojisine ihtiyag vardir. indirgemeci ve dogmatik dini aragtirmalar, bu
hususu goz ardi etmis ve imanin sagladig1 bakis agisini gérmezden gelmislerdir.
Dinler tarihinde yeni bir evreye girilmistir ve bu evrede kiiresel ve cogulcu bir 6z
biling kendini gdstermektedir. Smith, dinlerin artik bir nesne olarak degil, bir 6zne
olarak anlasildiklart “personalist” bir evreden bahseder. Bu noktada Smith, dinsel

21 Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion (Minneapolis: Fortress Press,
1991), s. 42-44.

22 John Hick, “Foreword”, Smith, The Meaning and End of Religion iginde, s. v-xii.
23 Smith, The Meaning and End of Religion, s. 156.
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arastirmalarin gogulculuga hizmet etmesi gerektigi konusunda Smart'la hemfi-
Kirdir.24

Smith, kendisinden higbir zaman fenomenolog olarak bahsetmedigi gibi, din
fenomenolojisine cok az referansta bulunur. Hatta din fenomenolojsine referansta
bulundugu yerlerde ondan olumsuz bir bi¢cimde bahseder. Ornegin, din fenome-
nolojisinin sey yonelimli oldugundan, nesnelci kaygilar yliziinden inanan sahis-
larin bakis agilarint gdz ardr ettigini belirtir.25 Elbette bu, onun biitiin fenomeno-
lojik yaklasimlar icin kullandig1 genellemeci bir saptama degildir. Mesela Smith,
Eliade'nin arketipsel yaklasiminin statik oldugunu ve degisim konusunu yeterin-
ce ciddiye almadigini belirterek onu elestirir. Fakat onun fenomenolojiye yonelik
tenkitleri, bu yontemi benimsemedigi anlamina gelmez. Smith daha ¢ok klasik fe-
nomenolojiye yeni bir agilim kazandirmaya caligmistir.?® Smith’in fenomenolojiyle
ilgili en bariz saptamasi, onun tipolojik anlayisa yonelik tenkitlerinde kendini
ortaya koymaktadir. Ozellikle Islami gelenekteki “Kur’an” kavramiyla Hiristiyan
gelenekteki “Mesih” kavramini kiyasladigl baglamda, onun tipolojik anlayist ima
ettigini goriiriiz. Zira tipolojik anlayisa gore, Kur'an bir kutsal kitap olarak ka-
bul edildigi igin, Hiristiyan gelenekte Mesih'le degil, Yeni Ahid'le kiyaslanmasi
gerekmektedir. Oysa Smith bu yanlis kiyaslamanin, inanan cemaatin inancinin
ya da bakis acisinin devre dist birakilmasindan kaynaklandigini belirtir. Clinki
Misliiman cemaatin ve Hiristiyan cemaatin inanct ya da bakis agisiyla mese-
le ele alindiginda, islami gelenekte Kur'an'in oynadigi rolii Hiristiyan gelenekte
Mesih inancinin oynadig goriiliir. Mislimanlar Kur’an'in kutsal kitap olduguna
inanirlar; ama bu Hiristiyanlarin kutsal kitap kavramina yiikledikleri anlamdan
¢ok farklidir. Zira Kur'an Allah’in kelamidir. Fakat Hiristiyan gelenekte Yeni Ahid
bizzat vahyin kendisi olmaktan ¢ok, vahiy hadisesine (Mesih-isa) yapilan begeri
bir tanikhigin ifadesidir. Bu sekilde Smith, fenomenolojinin karsilastirmali, ancak
tipolojik olmamasi gerektigini belirtir.?”

Smith’in goriisleriyle felsefi fenomenoloji arasinda nasil bir iliski oldugundan
bahsetmek oldukga zordur. Zira Smith ne felsefi fenomenolojiden ne de Husserl'den
bahseder. Onun bahsettigi ve kendisine atif yaptig1 kisiler daha ¢ok Wilhelm
Dilthey ve Martin Buber gibi felsefecilerdir. Ayni zamanda Smith, felsefi fenome-

24 Seth Daniel Kunin, Religion: The Modern Theories (Edinburgh: Edinburgh University
Press, 2003), s. 91.

25 Paul Ingram,“Method in the History of Religions”, Theology Today, 32/4 (1976), s. 382-
394.

26 Emir Kuscu, “Dinleri Anlamada Fenomenolojik Yontem Sorunu: Wilfred Cantwell Smith
Ornegi” (Ondokuz Mayis Universitesi Soysal Bilimler Enstitiisti, 2010), s. 2.

27 Frank Whaling, “Comparative Approaches”, Contemporary Approaches to the Study of
Religion, ed. Frank Whaling (Berlin: Mouton Publishers, 1983), s. 189.
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"o«

nolojiden devsirilmis “epoche”, “eidetik vizyon” ve “yonelimsellik” gibi kavram-
lart dogrudan kullanmaz. Ancak onun eserlerini inceledigimizde bu kavramlardan
her birine isim vermeden, dolayli olarak géndermede bulundugunu gorebiliriz.
Her seyden 6nce Smith, Dogulu dini geleneklerde Batili arastirmacilarca “religion”
kavramiyla karsilanan kavramlarin aslinda “religion” anlamina gelmedigini be-
lirttiginde, Batili din kavramini paranteze almaktadir. Bu onun “epoche” kuralini
uyguladiginin bir gdstergesidir. Yine dini bir fikri anlamaya calisirken, séz konusu
fikri ona inananlarin bakis acisindan tasvir etmeye ve anlamaya calisir. Bu slirece
“interpolation” (empatik miidahale) adini veren Cox’a goére Smith'in The Faith of
Other Men adli kitabinda yaptigi sey, tam manasiyla Batili olmayan geleneklerin
sembollerini empatik bir miidahaleyle anlamaya calismaktir. Smith, dini sistem-
lerden bahsetmekten ¢ok, Batili anlam diinyasindan farkli bir diinyaya ait olan
din mensuplarinin imaninit anlamaya ¢alisir. Bunun i¢in Smith, Batili olmayan her
bir gelenek igin o gelenegin imaninin 6ziinii yansitan merkezi bir sembole odakla-
nir. Odaklanilan bu sembol, ilk bakista kavranamayan bir olgunun anlasilmasina
hizmet eden bir seydir. Ayrica odaklanilan bu sembol, diger halklarin diinyay1
gorme tarzlarini yansitir.?® Smith’'in burada fenomenolojik yontemi kullandig1 bir
vakiadir. Zira fenomenolojik yontem sadece ¢ok iyi segilen bir érnek temelinde
s6z konusu fenomenin 6ziinii kavrayabilecegimizi ifade eder.2®

Smith icin empatik miidahale stireci, sadece entelektiiel bir ugras degil, Batili ve
modern hayatin bazi sorunlarini teshis ve tedavide yardimci olacak bir unsurdur.
Ornegin, ona gére Batili anlayisin mantigini yansitan “ya-ya da ikilemi’ne dayali
diistinme aligkanlig1 bir tiir hastaliktir. Cin inanglarindaki Ying-Yang sembolizmi>°
bu Batili ikilemi asmada bir kaldirag rolii oynayabilir. Smith, iman ve birikimsel
gelenek gibi kavramlarin biitiin dinlerin temelinde bulunan kavramlar oldugunu
soylerken, “eidetik vizyon"u kullanmaktadir. Bunlarin disinda Smith’in bir feno-
menolog oldugunu kanitlayan bir diger husus, onun dini tecritbenin otonom ol-
dugunu kabul etmesi ve indirgemeci aciklama bigimlerine agik¢a karsi ¢itkmasidir.
Smith, ¢agdas dini akimlar1 anlamak igin onlarin géndermede bulunduklari bagla-
ma degil, sosyolojik siireclere bakilmasi gerektigi konusunda sosyolojizmi tenkit
eder. Islam in Modern History (Modern Tarihte islam)3! adli eserinde, moderni-
tenin cagdas Islami tarihi tek yonlii bir bigimde etkilemesinden ¢ok, cift yonlii bir

28 Cox, A Guide to the Phenomenology of Religion, s. 40.

29 Richard L. Lanigan, “A Good Rhetoric is Possible”, The Philosophy of Paul Ricoeur, ed.
Lewis Edwin Hahn (Chicago: Open Court, 1995), s. 313.

30 Smith’e gére Yang-Ying sembolizmi, Batili anlayista gériilen ¢atismact bir diializmden ¢ok,
tamamlayici bir diializmdir.

31 Wilfred Cantwell Smith, Islam in Modern History (Princeton: Princeton University,
1957).
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etkilesim duigsiincesinden bahseder.32 Buna gore, Islam gelenegi liberal ya da mo-
dernist anlayig dogrultusunda evrilmektense, modern hayati kendi islami anlayi-
sina gore donlstiirmektedir. Smith’in dinler tarihine yonelik evrimci perspektifi
sorgularken de fenomenolojik bir anlayiga sahip oldugunu séyleyebiliriz.® Zira
Smith “etki” kavrami yerine “etkilesim” ya da “katiim” kavramlarina atif yapar.
Bilindigi gibi “etki” kavrami, evrimci zihniyetin bir koken-dinin digerlerini ¢izgisel
bir tarzda etkilemesinden bahsederken sik¢a basvurdugu bir terimdir. Buna karsin
Smith dini gelenekler arasindaki etkilesimi vurgular ve evrimci tarih anlayisina
karsi ¢itkma noktasinda acikg¢a diger fenomenologlar gibi diistintir.

Ayrica Smith, Kristensen’in, “Inananin imanmndan bagka higbir dini gerceklik
yoktur”3* sgziiniin altina imza atmakla beraber onu personalist ve diyalojik bir
baglamda ele alinmasi gereken bir dogrulama Kriterine dontistiiriir. Smith, feno-
menolojinin yeni bir gecerlik testi tasidigindan ve bunda karsilikli anlasilabilir
oldugundan bahseder. Fenomenolojik yaklasimin hakikat kriteri, en az iki dinsel
gelenekte anlagilabilir olacak dini ifadeler insa etme kapasitesidir.®> Bu siireg, di-
yalojik bir tarzda gerceklesebilir. Artik inanan tarafindan kabul edilemeyen hicbir
sdylem, dogru olamadigl gibi, inanan da arastirmacinin tasvip etmedigi higbir
sdylemde bulunmamalidir.36

Dine disaridan bakis ve iceriden bakis, yani dindarin deneyimine uzanan anlam
birbiriyle bagdasmak durumundadir. Smith, bu diisiinceyi sadece bir fantezi olarak
ileri siirmez, onu yukarida ifade ettigimiz Uzere bizzat kurucusu oldugu McGill
Islam Arastirmalari Enstitiisi’'nde uygulayarak pratige doniigtiriir. Bununla bir-
likte Smith fenomenolojiye, gerek dini geleneklerden gerekse modern diisiinceden
kaynaklanan 6n yargilart yikmak gibi bir amag yiikler. Burada bir ikilemle karst
karsiya kalmaktayiz. Acaba Smith, modern hayatta direnmeye devam eden dini
akimlarin bir avukati olarak konusan muhafazakar bir ideolojiyi mi sahiplenmek-
tedir? Yoksa geleneksel dindarlarin anlayisini dontistiirmeye calisan bir modernist
veya reformcu mudur? Modernitenin geleneksel anlayisina ya da klasik modernite
teorilerine inanan insanlar i¢cin Smith muhafazakar ya da dinci olarak nitelendi-
rilebilirse de, o moderniteyi dini cemaatlerin sekiiler cemiyetlere déniismesi olarak

32 Smith, Islam in Modern History, s. 29.

33 Smith, dinlerin birbirlerini cizgisel bir tarzda etkiledikleri diisiincesine karsi ¢ikarken, sii-
re¢ ve katilm kavramlarint 6n plana alarak dini tarihin birliginden bahseder (Smith, The
Meaning and End of Religion, s. 89).

34 W. Brede Kristensen, The Meaning of Religion: Lectures in the Phenomenology of Reli-
gion (Netherlands: Hague, 1960), s. 12-13.

35 Wilfred Cantwell Smith, “Comparative Religion: Whither-and Why”, Essays in Methodol-
ogy, ed. Mircea Eliade — Joseph Kitagawa (Chicago: University of Chicago Press, 1959), s.
31-58.

36 Smith, “Comparative Religion: Whither-and Why”, s. 42.
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anlayan klasik anlayisa meydan okumaktadir. Zira o bu klasik anlayisi rahatsiz
edecek tarzda bir diinya dinleri cemaatinden bahseder. Fakat bize gére Smith agik-
ca geleneksel dini ¢evrelerle diyaloga gecmek yerine, modernist (liberal) ve ihyact
cevrelerle diyaloga gecmeyi tercih ettiginden onun geleneksel yapilart dontstiir-
meye yoneldigini ve reformcu oldugunu sdyleyebiliriz. Bu durumun, onun go-
ruglerinin arka planinda bulunan Protestan geleneginden kaynaklandig1 agikardir.
Bununla beraber, Smith’in rasyonel ve liberal degerlere bagl olmasi, moderniteyi
biitiintiyle masum bir kavram olarak gérdiigii manasina gelmez. Ozellikle nihilizm,
gayri sahsilestirme (depersonalizasyon) ve nesnelcilik gibi konularda Smith’in
moderniteyi de elestiren biri oldugu unutulmamalidir. Daha dogru bir ifadeyle
Smith modern arastirma yontemlerini, 6rnegin tarihselciligi, ayni zamanda mo-
dern kiltiiriin sorunlarini teshis etmek ve onu tenkit etmek icin kullanir.

Smith’in fenomenolojiye yaptig1 6zgiin katkilardan biri de din fenomenoloji-
siyle ilgili tartismalarda merkezi dneme sahip olan iceriden anlama ve disaridan
anlama kutupsalligini agsma ¢abastyla ilgilidir. Bu baglamda taraflardan biri, iceri-
den anlama dedigimiz dini bir semboliin kendi referans planinda anlasilmasi ge-
rektigi tezini savunurken, diger taraf disaridan anlama dedigimiz dini bir sembolii
psikolojik vb. stireglerle agiklama anlayisindadir. Burada 6zellikle iceriden anlama
¢abasinin bir tiir teolojilestirme oldugunu savunan Robert Segal’in gorusleri son
derece kigkirticidir. Segal, ozellikle ¢ogu din fenomenologunun dini arastirmalart
teolojilestirdiginden sikayet eder. Her ne kadar Donald Wiebe, Smith’i teolojik kay-
gilara sahip olmakla suglasa da3” aslinda Smith, bir taraftan dine disaridan bakan
arastirmacinin, diger taraftan dine iceriden bakan din mensubunun perspektifle-
rini birlestirmeye ve onlar arasinda diyalektik bir iliski kurmaya calisir.

Smith’in disaridan anlama ve iceriden anlama arasinda kurdugu diyalektik
butinlik, “ortak-elestirel 6z biling” kavramiyla ifade edilir. Smith bu kavramla
neyi kastettigini su sekilde ifade eder:

“Ortak elestirel 6z-bilinglilik” teorisiyle, kendileri vasitasiyla en azindan biri
arastirilan, digeri arastiran en az iki kisinin, fakat ideal olarak tiim insan
irkinin olusturdugu bir toplumun herhangi bir beseri halin veya bir durum
olarak eylemin ya da bir toplum olarak bizzat eylemin kendisinin farkinda
olduklar tenkitci, rasyonel, timevarimci 6z-bilingliligi kastediyorum. Ancak
bu, biitiiniin bizzat kendisi olmayip sadece bir pargasidir. Yine bu teori hem
oznel (kisisel mevcudiyetci) hem de nesnel olarak (distan, tenkitci, analitik,
bir kimsenin bilimsel dedigi gibi) toplumun tecriibe ettigi ve es zamanl ola-
rak anladig sekilde onun farkinda olur.38

37 Donald Wiebe, The Politics of Religious Studies: The Continuing Conflict with Theology
in the Academy (New York: Palgrave MacMillan, 1999), s. 265.

38 Wilfred Cantwell Smith, Towards a World Theology: Faith and Comparative History of
Religion (London: Macmillan, 1981), s. 60.
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Goruldugi gibi, Smith’in “ortak elestirel 6z-bilinglilik” teorisi, farkli dini inang-
larla ilgili arastirma yapmak isteyenlere, arastirmalari esnasinda séz konusu
inangclarla ilgili seylerin dogruluklarini tahkik etmek i¢in énemli bir prensip sun-
maktadir. Bu da sudur: Bir dini toplumun fertlerinin inancini arastirmada, arastir-
mact ise hem o toplumun inancinin temeli hem de ifadesi olan birikimsel gelene-
gin bilgileriyle baslayabilir. Ancak arastirmaci birikimsel gelenegin sundugu bil-
gilerle yetinmeyip s6z konusu dini gelenegin taraftarlarini da yakindan taniyarak
onlardan da bilgi almaya ¢alismalidir. Ciinkii birikimsel gelenegin sundugu bilgiler
ve bu bilgilerin 1s181nda dis diinyanin sergiledigi davraniglar baglaminda bir dini
toplumun fertlerinin sergiledigi davraniglar, aragtirmaciya s6z konusu inanglarin
tabiatlart konusunda en nesnel ipuglarint sunarlar. Smith’in de belirttigi gibi, in-
sanligin layikiyla arastirilmasi ancak sunulan delillerin arastirilarak incelenme-
siyle miimkindiir.?® Fakat burada kaginilmaz olarak su soru akla gelmektedir:
“Arastirmaci, yaptigl bu istidlalin arastirdig1 Kisilerin inancint dogru olarak yan-
sitigindan ve tanimladigindan nasil emin olacaktir?” Smith bu soruya su sekilde
cevap verir: “Bir kisinin dini inanci hakkinda sdylenen bir seyin ilgili kisi igin ne
anlama geldigini 6grenmenin ¢esitli yollarindan biri de o kisiye sormaktir.”4° Bu
sekilde cevap vermekle o, sadece aragtirmacinin arastirdigi inancin mensubundan
bilgi edinmek igin mulakat teknikleri konusunda mahir olmast gerektigini ileri
stirmemektedir. Ona gore, arastirilan inangla ilgili bilgi saglayan kisiler mutlaka
gereklidir. Ancak s6z konusu bu Kkisiler, arastirmanin gayri sahsi objeleri olarak
degil de, bizzat gerekli objeleri olarak gorilmelidir. Hatta Smith’e gore ideal olan,
bilgi saglayan Kisilerin arastirmacinin arkadaslari, dostlart olarak algilanmasidir.
Bu konuda o sdyle demektedir:

Bir dinin mensuplarinin o din hakkinda konusmalar gerektigini kabul et-
mek, siiphesiz ki ileri bir adimdir. Ancak bu da tek basina yeterli degil-
dir. Zira, uzunca zamandir kabul edilmektedir ki, bir inan¢ ona samimiyet
ve baglilikla inanan kisilerce dahi sozlerle tam olarak ifade edilemez. Bu
nedenle, bir inan¢ mensubunun kalbinde olani anlamak icin arastirmaci
sadece o inanan Kisinin tasdik ettigi seyleri dinlememeli veya okumamali;
ayni zamanda arkadaslik olarak bilinen ¢ift yonli Kisisel iletisimde ortaya
cikabilecek, o inanan kisinin hayatinin vasiflarini da égrenmeye ¢alismali-
dir. Bu, 6zellikle dini inang icin dogrudur; ancak bazi dlgiilerde tiim insani
soylemlere de uygulanir. Temelde aralarindaki kisisel iliskiye bagl olan bir
kisinin nezdindeki diger kisiye yonelik bilgi, o kisiyi tanima degil, yanls

39 Wilfred Cantwell Smith, Questions of Religious Truth (London: Victor Gollancz), 1967,
S. 35.

40 Smith, Questions of Religious Truth, s. 39.
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anlamadir. Ben komsumu sevmedikce onu ancak ylizeysel, yani istinkort
olarak taniyabilirim.41

Smith’'in ileri stirdigli “ortak elestirel Oz-bilinglilik” teorisi, arastirmaciya
arastirdigl Kisinin inancini anladigi giivenini verir. Zira Smith’e goére dinler ta-
rihgisinin gorevi, dinl konular hakkinda iki veya daha fazla toplum tarafindan
aynen kabul edilebilen ve kolayca anlasilabilen ifadeler formiile etmektir. Kisaca
“ortak elestirel 0z-biling” kavramiyla Smith sadece akademik gézlemciyi inanan
cemaatle empati kurmaya tesvik etmez, ayni zamanda inanan cemaati de mo-
dern elestirel bilinci ve tarihsel elestirel, rasyonel ydntemleri kaniksamaya tes-
vik eder. Bu baglamda Smith’in daha c¢ok Batili entelektiiellerle inanan (Miis-
liiman, Hindu) entelektleller arasinda bir diyalog kurmaya c¢alistigini goriiriiz.
Kanaatimizce bu durum, Smith’in metodolojisinin en elestiriye agik ydnlerinden
biridir. Ayrica tarihsel elestirel yontemleri kullanan ve modern rasyonel bilince
sahip inancl entelektiiellerin perspektifi i¢in “igeriden anlama” demek ne kadar
miimkiindiir? Ornegin, Hiristiyan digtincesinde Rudolf Bultmann, islami gele-
nekte Fazlurrahman gibi isimler, entelektiiel cevrelerde ne kadar taraftar toplasa-
lar da, geleneksel cemaatler s6z konusu oldugunda, bu ve benzeri bilim adamlari
marjinal kalmaya adeta mahk(im olmus gibidir.

Smith, fenomenolojik anlayis ile metafiziksel anlayis arasinda da ayrima gi-
der. Onun fenomenolojiden anladigi, felsefi spekiilasyonlarda “Dinin dogasi ne-
dir?” gibi metafizik sorularin terk edilmesidir. Onun yerine daha fenomenolojik
bir soru olan, “Insanligin giiniimizde oldugu sekliyle dini durumunun anlami
nedir?” sorusunu sormayi tercih eder. Smith’e gére gercek islam ya da gercek
Hiristiyanlik gibi ne ¢cogulcu ne de tarihsel 6zellige sahip metafiziksel kavramlar
terk edilmelidir.#> Bu arglimaniyla Smith’in Otto ve van der Leeuw gibi arastirma-
cilarin yaklasiminda goriilen 6zsel fenomenoloji tarzina karst ¢iktigini sdyleyebi-
liriz. Ozsel fenomenoloji, bir kategori icinde diinyanin biitiin dinlerini kapsayan,
dinlerin asli karakteristigi olan bir 6z kavramina dayanir. Ozsel yaklasimda, stan-
dart bir Hiristiyan bilinci, diger dinlerin mensuplarina dayatilir ya da diger dinlerin
mensuplarinin farkliligr 6rtbas edilmis olur. Smith, bdyle bir Hiristiyan merkez-
li tavra bastan karsidir ve Hiristiyan teizmini baska dinlere, érnegin Budizm’e
dayatmaya kalkismanin, Budist inang bi¢imini ¢arpitmaktan baska bir seye ya-
ramayacagimin altini gizer. Ayrica Smith, dini geleneklerin ayni soruya verilmis
farkli cevaplar olmadigini, bilakis farkli sorulara verilmis farkli cevaplar oldugunu
belirttiginde*?, acikca 6zselci anlayisa karsi ¢ikmaktadir. Smith’in bu itirazlari-

41 Smith, Questions of Religious Truth, s. 39.
42 Smith, The Meaning and End of Religion, s.12.
43 Smith, The Meaning and End of Religion, s. 84.
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na ragmen onun 6zsel fenomenolojinin etkilerinden biitiiniiyle arinmis oldugunu
soylemek de zordur.

Smith i¢in fenomenolojik arastirmanin konusu soyut sistemler olarak ele alin-
mast gereken “dinler” degil, dindarlarin sahsi katilim: ve dini gelenek arasindaki
etkilesimin kendisidir. Bu bakimdan Smith, din yerine dini hayat kavramini 6n
plana ¢ikararak bizi ona yonlendirmektedir. Anlasilmasi ve arastirilmast gereken,
din mensuplarinin dini sembollerle girdikleri etkilesimdir. Semboller kendi basina
bir anlam ifade etmedigi gibi, nesnel bir manaya da sahip degillerdir. Bunun yeri-
ne, sembollerin o sembollere inanan insanlar igin kastettigi sahsi ve 6zel manaya
odaklanmak gerekmektedir. Smith icin énemli olan soyut &gretiler degil, insanla-
rin bu ogretiler esliginde girdikleri etkilesimle olusan dini hayattir. Bu etkilesimi
gorebilmek icin, iman ve birikimsel gelenek arasindaki etkilesimi anlayabilmek
gereKir.

Birikimsel gelenek ve iman arasindaki diyalektik iliski, adina dini hayat
dedigimiz kavramin temelidir. Smith’in “-izmler” bigiminde anlasilan dinler
yerine “dini hayat” kavramini 6n plana ¢ikarmasi ile kendi yonteminin feno-
menolojik agilimi arasinda bir iliski vardir. Zira Smith, dinlerin “-izmler” bigi-
minde tanimlanmasina karsi ¢ikarken, tam da fenomenolojinin inananin pers-
pektifinden bakma ilkesini uygulamaktadir. Smith’in soyut bir din kavramin-
dan ¢ok, somut bir cemaat hayatindan bahsetmesi 6nemlidir. Smith, dini sem-
bolleri dini hayat icindeki islevi agisindan ele almaktadir. Dini sembol, islevsel
olarak bir cemaat i¢in anlamli oldugu dlgtide varligini siirdiirebilir. Semboller
dini hayat icinde canli bir iliskiyi tesis etmekte ve kendisinin dtesindeki askin
gerceklige isaret etmektedir. Bir sembol olarak Kur’an't anlama noktasinda di-
saridan bakan arastirmaci, bir Miisliman’in Kur’an’dan anladig1 seyin aynisi-
ni anlayamaz; fakat Miisliman’in anladigr manay1 Kur’an sayesinde yeniden
kesfeder. Kutsal olan sembol, disaridan bakanin gérdigi degil, bir inananin
kendisinin gérdigi semboldiir. Semboli anlamanin yolu, semboliin kendinde
kastettigi seyin ne oldugu sorusunu sormak degil, o sembole inanan &6zel bir
cemaat i¢in onun ne anlam ifade ettigini sormaktir.

Semboliin anlamini, nesnel olarak tespit etmeye calisirsak basariya ulasama-
y1z. Zira sembolli anlamanin yolu, onun evren ve beserl hayat arasinda bir mu-
tabakat saglama islevini idrak etmekten ge¢mektedir.#* Buna gore bir Hiristiyan
icin carmih sadece tarihsel bir olay degil, ayni zamanda kainatin anlamini gézler
ontine seren bir hadisedir. Sembolik bir dil, sembolik olmayan siradan bir dil gibi
degildir. Cinkli sembolik dil, agiklik ve kesinlik tasityan bir iletisim bicimi olarak

44 Smith, Questions of the Religious Truth, s. 16-17.
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anlasilamaz. Semboller, daha ziyade dini hayatin kendisine cevap olarak anla-
silmasi gereken seylerdir. Smith, semboliin sembol olarak islevini siirdiirmesin-
de, bir dindarin vizyonunu cemaate aktarabilmesinin énemini vurgulamaktadir.
Evren ve cemaat hayatinin biitlinliigiinii kavramaksizin, semboliin igsel biitiinlii-
glni tartigsmak, semboliin agkinligina zarar verir.

Smith icin sahsi ve bireysel kelimeleri birbirinden farkli anlamlara gelmektedir.
Ona gore sahsi olanla toplumsal olan arasinda bir karsitlik yoktur. Toplumsal ola-
nin karsiti bireysel iken, sahsi olanin karsiti gayri sahsidir. Sahsilik boyutu ile ce-
maat hayati arasinda diyalektik bir iliski vardir. Birey sadece toplum hayati iginde
sahis haline gelebilir; fakat bir toplumun (cemiyet) cemaate doniismesini sagla-
yan sey de sahsi katiimdir. Sahsi tecriibe olmaksizin toplum hayati insanligindan
armir ve kendine yabancilasir.*> Din, nesnel olaylarla insanin sahsi iliskisinin
diyalektigiyle olusur. Sahsilik, dini hayatin nesnellestirilebilir alani olan birikimsel
gelenek ile kisinin nesnellestirilemez olan icsel tecriibesi anlaminda iman arasin-
daki bagin diger adidir. Buna gore dini hayat, gelenegin digsal bigimleri ve onun
icsel sahsi tecriibesi arasindaki etkilesiminden dogan manalar tarafindan stirekli
bir degisime ve farklilastirilmaya ugramaktadir.

Sonug

Din fenomenolojisi ve fenomenolojik yéntem baglaminda Smith’in ana hatla-
ryla ¢éztimlemeye calistigimiz fikirlerini bir biitiin olarak ele aldigimizda, onun
her seyden once dinin anlami sorunuyla ilgilenen bir hermenotikgi olarak klasik
fenomenologlardan ayrildigini rahatlikla sdyleyebiliriz. Bu baglamda onun din
fenomenolojisi gelenegine yeni bir stil kazandirdig1 asikardir. Smith’den énce fe-
nomenolojik yaklasimda dini bilginin genel semalar acisindan degerlendirilmesi
gibi bir anlayis hakimken, Smith dindar sahislarin perspektifini én plana ¢ikar-
mistir. Smith’in ele aldig1 konu dini ifadelerin belli dindar sahislar i¢in tasidigi
somut ve sahsi anlamlardir. Onun anladigl anlamda karsilastirmali din disiplini,
tipolojileri ya da arketipleri arastirmaktan ¢ok, dini ve sahsi manasiyla insanin
karsilastirmall incelemesi anlamina gelir. Tipolojik fenomenoloji giidiik bir anlayi-
s1 temsil ettiginden, karsilastirilmasi gereken insan kavrayislarinin bizzat kendisi
olmalidir.

Smith’in ortak bilingle ilgili vurgusu, fenomenolojik tartismalarin odagi
olan igeriden anlama ve disaridan anlama kutupsalligini asma amacina yone-
liktir. Onun birlesmis elestirel 6z biling nosyonu, Willaim Paden’in ¢znellik ve

45 Wilfred Cantwell Smith, Patterns of Faith Around the World (Boston: Oneworld Publica-
tions, 1998), s. 6.
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nesnelligin 6tesinde liclincii bir secenek olarak “karsiliklilik modeli” gibi,*¢ 6z-
nellik ve nesnellik disinda bir segenek var etmek ister. Arastirmaci, arastirdigi
insanlarla empati kurdugunda, sadece etkin bir konumda degildir; ayni zamanda
edilgen bir konumdadir. Baska bir deyisle arastirmaci empati kurmak suretiyle
arastirma strecini hem etkilemekte hem de ondan etkilenmektedir. Bu perspektif-
te din mensuplar aragtirmanin sadece konu mankeni degil, aynt zamanda onun
bir pargasidir. Smith’in fenomenolojisinde din mensuplarinin perspektifiyle aragtir-
macinin yorumlarinin birbiriyle kaynastirildigr bir sentez diistincesi 6n plandadir.

Smith sadece bir fenomenolog degildir; ayni zamanda hem bir karsilastirmact
hem de bir yorum bilimci, yani hermenétikcidir. Onun hermendétik projesi anla-
silamazsa, fenomenolojiye yaptig1 katkilart gérmek zorlasir. Smith fenomenoloji
gelenegine alimlamaci*” bir acilim kazandirmistir. Anlam denen hadise, metnin
kendisinde mevcut olan bir sey degil; daha ziyade yorumcunun, yani din mensu-
bunun bilincinde yer alan bir olgudur. Bu durumda bir fenomen, ona inanan in-
sanlar igin her ne anlam ifade etmekteyse, onu kastetmis demektir. Arastirmacinin
yapmasi gereken, bir fenomenin farkli zamanlarda farkli Kisilere hangi anlamlar
ifade ettigini ortaya koymaktir. Bununla birlikte, metnin anlami bir tek anlamdan
ibaret degildir; aksine o, sonsuz anlamlar akisi i¢cinde dinamik bir hadisedir. Ayrica
Smith’in metnin anlamini sadece gecmisteki yorumlardan ibaret saydigini soyle-
mek dogruyu yansitmaz. Metin, ona atfedilen anlamlardan her zaman icin daha
fazlasini iktisap eder.

Smith, kendisinden 6nce fenomenolojik anlayis iizerinde etkin olan 06zsel
fenomenolojiyi asmaya calismistir. Bunun yerine diyalojik bir anlayisi egemen
kilmaya c¢abalamistir. Smith diyalojik yaklasimdan, sadece konferanslar ve sem-
pozyumlar diizenlemeyi kastetmez; daha c¢ok dinleri anlamanin yolunun o dine
inananlarla diyalog kurmaktan gectigini belirtir. Diyalojik yaklasim, dinsel gele-
neklerin ¢ok sesliligine saygl gosterir ve onlart degisim icinde olan dinamik ya-
pilar olarak ele alir. Smith’in fenomenolojiye en orijinal katkilarindan biri, dinleri
soyut sistemler olarak degil, yasayan ve canli siiregler olarak kabul etmesidir.

46 William Paden, Interpreting the Sacred (Boston: Beacon Press, 1992), s. 131-134.

47 “Almlama” kavrami Latince “recipiere”den gelmekte ve “karsilama, alma, bir eserin etkisi”
anlamlarinda kullaniimaktadir. Bu terim makalede Ingilizce “receptive” kelimesinin karsi-
Iig1 olarak kullanidmistir. Bu cercevede alimlamacilik, metnin yorum siirecinde okuru bi-
rincil konuma yerlestiren okur-merkezli bir anlayisi ifade etmektedir. Metnin anlami, okur
uzerinde biraktigr etkiden bagimsiz olarak kavranamaz. Okur pasif bir konumda olmaktan
¢ok, anlam tireten aktif bir konumdadir. Smith acisindan distindtigiimiizde, alimlamacilik
metnin ya da dini sembollerin kendinde bir anlama sahip olmadiklarini, onlara inananlarin
anlam diinyasinda ne anlama geliyorsa o sembollerin o sekilde anlasilmasi gerektigi ma-
nasina gelir. Bk. Tevfik Ekiz, “Alimlama Estetigi mi Metinlerarasilik mi?”, Ankara (iniver-
sitesi Dil ve Tarih-Cografya Faktltesi Dergisi, 47/2 (2007), s. 119-127 (http://dergiler.
ankara.edu.tr/dergiler/26/920/11481.pdf ).
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Bu durumda dini sistemlerden degil, dini geleneklerden bahsetmek daha dogru-
dur. Bu bakimdan ideal bir fenomenoloji, dini fikirleri tarih iginde degisen birer
gelenek olarak kabul etmekle miimkiindir. Bu noktada Smith ve Bleeker ortak
bir sonuca ulagsmiglardir. Smith'in birikimsel gelenek seklinde tanimladig: feno-
menden, Bleeker “entelecheia” diye bahseder. “Entelecheia”, 6ziin tezahiirleri
--Smith’in terminolojisiyle sdyleyecek olursak, imanin birikimsel gelenek-- araci-
Iigryla kavrandigl hadiselerin akisidir. Blekeer ve Smith, donuk resimlere odakla-
nan bir fenomenolojiye itibar etmezler. Bunun yerine onlar dinin gelisim siirecini,
yasayan gelenek boyutunu goz 6niinde bulunduran bir fenomenolojiyi teklif et-
mektedir. Birikimsel gelenek ya da “entelecheia” kavrami, din kavraminin degis-
meyen feodal bir yap1 olduguyla ilgili sosyolojist mitosu ya da hurafeyi gegersiz
kilmaktadir.
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Modern Aklin Ozerkligi*

Mehmet Giineng**

The Autonomy of Modern Reason

In his moral understanding, Kant puts cogito in the foreground in accordance
with modernity. In Kant, the counter of this cogito is an autonomous
individual. Thus, his effort to put man at the centre of his reasoning shows
that he is opposed to the generally accepted idea that religion is the source of
morality. In fact, Kant indicates that the important thing in morality is not
the source of morality, but who does this action and how. In this way, Kant
stresses authority in an action, not responsibility. I argue that this approach
is the result of modernity and of the Enlightenment, which exalted its own
subject.

Key words: Kant, Cogito, Morality, Modernity, Modern Reason

Kant kendi felsefe anlayisini Kopernik devrimi olarak nitelendirirken bunun
sadece teorik alanda oldugunu iddia etmisse de, pratik alanda da ayni devrimin
olup olmadigint kontrol etmek gerekmektedir. Clinkii yaygin kaniy: ifade eden
bir degerlendirmeye gore, “Kant insanin belli bir yanini-autonom olarak goéren
ilk filosoftur.”! Su halde, en azindan Kimileri 6zerkligi kendi ahlak anlayisinda
temel bir yere koyan Kant’'in bir devrim yaptig1 diistincesindedir. Bu makalemizde
Kant'in bu devriminin hem kendi felsefesinde nasil sekillendigini hem de kendi
akil anlayisinin artan etkinligini ileride “aydinlanma” adiyla ifade edecek olan
modern akilla nasil uyustugunu gostermeye calisacagiz. Bunu gostermeye ¢a-
Iisirken temel iddiamiz Kant'in, insan ile Tanr arasindaki iliskide modern aklin
diistintisiine uygun olarak kaynagi aramaktan vazgecerek dayanagl én plana

*  Modern akil yerine modernlik veya modernite de denilebilirdi. Ozellikle ézerkligin agiklan-
masinda aklin rolii 6n plana ¢iktigindan modern akli kullanmayn tercih ettik.
**  Dr., Fatih Universitesi.

1 Takiyettin Menglisoglu, Kant ve Scheler’de insan Problemi (Istanbul: Istanbul Matbaasi,
1969), s. 1.
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¢ikardigidir.? Bu baglamda, 6zellikle ahlakta temel bir kavram olan sorumlu olma-
nin, yetkili olmaya® nasil dontstiirildigiinii ortaya koymaya calisacagiz.

Kant, “Yalin aklin sinirlar icinde din”* seklinde ¢evrilebilecek eserine “Ahlak
Ozgiir bir fail kavrami lzerine kuruldugundan, akil araciligiyla sartsiz yasala-
ra kendisini sadece 6zgiirliigiiyle bagladigi igin ne kendisi tizerinde herhangi bir
varliga ne de 6devini kavramak icin yasadan baska herhangi bir tesvike ihti-
ya¢ duymaktadir”® cimlesiyle baglamaktadir. Bu diisiince, “Insan, Tanri® olma-
dan ahlakl olabilir” yerine, “Insan, Tanri olmadan ahlakli olmalidir” seklinde bir
onermeye acik goriinmektedir. Ayni zamanda bu énerme icin --gegerliligini ka-
bul ettigimizde-- sdyle bir degerlendirmenin yapilmasi da miimkiindir: Insan ile
Tanr arasinda sadece bir ¢catismanin oldugu degil, bir catismanin olmasi gerektigi
soylenmelidir. Bu ¢ikarimin degerlendirilmesine gecmeden 6nce su bilgilerin ve-
rilmesi gereklidir: Oncelikle bdyle bir catisma, insamin Tanr’min varligini inkar
etmesi ya da O’nun varligina inanmamasi anlamina gelmemektedir. fkinci olarak

2 Kant'in kaynak yerine dayanagi 6n plana ¢ikarmasi, insanin ayni zamanda ahlak ile din
arasindaki iligkiyi farkli bir bicimde kurmasi anlamina gelmektedir. Dayanak bir eylemdeki
iyinin ne oldugu ya da nereden geldigini degil, kim tarafindan nasil yerine getirildigini
Onemser. Bir diger deyisle, ne yapilmistir degil, nasil yapilmistir sorusu 6n plana ¢tkmak-
ta ve buradaki nasil sorusu da kimin tarafindan yapildigina énem vermektedir. Buna ek
olarak kaynak aklin ve bireyin 6tesinde olana, yani agkin olana iligkinken dayanak akla
ve bireye ait olan, ickin olani ifade etmektedir. Bunun yaninda felsefe tarihinde ahlak ile
din arasindaki iliskide temel sorunlarin basinda ahlakin mi, yoksa dinin mi bir digerine
kaynak olup olmadigr gelmistir. Nitekim bu sorun, iyiyi ahlakin iginde, Tanri isteminin de
din icinde oldugunu diisiintirsek, ilk defa Eflatun’un su ikileminde kendisini gdstermistir:
“Dine uygun olan seyi tanrilar, dine uygun oldugu icin mi hos goriirler, yoksa bu, tanrilar
hos gordiikleri igin mi dine uygundur?” Bk. Eflatun, Euthyphron, ¢ev. Pertev Naili Boratav
(Istanbul: Sosyal Yayinlari, 2000), 102.

3 Yetkili olmay1 6zerkligin karsiligr olarak kullandik. Makalede ¢ogunlukla ézerklik kullanila-
caksa da ifade etmeye ¢alistigimiz hususun vurgulanmast i¢in burada yetkili olmak dedik.

4 Die Religion innerhelb der Grenzen der Blossen Vernunft, Ingilizce ¢evirisi: Religion wit-
hin the Limits of Reason Alone. Alisilagelmis “salt” ya da “saf” yerine “yalin” kelimesini
sectik. Clinkili Kant bu eserinde ‘Reinen’ yerine ‘Blossen’i kullanmistir. Kanimizca Blossen,
kitabin bu basligina ve Kant'in genel felsefesine uygun olacagini diistindiigiimiiz bir bi-
cimde cinsel anlamda olmayan bir ciplaklig ifade etmektedir. Bu anlamda yalin kelimesi
bu tiirden bir ¢iplaklig) karsilamaktadir. Mesela “yalin ayak” buna bir érnektir.

5 Immanuel Kant, Religion within the Limits of Reason Alone, ¢ev. Thedoroe M. Greene
— Hoyt H. Hudson (New York: Harper Torchbooks, 1960), s. 3. Bu eser bundan sonra R
olarak gececektir.

6 Alintida belirtildigi tizere Kant, Tanrt ve dini, dis faktorler olarak ayni kategoriye sokmak-
tadir. Din ve Tanrt'y1 ayr diisiinmek mimkin olsa da 6zellikle monoteist dinlerde bunlari
birbirlerinden koparmak mimkiin degildir. Bunun yaninda bir filozof olarak Kant'in Tanri
postulast ile Tanr inanct farklidir. Yalniz séz konusu farkliligin bunlarin birbirlerinden ta-
mamiyla ayri olduklart degil, farkli nosyonlara sahip olduklari seklinde degerlendirilmelidir.
Bu anlamda postulanin Tanri'nin varhigina nicin inanilmasi gerektigini, dinin ise Tanri'nin
varligina nasil inanilmasi gerektigi noktasinda birbirlerini destekledigini diistiniiyoruz. Ma-
kalemizde konunun biitiinliigli agisindan din yerine Tanri kavramini kullanmay: tercih
ettik.
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catismanin olmasi, 6zellikle Batt Avrupa medeniyetinin gegirdigi stirecle ilgilidir.
Bu nedenle modern aklin 6zerklik anlayisinin vurgulanmasi, aslinda bu tiirden bir
ozerkligin nasil insa edildigine bakmay1 gerekli kilmaktadir.

Bilindigi izere modern aklin kurucusunun Descartes oldugu kabul edilmekte-
dir. Su ana kadar birgok arastirmact bunu farkli noktalardan hareketle dogruladi-
gindan bunun nedenlerini bir iki ciimleyle ifade etmek miimkiin olmayabilir. Buna
ragmen Descartes’i modern aklin kurucusu yapan noktanin, ele aldigr konularin
farkliigindan ziyade bu konular ele almakta kullandigi yontemin farkli olma-
sindan kaynaklandigini sdyleyebiliriz. Nitekim kendisi, Tanri'nin ac¢ik ve secik
bir sekilde bilinmesini teolojiden ziyade felsefenin gorevi saymustir.” Dolayisiyla
Descartes’in, Tanrt ve O'nun ispatlanmasini hala felsefenin gorevi saysa da, artik
kullandig1 yontem farklidir. Bu farkli yontemin Tanri, doga, ahlak ve 6zne gibi
maddi ve manevi nesneleri yok etmese de, bunlarin kullanimlarini degistirerek
anlam diinyasinda kaymalara yol agtigini rahatlikla sdyleyebiliriz.®2 Modern aklin
bdyle bir degisikligin sonucu olarak degerlendirilmesi gerektigi kanaatindeyiz.

Descartes, diistinen 6znenin merkezde yer almast gerektigini iddia etmekte
ve Oznenin temel aract olan akla gore ¢evreyi insa etmektedir. Bu anlamda res
extensa ve res cogitans'in gercekligi kesfedilmis ontolojik bir karsitliktan ziyade,
oznenin kendi ¢evresini kullanima uygun hale getirmek igin icat ettigi epistemolo-
jik bir ayrim oldugunu sdyleyebiliriz. Konumuz agisindan énemli olan nokta aklin
artik Tanr'y1 ve O’'nun nasil yarattigini anlamanin spekilatif aract olmak yerine,
Tanrt'nin yarattigl diinyayi aciklama ve degistirme araci olarak degerlendirildigidir.
Kanaatimizce Descartes'in bu etkin akli ézerk akla giden yolun acilmasini sag-
lamigtir. Bu sonuca nasil vardigimizi agiklamak igin Descartes’in “cogito”sunun
Tanri ile nasil iligki kurdugunu ve bu baglamda nasil bir diinya kurguladigini biraz
daha detaylandirmak gerekmektedir. Tanri'nin varliginin akil tarafindan agik ve
secik olarak bilinecegi ve ispatlanacag diistincesi kendi sinirlarinit asan bir iddiay1
tagimaktadir. Clinkii aklin agik ve secik olarak Tanri'y1 bilmesi, Orta Cag’da oldu-
gu Uizere, Tanr'ya olan inancin desteklenmesinden ziyade, akla duyulan glivene
isaret etmistir. Aciklik ve seciklik sonucunda aklin disinda vahye ve Kilise'ye ihti-
ya¢ duyulmasina gerek kalmadigindan, Tanri'yla ilgili olan biitiin araglar bertaraf
edilmis ve Tanri, inancin en biiyiik nesnesi olmaktan ¢ikarimigtir.®

7 René Descartes, Philosophical Essays and Corrospondence, ed. Roger Ariew (Indiana:
Hacklett Company, 2000), AT VII, 2., s. 97.

8 W. Watts Miller, Durkheim, Morals and Modernity (Cevrimici), http://site.ebrary.com, s.
142 (18 Ekim 2009'da girildi).

9 Gerald Edelman, Enlightenment and the Intellectual Foundations of Modern Cultu-
re (Cevrimigi), http://site.ebrary.com, s. 270 (17 Eylil 2009'da girildi). Yazar burada
Descartes’in rasyonellik anlayisiyla arttk imanin ve aklin bir arada olmayacagini ifade
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Descartes’in her seyden sliphe etme yontemiyle temellerini olusturdugu din-
yada Tanri, farkli bir sekilde kurgulanarak etkin olmayan bir konuma yerlestiril-
mistir. Clinkll Tanr’'nin varligl, agik ve segik olarak bilinmesine indirgenmis, boy-
le olunca da O’'nun diinyadaki herhangi bir seyle iliski igerisinde olmasina gerek
kalmamustir. Tanri'nin akilda olmasi yeterli gériilmiis ve Tanrt akla hapsedilmistir.
Buradaki acik ve segiklikle, Tanri'nin bilinmesinden ¢ok, belirli bir konumda tu-
tulmasinin ve aklin etkinliginin vurgulandigini sdyleyebiliriz.

Halbuki Tanri'nin acik ve secik olarak bilinmesi ile Tanri’'nin insanin haya-
tinda agik ve secik olarak var olmasi ayni sey degildir. Bu anlamda, Tanri'nin
diinyay1 yaratsa da, diinyada olmasina gerek olmamasi ironiktir. Tanr1 diinyaya
bir diizen vermistir ve bu diizen degismezdir. Bu degismezlik ve diizen, diinyanin
Tanri'nin bir eseri olmasindan ziyade, diinyanin mekanik bir igleyisi oldugu sek-
linde yorumlanmistir. Nitekim Newton'un dogadaki mekanik diizenin Tanri'nin
bir eseri oldugunu belirtmesi, Tanri'ya inanmaktan ¢ok, bu diizenin mutlak ol-
dugu ve degismeyecegi anlamina gelmektedir. Bu anlamda, organik bir diinya
gorlsi ile mekanik bir diinya gortisti arasindaki farkli Tanr tasavvuru daha iyi
anlasilmaktadir.'© Birinde diinya ve biitiin alem miikemmel olan Tanri'ya ulas-
maya caligirken, digerinde mitkemmel (mekanik) olan alem Tanrt'ya kapatilmig
gibidir. Sonugta, modern anlayisin ortaya ¢ikardigl diinyada amaclara ve deger-
lere yer yoktur.!'! Mekanik diinya gortisiinde yer alan Tanri, var olsa bile pasiftir.
Nitekim sonralart bahsi gegen pasiflik, Nietzsche tarafindan Tanri'nin éldiigi ve
hatta insanin O'nu 6ldiirdiigii seklinde ifade edilmistir. Bu nedenle modern felse-
fenin teolojiden sadece Tanr1'y1 degil, Tanri'nin yetkisini de aldigini ve bu yetkiyi
akla ytiikledigini soyleyebiliriz.

Modern aklin ézellikle Tann karsisindaki bu yaklasimina Descartes’ten verilen
ornegin yeterli oldugunu distintiyoruz. Simdi modern aklin etkinligi tizerine insa
edilen ozerklik konusuna gecebiliriz. Fakat 6zerklik ahlak alaniyla ilgili goriinse
de, ozellikle Kant tarafindan kaynagin kenara birakilmasi iddiasinin anlasiimast
icin Kant'in teorik akil anlayisina da kisaca bakmak gereklidir.

Makalenin basinda bahsettigimiz Kopernik devrimi, zaman ve mekana iliskin
bakis agisinda yasanan kokli degisimi ifade etmektedir. Burada konuyla dogru-
dan ilgili olmadigindan bu koklii degisimin nedenleri hakkinda degil de yapisi ve

etmistir. Bunun anlami ise aklin aslinda inanca yer birakmamasidir. Yani akil, bir inang
nesnesi olan Tanri'nin da akilla kavranacagini, daha dogrusu ispatlanacagini diisiinmeye
baslamistir. Kanaatimizce bunu elestiren Hume, tamamiyla yikan ise Kant olmustur. Ni-
tekim D. Hume, Tanr’'min varli§ina stipheyle yaklagmis, Kant ise, “Inanca yer agmak igin
bilgiyi sinirladim™ demistir.

10 Edelman, Enlighment, s. 243.

11 James Rachel, The Elements of Moral Philosophy (Ohio: Mcgraw Hill, 2003), s. 70.
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sonuglart hakkinda konusmamiz daha uygundur. Temel olarak yasanan degi-
siklik insanin gergeklik anlayisina iligskindir. Nitekim kaynaktan vazgegilmesini
gerceklik anlayisinda yasanan degisimin bir sonucu olarak degerlendirmek miim-
kiindiir. Bilindigi tizere Kant'a kadar zaman ve mekan insanin disinda kendine
ait gercekligi olan varliklar olarak degerlendirilirdi. Nesneler bir bakima zaman
ve mekana yerlesmekteydiler. Kabaca ifade etmek gerekirse, insana diisen gorev,
zaman ve mekana yerlesmis olan nesneleri belirleyerek bilmekten ibaretti. Kant
ise tam tersini diisiinerek zaman ve mekan: insana ait unsurlar olarak gérmiis-
tiir. Artik zaman ve mekan insanin diinyadaki somut seylerle irtibata gecebilmek
icin kullandigi formlar olarak degerlendirilmigtir. Bu formlar genel olarak somut
seylerin var olmasinin imkani degil, insanin onlarin var oldugunu belirli bir bigim-
de bilmesinin; yani somutlagsmasinin imkanidir.'? Bdylece seylerin var olduguna
iliskin bir stipheye diisiilmese de onlarin bilinmesine iliskin koklii bir degisiklik
sz konusu olmustur. Clinkii seyleri artik kendinde olduklari gibi bilmenin imkani
yoktur. Bu baglamda gergeklik, olanin bilinmesi degil, olanin zaman ve mekan
araciligiyla dontigtiirilmesidir. '

Varliklarin gercekte nasil olduklarinin bilinememesi, insanin kendisine
ait bir gercekligi olmayacagr anlamina gelmez. Artik gerceklik, varlikta degil,
duyumlanirligimizda!4 belirmektedir. Zaman ve mekanin gerceklikte olusmasi ya
da gercekligin zaman ve mekanda olusmasi degil, zaman ve mekan araciligiyla
gercekligin olusturulmasi s6z konusudur. Gergeklik tizerine elde edilen bu yeni
bakis agisi, bilginin yeniden olusturulmasina neden olmustur. Nitekim zaman ve
mekan varligin aslindan uzaklastirilsa dahi, nesnel bilginin elde edilmesinde temel
faktor olmaktadir. Bir diger deyisle, zaman ve mekan duyumlanirhgin genel form-
lar1 olmalartyla gerceklik tizerine olan bilgiye “nesnel gecerlilik” saglarlar. Ciinkii
bu formlar algilamanin genel bi¢imi olarak herkeste ortaktir. Zaman ve mekan,
yalin formlar olarak varligin degil, bilginin kesinligini saglayabilir. Ger¢eklik, bah-
sedilen kesinlik ve nesnellikle birlikte diisiiniilmeye baslanir. Buna karsin bilginin
kesinligi ve nesnelligi saglansa da, varligin aslina iliskin bir gerceklik artik bilgi
konusu olamaz. Clinkii zaman ve mekanin varliga degil de insana ait formlar ol-
malar1 nedeniyle, elde edilen bilgi sinirli ve bigimseldir.'> Bu baglamda belirtmek

12 Peter F. Strawson, Bounds of Sense: An Essay on Kant’s Critique of Pure Reason (Lon-
don: Routledge, 1966), s. 263.

13 Julian Marinas, History of Philosophy (New York: Dover Publication, 1967), s. 290.

14 Sinnlichkeit/Sensibility. Kant'in terimlerinin Tirkge karsilig icin bk. Teoman Durali, “Vefa-
tinin ki Yiiziincti Yilinda Tarihteki En Onemli Fikir Binalarindan Birinin Mimari Immanuel
Kant't Anarken III,” Kutadgu Bilig, 8 (2005), s. 9-40.

15 Angelica Nuzzo, Kant and the Unity of Reason (Indiana: Purdue University Press, 2005),
S. 34-35.
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gerekir ki, gercekligin kesin bir bicimde bilinmesi ile mutlak bir bigimde bilinmesi
aynt sey degildir. Mutlak bilginin kaynag: icerdigini distiniirsek, kaynaktan da-
yanaga gecmenin izlerini de gérmiis oluruz. Nesnenin aslinda ne oldugu, hangi
kaynaktan geldigi ya da kaynaginmin ne oldugu énemli degildir. Onemli olan bizim
nesneyle nasil irtibata gectigimiz ve bu irtibati nasil (sentetik a priori) bilgiye
dontigtirdigiimizdir. Nitekim Kant, bu formlarin transandantal anlamda “ide-
al”, deneysel anlamda “gercek” oldugunu sdylerken bu cift yonli yapiya atifta
bulunmaktadir:

Seylerin mekanda yan yana oldugu onermesi, ancak bunlarin duyusal ta-
savvur giicimiizlin nesneleri oldugu sinirlamasi altinda gegerlidir. Kavrama
ancak digsal goriiniigler olarak seylerin yan yana durdugu sartini eklersem
kural evrensel ve sinirlamasiz olur. A¢imlamamiz mekanin bize digsal bir
nesne olarak sunulabilecek her sey acisindan gercekligini, yani nesnel ge-
cerliligini ama ayni zamanda akil yoluyla kendilerinde duyumlanirhigimizin
yapisint dikkate almadan sunulan her seyin mekanin idealitesi oldugunu
belirler.1©

Iste bu yeni gerceklik ontolojik degil, epistemolojiktir.!” Varligin ashinda ne
oldugunun bilinemiyor olmasi, ister istemez kaynaktan vazgegilmesine neden ol-
mus ve varligin nasil bilindigi; yani dayanagi éne ¢ikmistir. Bu bilme kesin ama
sinirhidir. Bilmenin evrensel, kesin ve nesnel anlamda gegerli olmasi, zaman ve
mekanin bicimselligine dayanmaktadir. Ama bu bicimsellik, aynt zamanda var-
Iigin bilinebilmesinin sinirhligini ifade etmektedir. Bu anlamda artik énemli olan,
varligin ne oldugu degil, bilginin nasil ve ne dlciide olusturuldugudur.

iste merkezde olan bu énemli degisikligin sonucunda, Tanri'min yeri!® de-
gismistir. Zaman ve mekan, tasavvur giicii!® formlar olarak yeni bir gergeklik
sunsalar da, tasavvur gliciiniin imkanlar disinda olan, yani zaman ve mekanda
somutlasamayan varliklarin anlama giicii tarafindan degerlendirilmesini sinir-
lamaktadir. Bu sinirlamalarin neticesinde Tanrt kavrami, fenomenal gergekligin
disinda kalmaktadir. Yeni “gerceklik"te ve yeni “ben” anlayisinda, Tanri disarida
tutulmaktadir. Tanrt var olabilir ama bilgi konusu olan gercekligin sinirlari icinde
degildir. Elbette Kant'in yaklasiminda zaman ve mekan, seylerin kendinde ol-
masini degil, bilgi konusu olmasini engelliyorsa, bu durum kendinde sey olarak
Tanr’'nin olmadigmin degil, bilgi konusu olamamasinin izahi olarak degerlendi-

16 Immanuel Kant, Critique of Pure Reason, ¢ev. Norman Keimph Smith (New York: St
Martin's Press, 1929), A28/B44. Bu eser bundan sonra KrV olarak kisaltilacaktir.

17 Sebastian Gardner, Kant and the Critique of Pure Reason (New York: Routledge Philo-
sophy Guide Books, 1999), s. 40.

18 Tanrr'nin yeri derken O'nun insan igin ifade ettigi anlami kastetmekteyiz.
19 Anschaung/Intuition.
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rilebilir. Bir diger deyisle, Tanri'nin var olmasi ya da var olmamasi degil, zaman
ve mekanin ¢izdigi sinirlardan dolay1 bilgi konusu olmamasi séz konusudur. Su
halde, Tanri'nin varliginin bilinmesiyle ilgili olarak ontolojik diizlemden ziyade,
epistemolojik bir diizlemden bahsedilmelidir. Nitekim Kant, “doga teolojisinde
Tanr gibi asla tasavvur giiciiniin nesnesi olamayacak bir nesnenin distntile-
meyecegini” sdyleyerek Tanrr'yla ilgili meselenin bu sinirlardan kaynaklandigina
isaret etmektedir.?® Buna Kkarsin, s6z konusu epistemolojik diizlem, bastan be-
lirlenmis sinirlar icinde oldugundan, Tanr ister istemez arka plana itilmis; daha
dogrusu itilmesi gerekmistir. Bu nedenle dogaya ve varliga iliskin bilginin olgtitii
olarak Tanri'nin géz dniinde bulundurulmamasi, bu arka planda kalmanin neti-
cesi olarak degerlendirilebilir.

Elbette burada 6zerkligin olusmasinda asil nedenin teorik aklin bu yapisindan
kaynaklandigini iddia etmiyoruz. Ancak, kaynagl aramaktan vazgegmek iste-
yen insanin artik farklt bir gerceklik anlayisina sahip oldugunu ve bunun pratik?!
alandaki yansimalarinin kaginilmaz oldugunu diisiiniiyoruz.?? Nitekim ozerkli-
gin, Tanr'nin da dahil oldugu kaynaga iliskin olabilecek her tiirlii arayisin orta-
dan kalktig1 bir ortamda meydana gelmesi ¢ok daha kolay olmustur. Teorik aklin
Tanr'y1 bilmemesi, modern aklin gercekligi daha kesin bir bicimde kurmasina
imkan tanimistir. Zaman ve mekan, Tanri’'nin bilinmesine imkan tanimaz; ama
bu durum Newton’'dan, Descertes'ten gelen mekanik gerceklige uygun bir diinya
olusturulmast igin sorun degildir. Bu anlamda kendi epistemolojik gercekliginde
Tanrt'ya ihtiya¢ duymayan aklin, pratik alanda da olsa, dayanak olarak 6zerkligi;
yani kendini ¢ikartmasi normal olarak karsilanabilir.

Kant baglaminda 6zerkligin®® aciklanmasi i¢in su bilginin verilmesi gerekli-
dir: Kant bir sistem filozofudur. Ona gore sistem, bir ilke ya da bir ide etrafinda

20 KrV,B71.

21 Pratigin ve pratik aklin dilimizde yasadig1 anlam kaymalarinin éniine ge¢cmek icin felsefede
bu terimden neyin kastedildigini a¢iklamak gereklidir. Buna gére “pratik akil kavramiyla
aklin, diisinmenin bir tarzi kastedilmektedir; bu anlamdaki akil, insanin eylem ve yapip
etmeleri icin, yani praxis alani icin -pratik yapip etmelerinin karsiligi Grekge'de praxsis’tir-
kavramlar, normlar, élciiler verir.” BK. Heinz Heimsoeth, Felsefenin Temel Disiplinleri, ¢ev.
Takiyettin Mengiisoglu (Ankara: Dogu Bati Yayinlari, 2007), s. 81.

22 Nitekim M. Sait Re¢ber bunun bir rnegi olarak degerlendirdigimiz bu hususu sdyle ifade
etmistir: “Burada sdyle bir sorunun akla gelmesi kaginilmaz goriinebilir: Hakkinda hicbir
sey bilmedigimiz veya bilemedigimiz bir Tanr1’ya iman etmek tam olarak ne ifade edebi-
lir?” (M. Sait Recber, Tanri’yt Bilmenin imkant ve Mahiyeti [Ankara: Kitabiyat, 2004],
S. 79).

23 Ozerklige gecilmeden 6nce burada belirtilmesi gereken énemli bir husus vardir. Ahlaki
degerlerin ozerkligi ile ahlaki kisinin 6zerkligi birbirinden farkli oldugu diistincesindeyiz.
Yani iyinin ontolojik olarak Tanri’dan ayri bir varliginin olmasi ile ahlaki kisinin kendi ba-
sina eylemde bulunmasi yeterliligi ve gerekliligi farklidir. Bu anlamda M. Aydin'in ahlakin
otonomlugunu tanimlarken kullandigi, “Ahlakin otonomlugu, ahlaki degerlerin objektifligi
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diger kavramlarin meydana getirilmesidir.>4 Pratik akil alaninda bu ilke 6zgiirlik-
tiir. Yani pratik akil, 6zgirlilk kavrami, daha dogrusu nesnesi*® olmadan kendi
var olma imkanini ortadan kaldirir. Dolayisiyla ondan sonra gelen ahlak yasasi,
ozerklik, Tanr1 ve Slimsizlik gibi temel kavram ve nesneler de onun tizerinden
gerceklik kazanma olanagina sahip olabilirler.2¢

Ozgiirligiin bu 6nemine ragmen Kant, 6zgirliigiin nereden geldigine ve
ne olduguna iliskin olarak kusatict bir sekilde bilgi sahibi olmayr mimkiin
gérmemektedir.2” Nitekim mekanik nedenselligin hakim oldugu fenomenal alan-
da ozgtirlik imkansiz olarak gorilmektedir. Numenal alanda ise ézgtirliigiin var
olarak kabul edilmesi icin celisiklik olusturmayacak sekilde diistintilmesi yeterli
gortlmektedir. Biitiin bu muglakligina ragmen 6zgirligiin var oldugu, Kant icin
aciktir. Hatta 6zgiirliik var oldugunu teorik anlamda bilmedigimiz ve ispatlama-
digimiz bir nesne oldugu icin postula edilebilse de, Tanr1 ve Sliimstizlik gibi diger
nesnelerin postula edilmesinden daha kuvvetli bir bigimde varliginin kabuliiyle
bizi bas basa birakir. Kant bu tiirden bir agiklig1 ahlak yasasina dayandirmak-
tadir. Nitekim Kant’a gore, “Ozgiirlik ahlak yasasmin ratio essendi”sidir; ama
ahlak yasasi da ozgiirliigiin “ratio cognoscendi”sidir. Ahlak yasasi daha dnce
aklimizda agiklikla diisiiniilmiis olmasaydi, 6zgirliik gibi bir seyi --kendi icinde
¢elisme tagimasa bile-- var saymada higbir zaman kendimizi hakli géremezdik.
Ama ozglrlik de olmasaydi, i¢cimizde karsilasabilecegimiz bir ahlak yasasi hig
bulunmazdi.”?® Ahlak yasasi cergevesinde anlagilmasi gereken ozgiirlitk belir-
li bir bigimde eylemde bulunmanin sorumlulugunu ifade etmektedir. Yani insan
“Ozglurliglin ne oldugunu bilmemekte”; ama “6zgiir oldugunu” bilmektedir. Bu
bilme bir sorumluluktur ve bunu, “istedigimi yapmakta 6zgiirim” demekten zi-
yade, “Ozglir isem ne yapmaliyim?” seklinde ifade etmek mumkundiir. Insan, dz-
glrliigiin ahlaklhiliga agilan yolunda sinirsizca ya da keyfince davranmakla degil,

diistincesine dayanir” ciimlesinin ozellikle Kant baglaminda eksik kaldigini distinmek-
teyiz. Bk. Mehmet S. Aydin, Tanri-Ahlak lliskisi (Ankara: TDV, 1991), s. 103. Nitekim
N. Hartmann'a gore aslinda Kant icin pratik alanda 6znellik belirgindir. Bk. N. Hartmann,
Ethics, ¢ev. Stanton Coit (New York: The Macmillan Company, 1932), I, 158. Oznelligin
olmasi evrenselligin olmayacagi anlamina gelmez ama, degerlerin kisinin kendisine bagh
olmast gerektigi anlamina gelir. Evrenselligin ve ahlakliligin bile bunun tizerinde tanimlan-
digint soylemek mimkiindiir.

24 KrV, A832/B860.

25 Pratik akil, irade tizerinden gergekligini olusturdugundan kendi kavramlarinin gergekligini,
yani nesne olduklari iddiasini yine irade tizerinden iddia edebilmektedir.

26 KrV, 5:4.
27 KrV, 5:4.

28 KrV, 5:5'teki dipnot. Ayrica belirtmeliyiz ki kisaltmalarda yukarida bahsettigimiz sistemi
uygulasak da sadece bu eserin gevirisinde Hacettepe Universitesi yayinlarnin Eylil 1980
baskisindan faydalandik.
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ahlak yasast altinda eylemde bulunmakla ilerleyebilir. Bu anlamda, ézgiirligin
ahlak yasasini kullanmanin sorumlulugu oldugunu soyleyebiliriz.

Kanaatimizce Kant'in, ahlak anlayisindaki temel kavramlart diizenlemesi, bir
kavramin digeriyle aciklanmasinin yaninda bir kavramin digeriyle birlikte belitli
bir bicimde olmasini sart kosar. Bu anlamda, ahlak yasasinin 6zgirliigiin “ratio
cognescendi”si olarak 6zgiirliiglin bilinmesine yaramast yeterli degildir. Ciinkii
eylemde bulunan kisi ahlak yasasi dogrultusunda 6zgirliigiin oldugunun bilin-
cindedir; ama hentiz 6zgiir oldugunun bilincinde degildir. Bunun olmasi icin ki-
sinin eylemde bulunmasi; ama ayni zamanda ahlak yasasindan dolayi eylemde
bulunmasi gerekmektedir. Zaten Kant, ahlak yasasina uymanin bir édev bilinciyle
olmasini oldukca énemsemektedir. Nitekim bu biling belirli bir eylem bicimini 6n
plana ¢ikarmaktadir. Buna gére, ahlaki bir eylemin ahlak yasasini gbz éniinde bu-
lundurarak ve ona saygidan dolay1 yapilmasi gereklidir.?® Yasadan dolayi eylemde
bulunmak ile yasaya uygun eylemde bulunmak arasina Kant tarafindan sinir ko-
yularak bir eylemin ahlakiliginin, yasadan dolay1 yapilmis olmasinda yattig1 6zel-
likle vurgulanmaktadir.3°

iste 6zerk kimlik, ézgiirliikten baglayan yolculuga ahlak yasasindan dolay1
devam edilmesiyle ortaya ¢citkmaktadir.>! Su halde 6zerklik, 6zgiirliigiin pratik akil
tarafindan bilinmesinden ziyade, kullanilmasiyla ortaya ¢ikan bir tiir etkin kulla-
nimi olarak tanmimlanabilir. Insanin ahlak yasasiyla sadece ézgiirligiin oldugunu
bilmesi degil, ahlak yasasina uyan 6zerk insan olarak dzerk oldugunu ispatlamasi
gereklidir. Ozglirligiin aktif bir bicimde kullanilmasi, tecribe edilmesi ve Kisiligi
olugturmasi oézerklik agsamasina gegilmeden miimkiin degildir. Insanin kendisini
Ozglir kabul etmesinin anlami, sadece kendisindeki ahlak yasasina dayali olarak
eylemde bulunmasidir. Bir diger deyisle, eylemde bulunmak, insanin kendi key-
fine gore hareket etmesi degil, kendinde yer alan ahlak yasasina gore eylemde
bulunmasidir.32 Bu nedenle Kant'a gore, “Ozgiirlik, doga yasalarina bagh bir is-
temenin 6zelligi olmamakla birlikte, bundan dolay: hi¢ de yasasiz degildir; daha
¢ok o, degismez ama 0Ozel tiirden yasalari olan bir nedensellik olmaly; yoksa 6zgtir
bir isteme sagma bir sey olurdu.” Sonug olarak insan énce dzgurligiin oldugunu
bilmekte ama, bu bilme ahlak yasasi araciligiyla oldugundan, belirli bir bigimde
davranmanin sorumluluguna dontserek insanin kendisinin 6zgiir olmasini sart
kosmaktadir. iste bu asamada 6zgiir olmak, ¢zerk olmak anlamina gelmektedir.

29 KrV, 5:72.
30 KrV, 5:72.
31 T. K. Seung, Kant: A Guide for the Perplexed (London: Continuum, 2007), s. 115.

32 Doga yasalarina gére meydana gelen bir durum “olay” adini alirken, ahlak yasasina gére
meydan gelen bir durum “eylem” adini alir. Eylem sadece insana daha dogrusu rasyonel
varliga 6zgiidiir. BK. R, s. Xcvi.
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Pratik aklin 6zglrliigii kullanmasi, ne tiirden olursa olsun, herhangi bir dis
belirlenime karst durmay1 gerekli gérmektedir. Kant'in yaklasiminda 6zgiir olmak,
sadece doganin mekanik isleyisi disinda olmak ya da egilimlere karsi gelmekle
sinirlanmaz. Clinkl bu durumda iradeyi kullanmak, yani iradeli olmak yeterli ola-
bilirdi. Halbuki Kant'in anlayisinda iradenin ahlakliligi belirleyen en énemli unsur
olsa da, yegane unsur oldugunu sdylemek miimkin degildir. Ozerklige gotiiren
bir asamay1 ifade edecekse, iradenin daha etkin bir bigimde kullaniimasi gerek-
mektedir. Bir diger deyisle, dzerklikle baglantisinda irade, doganin yasalarindan
styrilmay1 ifade eden, nispeten savunmada kalmis 6zgiirligiin imkanina degil,
kendi kararlarini kendisi verecek ve iradenin hangi yénde davranmasi gerektigini
bildirecek yetkiye sahip olan 6zerk bir kullanima isaret etmektedir.3® Su halde, 6z-
glrliigiin pratik akil tarafindan kullanimi vurgulandiginda, etkin bir 6zgiirlitkten
ve dolayisiyla 6zerklikten bahsedilmelidir. Bu anlamda Kant'in anlayigina gore
iradenin olmasi degil, iradenin 6zerk olmasi énemlidir. iradenin ézerkliginin bu
sekilde vurgulanmasi ahlaki bir eylemde sorumlu olmanin étesinde aranilan bir
sey oldugunu gostermektedir.>* Ahlaki bir eylemde aranilan temel sart, sorumlu
olmanin &tesinde yetkili olmaktir. Burada makalenin basindaki iddiaya kisaca
atifta bulunmakta fayda var. Sorumlu olmanin &tesinde yetkili olanin aranmasi
ahlaki bir eylemde kaynaktan (askin olandan; Tanri’dan) dayanaga (Kisinin ken-
disine; ickin olana) gecildiginin énemli bir gdstergesidir. Dikkat edilmesi gereken
nokta, Kant'in zorunlu olarak ahlaki bir eylemde bulunmasi gereken sorumlu ol-
may1 ozerklik olarak ya da yetkili olmak anlaminda isledigidir. Bu anlamda 6zgiir-
lik, bir ahlak anlayisinda bulunmasi gereken bir kavram olmanin dtesine gece-
rek Kant'in olmasini istedigi bicimde kullanilan bir kavram olarak sorumlulugun

33 Savunmada kalinmig ve Ozellikle egilimlerle ilgili olan 6zgirlige olumsuz 6zgiirlik, 6z-
gurltigiin 6zerklik altinda aktif kullanimmaysa olumlu 6zgirlitk adini verebiliriz. Bk. Im-
manuel Kant, Groundwork for the Metaphysics of Morals (Connecticut: Yale University
Press, 2002), 4:446. Bundan sonra G olarak kisaltilacaktir. Ozgiirliigiin transendental ve
pratik anlamda ayrimlarinin yapilmasi, konumuzun daha iyi anlasilmast i¢in bize yardimci
olabilir. Ozguirlik Kant tarafindan bu sekilde kullanimi agisindan distindigtimiizde ira-
deyle [will/wille] birlikte ele alinmustir. Pratik 6zgiirltik ise free willkiir/arbitrium liberium
olarak anlagilmalidir. Bu bicimde kullanilan irade egilimlerine boyun egen patolojik irade-
den ya da arbitrium brutum'un zitt1 olarak egilimlere karsi gelerek kendi yasalarina itaat
etmek oldugundan ger¢ek anlamda 6zgiirliik olarak nitelendirilmektedir. Bk. Henry Allison,
Morality and Freedom: Kant’s Reciprocity Thesis (¢evrimici) www.jstor.org. sy. 95, no
3, Temmuz 1986, s. 409. Yine baska bir tanimlamaya gore irade, ashnda se¢imde bulun-
ma yetisi olarak “willkiir”dir. Bu yeti akil tarafindan yonlendirilirse irade de “willkiir"den
“wille”ye dontisiir. Buna ek olarak smirli rasyonel bir varlik olarak insanin gayesi [zweck]
ve bu gayesinin bir nesnesi (object/gegenstand) vardir. Bu nedenle irade ayni zamanda
arzulama yetisi ya da gayeler yetisidir. BK. Allen Wood, Kant’s Moral Religion (New York:
Cornell University Press, 1970), s. 41.

34 Nitekim ozerkligin gerek dilimizde gerekse orijinal kullaniminda eylemden sorumlu olmak-
tan ziyade, eylemde yetkili olmaya atif yapilmaktadir.
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sinirlarint degistirmis ve yetkili olmaya kaymistir. Bu hususu agiklamaya geg-
meden once, 6zerk kisiligin ahlak yasasindan hareketle Kant tarafindan nasil
tanimlandigint daha iyi gdstermeye calismak gereklidir.

Ahlak yasasi buyurucudur ve buyuruculuk akla dayandirildigr gibi, aklin si-
nirlarini ¢izmektedir. Burada konulan sinirlar, teorik alanda oldugu gibi neyin, ne
kadar bilinebilecegine iliskin degildir. Daha ¢ok nelerin pratik aklin sinirlari igine
girmemesi gerektigine iliskindir. Bu anlamda pratik aklin sinirlart denildiginde, bu
sinirlarin teorik akilda oldugu gibi imkan problemi olarak anlasilmamasi gereklidir.
Teorik alanda aklin sinirlari, agkin olanin alanina girmemeyi sart kosarken, pratik
alanda aklin sinirlart agkin olanin kendi alanina girmemesini sart kosar. Su halde
pratik aklin sinirlart onun kapasitesinden ziyade, bagimsizligina isaret etmektedir.
Ozerk insan iste bu bagimsiz alanda yetismekte ve hiikiim stirmektedir. Ozguirlitk
kendi sebebini ahlak yasasiyla buldugunda, bunu belitli bir bicimde yani yasadan
dolay1 yapmak zorunludur. Ozgiirlik ile ahlak yasasi arasinda ancak bdyle bir
iliskiyi kuran insan ¢zerk olabilir.

Ahlaki bir eylemde 6nem kazanan, eylemi kisinin kendisinin gerceklestire-
bilmesidir. Neyin yapildig1 6nemlidir ama 6ncelik kimin, nasil yaptigindadir. Bu
anlamda Tanri'nin neyin yapildigini sdyleyerek kaynak olmasi, énemini ve an-
lamini kaybetmektedir. Ahlak yasasina sahip olan 6zerk Kisi zaten neyin iyi ne-
yin kétii oldugunu bilmektedir. Onemli olan sadece ahlak yasasinin olmasi degil,
ahlak yasasindan dolay1 yapiyor olmaktir. Clinkii ahlak yasasi Tanri'nin varligina
isaret etse de, bu yasanin insana yerlestirilmesi eylemin insan tarafindan yapil-
mast gerektigine isaret etmektedir. Ahlak yasasinin bu 6zelliginden dolayi, Kant
Ozerk Kisinin, Tanri'nin emirlerini®® O istiyor diye degil, ahlak yasasina uygun
oldugu icin yerine getirilmesini 6nermektedir:

Sadece kutsal yasalara riayette etik ile yasa cakisirlar. Tanrt'yla ilgili oldugu
kadaryla her ikisi de mecburidir; ¢linkii Tanrt hem yasal hem de etik olana
zorlayabilir. Ama O, eylemin zorla degil, ddevden dolay: yapilmasini ister.>®

Tanri'nin emirleri iyi ve yasaya uygun olsa bile, Tanri'nin isteminden dolay1
degil, yasadan dolay1 eylemde bulunulmalidir.3” Burada dikkat edilmesi gereken
nokta, ahlak yasasti ile Tanri'nin emirleri arasinda herhangi bir karsithigin séz ko-
nusu olup olmadigidir. Kant, ahlak yasasi ile Tanri'nin emirleri arasinda herhangi

35 Ahlak ile din arasindaki iliskiyi ele alirken Kant'in din ile Tanr1’y1 ayni diizlemde degerlendir-
digini belirtmemiz gereklidir. Bk. Kant, Critique of Practical Reason, ed. Mary Gregor (Camb-
ridge: Cambridge University Press, 2005), 5:130. Bundan sonra KpV olarak kisaltilacaktir.

36 Immanuel Kant, Lectures on Ethics, ¢ev. Louis Infield (Indianapolis: Hackett Publishing
Company, 1930), s. 35. Bundan sonra VE olarak kisaltilacaktir.

37 Gordon E. Michalson, Kant and the Problem of God (Oxford: Blackwell Publishers, 1999),
s. 22.
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bir ayrim gézetmez. Ona gore, “Tanri eylemde bulundugunda kendi iyi iradesine
gore bulunur; ¢linkii séz konusu olan davranig ahlak yasasina uyarak kutsal
iradeyle mutabik haldedir.”3® Su héalde Kant igin, Tanri'nin ahlak yasasina aykirt
olacak sekilde bir emrinin olmasi s6z konusu degildir.5° Buna karsin Tanri, ahlak
yasasini yaratan ve insanin i¢ine koyan olsa bile, 6zgiir ve 6zerk bir insanin Tanrt
emretti diye degil, aklin zorunlu bir yasasina bagh olarak eylemde bulunmasi
gerekmektedir.°Ciinkli Tanri’'nin istemiyle hareket edilirse 6zerklik ortadan kal-
kar. Bir diger ifadeyle, Tanri'nin emirleri yerine getirilerek ahlak yasasina uygun
davranilmis olunsa dahi, yasadan dolay1 eylemde bulunulmadig i¢in dogru bir
eylemden bahsedilebilir ama, ahlaki bir eylemden bahsedilemez.#! Nihayetinde
ahlak yasasinin buyruk olma 6zelligini, sadece ve sadece aklin kendisine dayan-
dirmasi ve bu anlamda 6zerklik ve 6zgiirliigiin korunmasi gereklidir.42

Bagimsizlik, Tanri ile insan ve buna mukabil olarak din ile ahlak arasinda bir
mesafenin olmasi anlamina gelmektedir. Mesafeyi koyan insan ve onun ahlak
anlayisidir. Artik insanin bir eylemde bulunurken itaat edecegi merci Tanr degil,
ahlak yasasidir ve bunun sonucunda, insanin dogruyu sdyledigini ve emrettigini
bildigi Tanr ile arasina mesafe koymasi gerekmektedir. Tanrt'ya inanilabilir, Tanrt
postula edilebilir ama, itaat etme noktasinda ayni 6lglide rahat konusmak mim-
kiin degildir. Bu nedenle makalenin basinda belirttigimiz tizere, insanin, ahlak
yasasinin kaynaginin Tanri’dan geldigini bilse de, ézerk olmasi gerektigi icin
Tanrt'ya karst durmasi gerekmektedir. Bir diger deyisle, ahlak yasasinin sahibi ve
kaynag1 Tanri olsa da, ¢zerklik geregi Tanr ile ahlak yasasi arasindaki bu iligki
g0z ard1 edildigi i¢in insan kendisini Tanrt ile bir nevi ¢atismaya sokmay1 gerekli
gormektedir. Nitekim “Yalin aklin sinirlar iginde din” seklinde cevrilebilecek Kkita-
bin --makalenin baslarinda alintisini verdigimiz-- giris kisminda baska bir varliga
ihtiya¢ duyulmadiginin belirtilmesi aslinda bir catismanin oldugunun isaretidir.

Burada dikkat edilmesi gereken nokta, ahlak yasasinin kaynagi Tanri ola-
rak kabul edilse bile, Tanri'nin dayanak noktasi olarak kabul edilemeyecegidir.
Cunki Tanr'nin iyiyi sdylemenin ve belirlemenin 6tesinde, iyiyi emretmesi yani
Tanri’'nin “lyi budur” demekle yetinmeyip “Iyiyi yap” demesi, insan ile kurdugu
iliskinin itaat boyutunu ifade eder. Halbuki Kant bu tiir bir iliskiyi insanin akil-
I1 bir varlik olarak itibarina ve ahlaki 6zerkligine aykirt gérdiigiinden, Tanr’'nin

38 Michelson, Problem of God, s. 28.

39 Nitekim Kant, Tanr’nin Hz. ibrahim’den oglunu kurban etmek istemesini melek kiligina
girmis bir seytanin isi olarak nitelendirir. BK. R, s. 82.

40 Allen W. Wood, Kant’s Ethical Thought (Cambridge: Cambridge University Press, 1999),
s. 160-61.

41 Yani ahlak yasasina uygun davranilir ama, ahlak yasasindan dolay1 davranilmis olunmaz.
42 Susan Neiman, The Unity of Reason (Oxford: Oxford University Press, 1994), s. 129.
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emrediciligini sadece iyinin kaynagi oldugu kabuliine indirgeyerek goz ardi et-
mektedir. Cinkii sorun, Tanri'nin mutlak iyi olmasi degil, Tanri’'nin kendisinin
belirleyici ve emredici olmasidir:

Bir seyi emredildigi ya da avantaj getirdigi icin ve bir seyi yapmaktan ka-
¢inmayt yasaklandigi ya da kaybeden olacagim icin yapiyorsam, siiphesiz,
ahlaki bir niyet yoktur. Bundan dolayt, bir seyi Tanri istedigi i¢in degil, ken-
disinde iyi ve adil oldugu icin yapmaliy1z.43

fyi ve kotiniin ne oldugunu bildirse dahi, Tanr’'nin emrediciligi paranteze alin-
malidir. Tanr’'nin emriyle dédevin yerine getirilmesi s6z konusu oldugunda, insanin
kendi cabasiyla elde ettigi bir erdem degil, Tanr’nin yardimi s6z konusu olur.44 Bu
ise ahlakli insanin 6zerkligine aykirdir. Ciinkii 6zerklik, kararlarii kendisinin ver-
mesi, ahlakliligin dayanaginin aklin kendisi olmasi gerektigi anlaminda kullanilirsa
tam anlamiyla yerli yerine oturmaktadir. Nitekim Kant burada Tanri’'nin (ahlaki)
yasalarini anlamay1 kastetmemekte, daha ¢ok aklin ahlak yasasmin Tanri'yt da
kapsadigini sdyleyen ozerk ve etkin bir akla isaret etmektedir:

...Simdi ahlakliligin bu ilkesini, biittin 6znel farkliliklara bakmaksizin, iradeyi
belirleyen en tistiin bigimsel esasi kilan yasa koymanin genel gecerliliginden
dolay1 akil, biitiin akil sahibi varliklar igin bir iradesi, yani kurallarin tasa-
rnmiyla kendi nedenselligini belirleme yetenegine sahip olan; bu yiizden de
ilkelere goére, ¢linkii aklin bir ilkeden bekledigi zorunluluk yalniz insanlari
almaz, akil ve isteme sahibi biitlin sonlu varliklara kadar uzanir; hatta en
iistiin diistinen varlik olarak sonsuz varligi da kapsar.*®

Tanri'nin sézlerinin, yani vahyin de aklin ahlak yasasina gore degerlendiril-
mesi gereklidir. Insan aklinda bulunan ahlak yasasi kutsaldir ve Tann ile ayni
diizlemde olmasa bile, ayni degerde ve islevdedir.4¢ Bu anlamda, Kant tarafindan
Incil'in de aklin sinirlarina gére degerlendirilmesi ilgingtir. Buradaki sinirlilik, teo-
rik anlamda oldugu gibi, aklin anlayamayacagi noktalara isaret etmekten ziyade,
pratik aklin 6zerkligi geregi olusturdugu sinirlarin saglama alinmasiyla ilgilidir:

Ahlakliligr 6rneklerle gdstermeyi istemek, ahlakliliga yapilabilecek en biiyiik
kotiliktir. Clinki bana sunulan her 6rnegi, ilkin kendisi asil érnek, yani
model olmaga layik olup olmadigr konusunda, ahlaklilik ilkesine gore deger-
lendirilmelidir; ama higbir sekilde ahlaklilik kavramini yetkeyle saglayamaz.

43 VE,s. 22.

44 Eckart Forster, Kant’s Final Synthesis (Massachusetts: Harvard University Press, 2000),
S. 145.

45 KpV, 5:32.

46 R, s. 144. Ayrica bk. Aydin Isik, “Kant’in Din Felsefesinden Dogru Dinin Olgiitii Uzerine”,
Felsefe Dtinyast, 47 (2008), s. 172.
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Incil’deki kutsal Kisi bile -kutsalligini taniyabilmek igin- ilkin ahlaksal yetkin-
lik idealimizle karsilastirilmalidir. Kendi de kendisi igin sdyle der: “(Gordigu-
niiz) bana neden iyi diyorsunuz? (Gérmediginiz) biricik Tanr’dan baska hig

bize nereden geliyor? Yalnizca ideden, aklin ahlaksal yetkinlik konusunda
kurdugu ve dzgiir bir irade kavramina ayrilmazcasina bagladigi ideden.*”

Teorik akildaki zaman ve mekan, aklin imkanlariyla ilgili olarak aklin sinirlili-
gini ifade eder. Halbuki pratik aklin sinirlart teorik akilda oldugu gibi neyin aklin
sinirlarini astigiyla degil, neyin kendi sinirlar igerisine girmemesi gerektigiyle il-
gilidir. Makalenin basinda belirttigimiz ahlak ile din arasindaki iliskide meydana
gelen catisma, bahsedilen sinirlarin igine dinin belirleyici bir bicimde girmesinden
kaynaklanir. Eylemin ahlakiligi, iradenin 6zerkligini sart kosuyorsa, ahlak yasa-
sinin kaynaginin dinden ve dolayisiyla Tanri’dan gelmis olmasi, bu kaynak dogru
olsa bile, ikinci planda tutulmasint zorunlu kilmaktadir. Bdylece teorik akil neyin
olmasi gerektigine degil, olanin nasil olduguna bakarak sinirlarini ve siirhiligini
anlarken, pratik akil neyin olmasi gerektigine bizzat kendisi karar vererek sinir-
larint yaratmakta ve eylemde yetkili hale gelme iddiasina sahip olmaktadir. Bu
ayrm Snemlidir; ¢inkil akil, ahlakin kaynagimin ne oldugu gibi bir soruna degil
de ahlakin dayanagi ne olmalidir gibi bir soruna gecme hakkini ve ayni zamanda
Tanr ile catisma hakkini pratik aklin bu imtiyazindan almaktadir. Onemli ve asli
olan nereden geldigi, yani kaynaginin ne oldugu degil, nasil kullanildigidir. Bunu
kullanan ve dayanag olusturan oézerk insan olmalidir. iste Kant boylece ahlak ile
din arasindaki iliskiye, “Ahlakin kaynagi nedir?” yerine “Ahlakin dayanag ne
olmaldir?” yaklasimini getirerek yeni bir bicim vermektedir. Sorumlu olmak, bir
eylemde verilen kararlarin Kisinin kendisine ait olmasi iken, Kant ¢zerklikle bir
eylemde dayanak noktasimnin ahlak yasasi olmasini 6nermektedir. Yani karardan
sorumlu olanin ben olmast degil, verilen kararin belitli bir bigimde benden olmast
gereklidir.

Genel olarak bakildiginda Kant'in ahlak anlayisinda 6zgiirliik, ahlak yasasi
gibi kavramlarin belirli bir bicimde islendigini, yani Kant'in ahlakin fotografini
¢ekmenin Stesinde, onun bir resmini ¢izdigini s6yleyebiliriz. Bu anlamda Kant
bir analizde bulunmaktan ziyade, bir yorumda bulunmaktadir. Ornek vermek ge-
rekirse, Kant i¢in Tanri'nin ahlak yasasini insan aklina yerlestirmesi iyi bir eyle-
min O'nun i¢in yapilmasi gerektigine degil, O’'nun rizasina uygun olarak yapildigi
anlamina gelmektedir. Halbuki bu tiirden bir yaklasim, ayni Tanri'nin postula
edilmesinde oldugu tizere aklin zorunlu bir varsayimidir.® Tanr’'nin razi olmasi

47 @G, 4:408.
48 Aydin, Tanri-Ahlak ili§kisi, s. 127-28.
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gerektigi varsayilmaktadir. flging olan nokta, Tanr ile araci oluyor gibi géziiken
ahlak yasasinin bu durumda Tanr ile insan arasinda bir set haline gelmesidir.
Clnkil adeta Kant, ahlak yasasi varsa neden Tanri'nin emretmesine ihtiya¢ du-
yulsun, demektedir.4°

Kant'in 6zerk akil anlayisinda elestirilmesi gereken bir diger 6nemli nokta,
Tanr’'nin insan aklinin ilerleyisi acisindan degerlendirilmesidir. Tanri'nin emirle-
riyle hareket eden bir insanin ahlaki yetkinligine ulasmadigini diistinmek ahlaki
yetkinlige kavusuldugunda Tanri'nin emirlerine uymanin, hatta Tanri'nin emret-
mesinin anlamsiz olacagim diigiinmektir. Insanin ahlak yasasinin hem uyrugu
hem de yasa koyucusu olmasi, bdyle bir durumun olabilecegini kabul etmektir.
Bu anlamda akil ilahi olanin ahlaki oldugunu degil, ahlaki olanin ilahi oldugunu
One stirerek kendisini Tanr karsisina oturtmakta ve hatta O'nun yerini almakta-
dir. Nitekim Kant sadece ahlaki ddevleri degil, siyasi otoritenin ahlak yasastyla
uyumlu olan emirlerini de Tanrisal olarak nitelendirmektedir. Yani mesele sadece
ahlak yasasiyla Tanr arasinda bir baglanti kurma imkani degil, ahlak yasasinin
Tanrisal oldugundan hareketle insana neye itaat etme imkani verilebilecegiyle
ilgilidir.

Kant'in ézerklik anlayisinin sonucunda Tanri'ya, vahye karsi durusunun ne
vahyi ne de Tanr'y1 inkar etme anlamina gelmedigini belirtmistik. Buna karsin
ozerkligin kisinin sorumlulugunu vurgulamaktan ziyade, aklin etkinligini vurgu-
ladigini tekrar belirtmeliyiz. Ahlak yasasinin Tanri tarafindan kabul edilecegini
bilmek, ancak kendine fazlasiyla giivenen akla isaret etmektedir. Bu anlamda
Kant'in idealize ettigi insan, aklin varsaydigina yani postula ettigine giivenmeye
pozitif dinle saglanan inanmadan daha yatkindir. Ama postula etme gibi rasyonel
bir ¢ikarimin bir sistem icinde mesrulugu saglasa da aklin, dolayisiyla sistemin
sinirlarint agan Tanri, din, vahiy gibi meselelerde yetersiz kalacagi asikardir.

Sonug olarak Kant, soruyu “Ahlakin kaynagi nedir?”den “Ahlakin dayanagi
ne olmaldir?”a ¢evirerek hem aranilant hem de arama big¢imini, yani soru Kipini
degistirmistir. Yani “kaynak” yerine “dayanagl”, “nedir” yerine “ne olmalidir”t
koymustur. Boyle olmasinin iki nedeni oldugunu ileri strebiliriz: ilki Kant'in ya-
sadigr donemin artik bir seyin kaynagini aramaktan vazge¢mis olmasiyla ilgi-
lidir. Kaynaga iliskin arastirmalar aklin ya da duyularin, yani temelde 6znenin
disina ¢itkmak demek oldugundan terk edilmistir. Kaynakta yer alabilecek ak-
torlere iligkin bir degisiklik olmasa da onlarin rollerine iliskin bir degisiklik ol-
mus ve merkezi rolleri ortadan kalkmistir. Sonugta, Tanri'nin varligr kabul edilse
de, merkezl énemini kaybetmesi O'na uygun diizenlenen anlam diinyasinin da

49 Bu baglamda Kant'tan etkilenen Fichte'nin ahlak yasasi ile Tanr1'y1 bir tutan anlayist dik-
Kat ¢ekicidir. Bk. Aydin, Tanr-Ahlak lliskisi, s. 5.
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degismesi anlamina gelmektedir. Bunun en bariz drnegini Descartes’te gorebiliriz.
Descartes insan aklinin bilgiye ulasmada akildan bagka kaynagi oldugunu degil,
akildan bagka dayanagi olmadigint vurgulamaktadir. Bu anlamda Tanr1 yine kay-
nak olmaya devam edebilir; ama bu kaynagin dayanagi akil olmalidir. Bu nedenle
Tanrt'nin varligini en iyi sekilde ancak akil tizerinden saglama aliriz. Kanaatimizce
Descartes Tanr'nin ispatlanmasinin teolojiden ziyade felsefenin gérevi oldugunu
iddia ederken bunu kastetmekteydi. Descartes’in teorik akilda yaptigt bu belir-
lenime Kkarst ¢ikan Kant, buna benzer bir gérevi pratik akla ytkler. Pratik akil
kendisinin belirleyici oldugunu géstermek i¢in sorunun bicimini de belirlemekte;
“nedir’i “ne olmalidir’a ¢evirmektedir. Bu anlamda Descartes ile Kant arasinda
yaptigimiz Karsilastirmayi devam ettirirsek, Descartes teorik akli dayanak noktast
belirleyerek modern aklin temelini atarken Kant ézerklik anlayisiyla modern aklin
ingasini tamamlamis olmaktadir.

74



islam Arastirmalar Dergisi, Say 23, 2010, 75-115

Molla Fenari ve Bir Usul Metni Olarak
Serhu Dibaceti’l-Mesnevi

Semih Ceyhan*

Molla Fanari and Sharh Dibacat al-Mathnawi

Rumi's Mathnawi Ma’nawi is undoubtedly one of the most popular Sufi
texts. The first commentary made by an Ottoman scholar on this work was
Molla Fanarl's Sharh Dibacat al-Mathnawi. This concise treatise, which is a
commentary on the original Arabic preface of the first volume of al-Mathnawi,
provides contemporary readers with a perspective as to how to understand
Rumi’s text. This paper aims to analyse Fanari's intellectual identity and his
place in Sufi tradition, as well as his view of al-Mathnawi as a book about the
roots and principles (al-usul) of religion (al-din). One conclusion that stems
from Fanari's comments is that al-Mathnawi cannot be properly understood
without taking all the Islamic intellectual heritage, i.e., jurisprudence, theology,
philosophy as well as Sufism, into consideration.

Key words: Molla Fanari, Tasawwuf, ‘llm- al-ilahi, al-Mathnawi, Ustl al-din

“Viistlsuizliigiimiiz usulstizliigiimiizdendir.”
Ebii’'l-Hiiseyin en-N{ri

Modern dénemde islam medeniyetinin dini ve akli ilimleriyle ilgili akademik
arastirmalar medeniyetin geleneksel ifadeyle “miitekaddimin”, modern ifadeyle
“birinci klasik ¢ag” olarak adlandirabilecegimiz ilk alti asrinda yogunlasmis go-
zilkkmekte; “miiteahhirin” ya da “ikinci klasik ¢ag” denilen VII-XII. (XIII-XIX.)
yuzyillar arasindaki dénemin caligmalara konu olma eksikligi dikkat ¢ekmektedir.
Her ne kadar bu déneme ait miinferit ¢calismalar yapilmissa da, bunlar genellikle
askeri ve siyasi tarih arastirmalariyla sinirli kalmis, diisiince ve kiltiir alaninda-
ki arastirmalara yogunlagsmaktan sarfinazar edilmistir. Bunun arkasinda yatan
en onemli sebep, islam diinyasindaki Batililasma'nin éncti glicii olan oryanta-
list bakisin miisliiman ilim dinyasma hakimiyetidir. Oryantalist goriig, Islam

*  Dr., TDV islam Aragtirmalart Merkezi.
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diisiincesinin Gazzali'nin felsefe elestirisiyle birlikte son buldugunu, Gazzali son-
rast dénemin ya ilk dénem birikimi tizerinden serh-hasiye literatiiriine hapsedildi-
gini ya da rasyonel diizlemden uzaklasarak hitabi ve mistik bir sdyleme mahkim
oldugunu; bu sebeple islam dunyasinin bir bagan ve tstinligiinden soz edilecek-
se bunun sadece askeri ve siyasi alanda oldugunu iddia eder. Oryantalist bakisin
etkisini tagtyan misliiman entelektiieller ise farkinda olarak ya da olmayarak
Islam diistincesinin ikinci klasik ¢agini ihmal etmisler, Batr’ya karsi maglubiyet
yasayan Islam diinyasinin siyasi, toplumsal ve ilmi anlamda uyangini ilk do-
nem kaynaklarina geri ddonmede aramiglardir —ki bunun Tiirkiye 6zelinde Kur'an
mealine kadar giden tedennisi vardir. Bu yaklagim her seyden 6te islam diigiince
tarihindeki ilimlerin bir stireklilik, tekadmiil ve tedahiil icinde seyrettigini idrak
edememenin bir sonucudur. Bu yanlis alginin tersine ¢evrilmesinde atilacak en
onemli adimlardan biri, ikinci klasik ¢aga ait mevcut birikimi ortaya ¢ikarmaktir.

Osmanlt diistincesinin mimarlarindan Molla Fenari'nin (6. 834/1431), basta
nazari tasavvuf gelenegi olmak lizere, entelektiiel aidiyeti ile bu aidiyetin bo-
yutlarini yansitan érnek bir metin olarak Mesnevi dibacesine yazdig1 serhin —ki
Osmanli Mesneui serhleri literatiiriiniin énciisii kabul edilebilir— tahkik ve tahlini
kapsayan bu makale s6z konusu c¢abaya katki saglamayr amaglamaktadir.! Her
seyden 6te Osmanli ulemas! arasinda usulciiliigiiyle 6ne ¢ikmis bir sahsiyet olan
Fenari, mensubu oldugu farkli ilmi gelenekleri tevariis ederken, bu ilimleri bir po-
tada eritmeyi basarmis ve ilimler arasindaki hiyerarsik iliskinin boyutlarini ortaya
koymus nadir isimlerden biridir. Fenari gerek mantik eserine yazdigi kisa mu-
kaddimede gerek Mevlana'nin Mesnevi dibacesine yazdigl serhte bu yaklasimini
icmalen dile getirir. Dolayistyla dinin usuliiniin ne oldugunu ele alan Mesnevi
dibacesini serhetmesinin arkasinda yatan sebep her seyden cok usul anlayisini
sergileme kaygisidir. Zira Fenari en basta bir usul alimidir. Dini bilginin kaynagi,
bu bilgiye ulasma yéntemleri, farkli ydntemlerarasi iligki, hangi yontemin hakikat
bilgisine ulastiracagi, farkli yontemlerle elde edilen neticelerin miiesses biitlintinii
ifade eden islami ilimler arasindaki miinasebet gibi pek ¢ok sorunun ele alin-
dig1 dibace serhini analiz etmeden 6nce, serhin miellifi Molla Fenari'nin hangi
entelektiiel miras temelinde bu usul ve bilgi anlayisina sahip oldugu sorusunu
sormak kaginilmazdir. Diger bir ifadeyle, “Molla Fenari’'nin de dahil oldugu islam

1 Dibace serhi hakkinda iki ¢caligma vardir: Mustafa Agkar, “Molla Fenari’'nin ‘Serhu Dibaceti’l-
Mesnevi® Adli Risalesi ve Tahlili", Tasavvuf, 6/14 (2005), s. 83-102. Askar makalesinde
Fenari’'nin hayatinin ardindan risalenin genel muhtevasini vermekte ve bir tercime girisi-
minde bulunmaktadir. Diger ¢alisma i¢in bk. Semih Ceyhan, “Osmanli Diisiincesinin Mi-
marlarindan Molla Mehmed Fenari ve Serhu Dibaceti’l-Mesnevi”, Uluslararast Molla Fenari
Sempozyumu (4-6 Aralik 2009 Bursa): Bildiriler, haz. Tevfik Yiicedogru v.dgr. (Bursa: Bur-
sa Bllyiiksehir Belediyesi, 2010), s. 345-69. Bu calismada serh metninin tahkiki yer alma-
yip serhe dayanarak Mesneuvi gaye, konu, nitelik ve muhatap agisindan tahlil edilmektedir.
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diistincesinin ikinci klasik ¢aginin —ki buna diisiincenin Osmanl devri diyebiliriz—
temel Ozellikleri nelerdir?” sorusuna cevap aramak, genelde bu ¢agimn ilmi, fikri
ve siyasi hayatina bes asir damga vuran “Osmanl diisiincesi’nin, 6zelde sarih
Molla Fenari'nin entelektiiel kimliginin hangi temellere dayandigina gbz atmay1
gerektirir.

1. Sarihin Entelektiiel Aidiyeti ve Nazari Tasavvuf
(ilm-i ilahi) Gelenegindeki Yeri

Asil adi Semseddin Muhammed b. Hamza olan Molla Mehmed Fenari,
Yildinm Bayezid déneminde Bursa'da kadilik, II. Murad déneminde ilk olarak
seyhilislamlik (miifti'l-am) gorevlerine getirilmis, Bursa Manastir Medresesi'nde
miderrislik yapmistir.? Fenari, gerek mensubu oldugu beyani (dil, usul, fikih),
burhani (felsefe, mantik, kelam) ve irfani (tasavvuf) gelenekler® ve tarikatlar* ge-
rek yazdig1 eserler agisindan genelde islam 6zelde tasavvuf diisiincesini Osmanli
entelektliel hayatina intikal ettiren bir muelliftir. Bu anlamda Osmanl diistince-
sinin kurucu sahsiyetlerinden biri sayilabilir. Peki bu intikal hangi ilmi kanallarin
tevariisliyle gerceklesmistir? Bu soruya cevap bulmak Fenari'nin entelektiiel aidi-
yetini sorgulamay1 gerektirir.

1.1. Fenari’nin Entelektiiel Aidiyeti

ibn Haldin'un da ifade ettigi tizere, islami ilimler bir “tedvin” stirecinden ge-
cerek XII. asra kadar mistakilliyetlerini ve olgunlagsmalarini tamamlamislardi.

2 Hayati hakkinda bk. Ibrahim Hakki Aydin, “Molla Fenari”, TDV Islam Ansiklopedisi
(DIA), XXX, 245-247.

3 Fenari’'nin Islam medeniyetinde ortaya ¢ikan ilimlere dair tasavvurunu bilciimle gérmek
isteyenler igin su kitap anlaml bir baslangi¢ teskil eder: Uluslararast Molla Fenari Sem-
pozyumu (4-6 Aralik 2009 Bursa): Bildiriler, haz. Tevfik Yiicedogru v.dgr. (Bursa: Bursa
Biiytiksehir Belediyesi, 2010).

4 Fenari'nin Evhadiyye, Ebheriyye, Erdebiliyye, Rifaiyye, Zeyniyye ve Kazer(niyye tari-
katlarina nisbeti vardir (bk. Regsat Ongoéren, “Osmanli Devletinin ik Seyhilislami: Molla
Fenari'nin Tasavvufl Yonii", Tiirkler, haz. Hasan Celal Giizel v.dgr. [Ankara: Yeni Tiirkiye
Yaynlari, 2002], XI, 114-19). Abdiirrezzak Tek, Ongéren’in aksine Fenari'nin hicbir tari-
kata nisbetinin olmadigini, ¢iinkii buna dair giiclii bir delil bulunmadigini, onun sadece Zey-
niyye tarikatinin muhibbi kabul edilebilecegini, nitekim mezar taginin da Zeyniler'e mahsus
muska sekilli oldugunu sdyler (“Molla Fenari'nin Tasavvufl Kimligi”, dluslararast Molla
Fenari Sempozyumu, s. 441-58). Fenari'nin Rifaiyye disinda diger tarikatlara nisbetini
bildiren kaynaklar muahhar déneme ait olsa da, Rifaiyye silsilesi Fenari'ye en yakin do-
nemde yazilan Kemal Ahlati’'nin Miinevvirii’l-ezkarinda zikredilmektedir (Hact Selim Aga
Ktp., Kemankes, nr. 253, vr. 152-193), Aksine delil ortaya konulmadikga, diger bir ifadeyle
Fenari'nin herhangi bir tarikata nisbetinin olmadigi ona yakin dénem literatiiriinde agtk¢ca
zikredilmedigi ispat edilmedikce, Fenari'nin bir tarikat terbiyesinden gegctigini, bir sekilde
seyhlik yaptigini ve silsilenamelerde yer aldigini kabul etmek zorunludur. Zira Fenari'nin bir
tarikat miintesibi olduguna dair erken ve ge¢ dénem kaynaklarda bir icméa séz konusudur.
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Bununla birlikte birinci Klasik ¢ag islam dustincesindeki fikri catismalar devam
etmekteydi. Gazzall ¢catismanin ilim anlayisini yeniden ele almakla asilabilecegini
ileri stirdii. el-Miinkiz'daki ifadelerine gére esyanin gercek mahiyetinin ne oldugu-
na dair bir diisiince krizine girmesi, bu konuda kesin bilgiye ulasma arzusu, onu
“muhakkikler” dénemi diye anilan islam diisiincesinde ikinci klasik cagin ilk 6n-
clilerinden biri yapmuistir. Gazzali tahkikin, yani hakikat bilgisine ulagmanin felsefi
ve kelami yontemlerle degil, tasavvufl anlamda ahlaki arinmayla tahakkuk ede-
cegi neticesine varmistir. Gazzall sonrasinda ilimlerin ortaya koydugu meseleleri
“tahkik” stireci devam etti. Muhakkikler ddneminde metafiziksel ilkeler temelinde

gerceklestirilen ve bilgide hakikate ulagsmay1 amaglayan “kemalde tekamiil” siire-
ci —ibn Haldin’un nazarinda her ne kadar olumsuz karakterde olsa da— diisiince-
nin meselelerini halletme 6zelinde farkli metodolojik (usul) egilimlerin bir yandan
meczini bir yandan temyizini beraberinde getirdi. Bu tavri yansitan iki zirve isim
Fahreddin er-Razi ve ibn Arabi’dir. Razi stifilerin miisahede yéntemini reddetme-
den tahkiki kelam ve felsefenin ya da nakil ve aklin meczinde ararken, Ibn Arabi,
Razi'yi agarak “vahiy, selim akil ve sahih miisahede / kesf” birlikteliginde hakikat
bilgisine ulagilabilecegini dne siirdii. Razi'nin muakkiplerinden Adudiiddin el-ici

ile Ibn Arabi’'nin talebesi Sadreddin Konevi vasitasiyla bu iki tahkik tavri devam

ettirildi. Bu ¢ercevede Ici’'nin Mevakif1 ile Konevi'nin Miftahu’l-gaybt Osmanli
diislincesinin zeminini hazirlayan eserler olarak kabul edilebilir. Bu eserler bilgi-
nin konusu ve kaynagl, gercek bilgiyi elde etmede nakil, akil ve miikasefe yon-
temleri arasindaki iliski, hangi yontemin daha giivenilir oldugu, yéntemin ulas-
tig1 ilkeler ve ilkeler temelinde meselelerin nasil ¢dziimlenebilecegi sorgulamasi-
ni konu edinmiglerdir. Bu sorgulama felsefi kelam alaninda Ici'nin muakKipleri

Cemaleddin Aksarayi, Ekmeleddin el-Baberti, Alaeddin Ali Esved, Sa‘deddin et-
Teftazani, Seyyid Serif el-Ciircani, Haci Pasa ve ibn Miibareksah; nazari irfan sa-
hasinda ise Konevi'nin muakkipleri Afifiiddin et-Tilimsani, Saidiiddin el-Fergani,
Fahreddin el-Iraki, Mieyyidiiddin Cendi, Abdiirrezzak el-Kasani, David-i Kayseri,
Stileyman Konevi kanalindan genelde Osmanli, ¢zelde Fenari diisiincesine inti-
kal etmistir.? Nitekim Fenari, Mevakifin yine Ici tarafindan yazilan muhtasari

Cevahirii’l-kelam’a yazdig1 hasiye, Ibn Arabi'nin bir rubaisine yazdig serh ve

5 Osmanl diisiincesinin Islam medeniyetinde ortaya ¢ikan farkli ilmi gelenekleri tevartist
seklinde tegekkil ettigine dair tespitler i¢in bk. thsan Fazlioglu, “Turk Felsefe Bilim Tarihi-
nin Seyir Defteri”, Divan, 18 (2005), s. 1-57; Bekir Karliga, “Osmanli Diisiincesinin Olu-
sumu”, Yeni Tiirkiye, 6/33 (2000). Fenari'nin bagh bulundugu lisani/fikhi/kelami, Megsai-
burhani ve irfani geleneklerdeki yeri ve geleneklerin bir silsile ¢ercevesinde kendisine intikal edis
sekli hakkinda detayli bilgi icin bk. M. Taha Boyalik, “Molla Fenari'nin Aynii'l-a‘yan Adl
Tefsirinin Mukaddimesi: Tahlil ve Degerlendirme” (yiiksek lisans tezi, Marmara Universi-
tesi Sosyal Bilimler Enstitiisti, 2007), s. 19-26.
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Konevi'nin Miftahu’l-gayb’'na yazdigi Misbahu’l-tins serhiyle Razi, Ibn Arabi ve
Konevi geleneklerinin muakkibi oldugunu ispat eder.®

Fenari'nin bu farkli disiplinlerden beslenmesi onu ilimlerde bir sentez arayi-
sina iter. Akil, nakil ve kesfe iliskin bir tist bakis dahilinde beyani, burhani ve
irfani bilginin birbiri izerine temellenen tedahiili yapisini ortaya koymaya caligir.
Bu ¢aba onun nazarinda en basta bir usul (yontem) sorununa dayanir. Fenari’'ye
gore gercek (yakini) bilgiye ulasmada nakil esastir. Zira nakil bilgisi ile kesf bilgisi
aynt ilahi kaynaga dayanir. Nakli ve kesfi anlamak igin ise akla ihtiya¢ vardir.
Akil bilgiye ulasmada gerekli; ancak yeterli degildir. Dolayisiyla Fenari akl red-
detmemekte; fakat aklin sinirlarint géstermektedir. Ayni zamanda dilbilimci olan
Fenari'ye gore dil de akil gibi sinirl bir 6zellige sahiptir. Akil ve dilin bu smirliligt
onlart hakikat bilgisini “beyan” etmede bir vasitadan 6te bir sey kilmamaktadir.
Dili ve akli anlamli kilan ve onlar 6nceleyen ise varliktir. Dolayisiyla ferdi planda
bir varlik idraki hakikat bilgisine ulasmay1 éncelemektedir. Fenari, Ibn Arabi’nin
temellerini attig1 nazari tasavvuf gelenegine tabi olarak mutlak anlamda Hak'tan
ibaret olan varligin idrakinin nihai tahlilde ancak sifilerin kesf yontemiyle ger-
ceklestirilebilecegi inancinit paylasir.”

Fenari'nin bilgiye ulasmadaki usule yonelik bu tavri Gazzali'yi akla getirmek-
tedir. Ancak Fenari'de gercek bilgiye ulasmada nefis tezkiyesi ve ahlaki arinmanin
beraberinde getirdigi miikasefe bilgisinin konusu varlik hakikati iken, Gazzali'de
hal bilgisidir. Yontem bir, ulagilan neticeler farklidir. Bununla birlikte Fenari ve
Gazzall hakikat bilgisine ulasmada kesf yonteminin diger ilmi disiplinlerin yon-
temlerini diglayan degil, icine alan bir &zellige sahip oldugunu da eserlerinde
vurgulamiglardir. Dibace serhi temelinde agiklayacagimiz {izere bu metodolojik
tavir bircok sorunu da gérmezden gelmektedir. Simdilik sunu ileri siirebiliriz ki
Fenari'ye gore nakil, akil ve kesf hakikat bilgisine ulasmada ve ifade etmede
birbirine muhtag, zorunlu 6gelerdir. Bu minvalde Fenari'nin islam diigtincesinin
meselelerini tahkik etmede hem farkli yontemleri hem de farkli ilmi birikimleri
kullandig1 agiktir. Onun diisiince yapisinda dini ilimlerden fikih, kelam ve usul, te-
orik kanitlanma ydntemi olarak mantik, kesfin ulastig1 neticelerin biitiintinii ifade
eden vahdet-i viicid metafizigi, dini ve akli mesruiyet sorunu yasamadan bir ara-
da bulunmaktadir. Fenari’nin bu tavrinin kékenlerini Ibn Sina ile miitekaddimin
dénem stfilerinden Eb( Said el-Harraz'in karsilagsmasina dair menkibede gore-
biliriz. Buna gore Ibn Sina, stfi Harrdz’a, “Sizin miisahede ettiginizi biz biliyo-

6 Fenari'nin mistakil ilim dallarinda yazdig1 eserler ve hakkinda yapilan calismalar icin
bk. Kadir Gombeyaz, “Molla Fenari'ye Nisbet Edilen Eserlerde Aidiyet Problemi ve Molla
Fenari Bibliyografyast”, Uluslararast Molla Fenari Sempozyumu, s. 467-524.

7 Tahsin Gorgun, “Molla Fenari”, DIA, XXX, 248; a.mlf., “Klasik Tiirk Diistincesinin Temel
Meseleleri ve Molla Fenari”, Uluslararast Molla Fenari Sempozyumu, s. 186.
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ruz. Bizim bildigimizi siz miisahede ediyorsunuz” soziiyle nazar ve miisahede bil-
gisinin miisterekligini ifade etmistir.® Ancak her iki bilgi tiirii de killilere yonelik
bir bilgidir. Miisahedeye dayali mitkasefe / kesf bilgisinin ciiz'iyyata dair bilgi ol-
dugunu dikkate aldigimizda ise bagka bir sorunla kargsilagiriz.® Acaba stfinin ciizi
kesf bilgisi ile kiilli bilgi arasinda miinasebet nasil saglanacaktir? Gerek Razi'ye
gore gerekse Ibn Arabi ve Konevi gelenegine gére nazari-burhani bilgilerin her
iki bilgi tiirli arasindaki miinasebeti saglayan ilkeleri insa etmede aracilik roli
ustlenmeleri zorunlu olmasa da bir imkandir. Konevi ilm-i ilahinin mebadi ve
mesaili hakkindaki gercek ve dogru yorumun 6grenilmesinin, bunlar hakkinda
bilgi veren arifin halinin gerektirdigi “makul bir delil” sayesinde olabilecegini sdy-
ler. Molla Fenari makul delili “nazari-burhani asillar (usul)” seklinde yorumlar.
Fenari ilm-i ilahiye dair bilginin idrakinde diger yolun, kulun calisip ¢cabalama ve
Hakk’a tevecciihi sonucunda Hakk'in saflagsmis kalbe herhangi bir harici vasita
(kiyas ve Onciiller) olmaksizin 6gretmesi seklinde oldugunu ileri stirer. Bu yolla
elde edilen kesin bilgiye “fitri-ilahi burhan” denilir ki ilham ve kegfle elde edilen
oncullerden mirekkep burhandir.!©

Razl el-Metalibii’l-aliye’de sufilerin olduk¢a miigkiil ve zorlu bir yol olan
riyazet neticesinde nefislerine ulvi nurlarin ve ilahi sirlarin tecelli etmesinin bir
imkan oldugunu, ancak sfinin bunlarn tafsiline vakif olamadigini, hem vakif
olmasi hem de tecellilerin idrakinde diisiilen hatalardan salim olmak igin stfiye
nakle dayali nazari idrakin gerekliligini savunur. Ote yandan Razi’ye gore riyazet
yolu her stlik edeni mutlak acidan vuslata erigtiren, vuslata ulastirsa bile mutlak
acidan bilgi sahibi kilan bir yol degildir.!! Razi'nin bilgiye ulasmada bir imkan

8 Biz bu tiirden bir diyalogu “Ibn Riisd’iin ibn Arabi’yle karsilagsmasinda ona sordugu su
soruda gérmekteyiz: ‘Kesf ve feyz-i ilahide buldugun sey bize mantigin (nazar) verdigi
sey midir?’ Bu soruya Ibn Arabi'nin verdigi o meshur paradoksal cevapta aslinda kendi
din felsefelerinde dikey metodolojiyi ve timdengelimi esas, yatay metodolojiyi ve man-
tiksal ¢ikarimlari ise ilkiyle irtibath ama tali olarak kullanmakta olan stfi metafizikgiler
ile bunlardan yalniz basina ikincisini izleyen Messai diisliniirler arasindaki en temel far-
ki gérmekteyiz. Geng bir sGfi olarak fbn Arabi’nin bu soruya bir yoniiyle “evet” ve bir
yoniyle de “hayir” olarak cevap vermesi stfi metafizik¢ilerin sanilanin aksine ve digerleri-
nin hilafina her iki metodolojiyi de kendi yerlerinde kullanmaya bir itirazlarinin olmadigini
gostermektedir” (bk. M. Erol Kilig, “Bir Metodun Metodolojisi: Dini Ilimler Metodu Olarak
Tasavvufa Mukayeseli Bir Yaklasim”, dsal, 1/1 [2004], s. 102).

9 Niyazi-i Misti, Risale-i Tevhid'inde nakil, akil, miisahede ve mukasefe bilgisi arasindaki
farki soyle bir misalle izah eder: Bir sehrin varligina dair haberi isitmekle hasil olan bilgi
nakil bilgisidir. Bu bilgiyi zihinde tasavvur etmek akil bilgisidir. Sehri uzaktan kiilli bir bi-
¢imde gérmek miisahede bilgisidir. Sehrin igine girip cliz'iyyatini idrak etmek ise miikasefe
bilgisidir. Bk. Risale-i Tevhid, Stileymaniye Ktp., Tahir Aga Tekkesi, nr. 334, s. 2.

10 Molla Fenari, Misbahu’l-iins, nsr. Muhammed Hacevi (Tahran: intisarat-1 Mevla, 1374
hs.), s. 5.

11 Fahreddin er-Razi, el-Metalibti’l-aliye mine’l-ilmi’l-ilahi, ngr. Ahmed Hicazi es-Sekka
(Beyrut: Darti’l-kitabi'l-Arabi, 1407/1987), 1, 54-55.
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olarak gorse bile, herkes (avam) igin genel-gecer addetmedigi riyazet yoluna bu
yaklagimi Ibn Riigd'iin géruglerinin bir uzantisidir. ibn Riigd soyle der: “Stfilerin
nazar hakkindaki goriislerinde izledikleri yol nazari bir yol (tarik) degildir. Yani
oncillerden (mukeddemat) ve kiyastan miirekkep degildir. Stifiler gerek Allah bil-
gisinin (marifetullah) ve gerekse mevctidatin bilgisinin sehvani arizalardan tecridi
esnasinda nefiste agiga cikan bir sey oldugunu, tipki bir fikrin talep edilen yere
gelmesi gibi bir sey oldugunu ileri stirerler. Biz de deriz ki varligini kabul etsek bile
bu yol avamin yolu degildir. Avamin ihtiyaci olan bu degildir. Eger insanlar icin
secilen yol bu olsaydi o zaman nazar tarikinin batil olmasi icap ederdi.”!?

Sadreddin Konevi ise meseleyi bilgiye ulasma yontemlerinin mutlak farkliligi-
na dikkat cekmekten ziyade, bilgide kesinlik (yakin) ve itminana erme problemi
seklinde ele alir. O, filozoflarin teorik diistince ve fikir giicliyle elde ettikleri kesin
bilgilerinde zaman icinde siipheye diisebileceklerini ya da kesin olmayan bilgileri-
ni kesinmis gibi kabul edebileceklerini, bu durumda ya itminansizlik ya da bilgiye
yonelik sahte bir glivene kapilabileceklerini iddia eder. Konevi'ye gore zevk ve
misahede ehlinin tecriibelerinin sonucunda tahsil ettikleri bilgiye karst tavirlart
filozoflarinkiyle benzesmektedir. Buna gore miisahede ehlinin ortaya koydugu
bilgilerin nazari agidan delillendirilmesi, ilkelerin ortaya konulmasi zorunludur.
Nitekim Miftahu’l-gayb Kitab1 bu gercevede viicut bulmustur denilebilir. Bu me-
sele nazar ile miisahede ya da felsefe ile tasavvuf arasindaki iliskide énemli bir
noktaya isaret eder. Konevi'ye gore her tiirlii bilgide kesinligin saglanmasi icin
nakli ve akli bilgi (ilme’l-yakin) ile miisahede bilgisi (ayne’l-yakin) birbirini izah
eder sekilde ayni dlciide ele alinmalidir. Ancak en kesin bilgi Hakk'in mevhibesi
olan bilgidir ki (hakka'l-yakin) Hakk'in secilmis kullarina bir inayetidir. Konevi
bilgide kesinlik, yani giivenilirlige ulasmak icin felsefenin tasavvufa, tasavvufun
felsefeye ya da nakli de esas alan felsefi kelama muhtag¢ oldugu kanaatindedir.
Fakat bilgi ve idrak araglarinin her tiirlii engelden salim olmasi, kesinligin sag-
lanmasi i¢in herkese bir esastir. Bu da idrak glicii olan nefsin tezkiyesiyle baglar.!?
Daviid-i Kayseri de Konevi'nin tiim metafizik bilimlerin dayanacag sahih ilke ve
kaide insa etme girisimini tasavvuf 6zeline tagimig, tasavvuf ilminin “tahayytller”
ve “siirsel ifadeler” seklinde diger ilim mensuplar tarafindan kiigimsenmesine
muhalif olarak ozellikle Risale fi't-tasavvuf ve Mukaddemat adli eserlerinde il-
ham ve kesf bilgisinin degerlendirilebilecegi, ehl-i nazarin anlayabilecegi sekilde
olgltler vazetmeye calismisti.'* Molla Fenari'nin tavrinin buna gore Kayseri'den

12 ibn Riigd’den naklen bk. Kilig, “Bir Metodun Metodolojisi”, s. 102-3.

13 Ekrem Demirli, Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlik (Istanbul: iz Yayinciik, 2005), s.
110-15; a.mlf., [slam Metafiziginde Tanrt ve insan (Istanbul: Kabalci Yaymnevi, 2009), s.
127.

14 Kayseri, nazar ile kesf ehlinin dilini mezcederek yazdigini séyledigi Fusas serhinin mu-
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daha ¢ok tiim ilimlerin kendilerine yer bulabilecegi bir metafizik ¢erceve gelistir-
mede Konevi'ye yakin oldugu sdylenebilir.

Neticede Fenari diigsiincede Razi gelenegini devam ettirirken, !5 ibn Arabi ve
Konevi'nin oncliliigiinii yaptigl nazari tasavvuf gelenegini Razi geleneginin iis-
tine eklemledigi ileri strilebilir. Fenari, islam diigtincesindeki bu sistematik tav-
ryla ilim ve medrese geleneginin de seyrini belirleyen sahis olmustur. Osmanl
ilim gelenegindeki mutasavvif-alim tipolojisinin tesekkiiliinde Daviid-i Kayseri
ilk, Molla Fenari ikinci halka seklinde goziikiir. Kayseri'nin kesf bilgisinin teo-
rik ve mantiki ilkelerini ibn Arabi-Konevi gelenegini izleyerek inga etme gay-
reti, kendisinden sonra Molla Fenari, Zenbilli Cemali Efendi'®, Miftahu’l-gayb
sarihi Kutbiiddinzade izniki, Bahdeddinzdde Mehmed Efendi'” ve ibn Kemal'®

kaddimesinde sdyle der: “...Bu sirlart bilmek, bu taifenin (stfiler) ittifak ettigi kaideleri ve
asillart (usul) bilmeye baghdir...” (Daviad-i Kayseri, Mukaddemat, haz. Turan Kog v.dgr.,
Kayseri 1997), s. 5 (Arapga metin).

15 ismail Hakki Uzungarsili, Fenari’yi Osmanl’da Razi mektebinin kurucusu kabul eder: “Bir
¢ok Islam memleketlerindeki ilim miiesseseleri Seyhii'l-ulema Imam Fahruddin Razi’ye men-
subdur. Osmanlilar'in medrese teskilatinda da bu mektep esas olmus ve bunu ibtida Molla
Fenari diye meshur olan Semseddin Mehmed kurmustur. Bunun talebelerinden Molla Yegen
diye sohret bulan Mehmed b. Armagan, Tirkiye'de asirlarca devam eden Fahr-1 Razi mek-
tebinin baginda gelmektedir. Bunun talebesi olan meshur Hizir Bey XV. ytizyilin ikinci yarist
ile XVI. yiizyila ziynet veren talebeleri ile bu mektebi en yiiksek derecesine ¢ikarmiglardir ki,
Bursali Hocazade, Hayali Semseddin, Kastalani, Sinan Pagsa, Muarrifzade, Hatipzade bunlar-
dandir. Sinan Paga talebesinden Tokatli Molla Liitfi, onun talebesinden ibn Kemal ve onun da
talebesinden Ebussuiid Efendi de ayni mektebin en yiiksek sahsiyetlerindendir” (Uzungarsili,
Osmanlt Tarihi, Ankara: Tiirk Tarih Kurumu Basimevi, 1949, 11, 585).

16 “Stfi Molla” lakapll Seyhiilislam Zenbilli Cemal Efendi Vacibii’l-uticad risalesinde Ehl-i
stinnet inancinin vahdet-i viicida mantiki acidan nasil ulastigini temellendirmeye calisir
(Istanbul Belediyesi Atatirk Kitapligl, Osman Ergin, nr. 314, vr. 483-523),

17 Seyhiilislam Mtsa Kazim Efendi tarafindan terciime edilen Vahdet-i Viicad risalesinde
Bahaeddinzade —ki Ebiissutid’'un hocasidir- vahdet-i viicidu mantiktaki bes tiimelle temel-
lendirir: “Vakta ki sifiyyeden sud(r eden sozlerin zahiri tavr-1 akildan hari¢ ve tebaud ve
nakle muhalif goriildii. Bu sozler beyne'n-nas sebeb-i fitne ve mefsedet ve mahall-i inkar
ve tdhmet oldu. Ba-huslis vahdet-i viicid meselesi, yani sGfiyyenin biitiin mevctdatta
vichdun bir olduguna kail olmalari, bu mesele sebebiyle nasin bazisi bazisini tekfir ediyor
ve buna dair olan bahisler beyne't-tavaif bugz ve adavete bais oluyor. Bu meseleyi kimisi
kabul kimisi red ve kailini tekfir ediyor. Ve halbuki tarafeynden ekserisi su meseleyi fehm
hususunda zan ve tahmin tlizere olup sifiyyenin maksadlarini tahkik ve tayinden pek uzak
bulunuyor. Ne bu meseleyi kabul edenler miitebassirane rivayet ediyor ne de onu red eden-
ler miiteayyen ve makbul bir eser-i dirayet gosterebiliyor. Bu sebeble ne red ve kabtl-i
makbl oluyor ne de tebaguz ve tehasid ve ne bagka bir netice husule geliyor. Binaenaleyh
mahall-i nizd’ taayytiin ve tebeyylin ve ondan hakikat-i meseleyi ahz, nehy ve red ve kabul
cihetlerinden her biri tezahiir etsin i¢in stifiyyenin bu meseleye dair olan sézlerini telhis ve
bu sozlerinden maksadlarini bi-hakkin tahkik etmek kasdiyla hicbir kitabda mislini bula-
madiginiz gibi hicbir hitabda ivaz ve bedeline zafer-yab olamadiginiz bir tarz-1 takrir ile su
risleyi tahrir ettim” (istanbul Belediyesi Atatiirk Kitapligi, Belediye, nr. 433, vr. 43-52).,

18 Seyhiilislam Ibn Kemal, Risale fi Ulami’l-hakayik’ta bilginin akilla ve Hak'la olmak tzere
iki tlri oldugunu Hak'la bilmenin (ma‘rifetiin bi'l-Hak) daha gercek ve kamil tarik ol-
dugunu sdyler (Siileymaniye Ktp., Kilig Ali Pasa, nr. 1028, vr. 64P). Kelam, tasavvuf ve
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gibi alimler tarafindan da devam ettirilmistir.1° Bdylelikle Fenari'nin temsil ettigi
kelam, felsefe ve tasavvuf girisimliligine dayali klasik Osmanli diisiincesi -son
asra degin bazi istikrarsizliklar kaydetse de- tekke-medrese-devlet arasindaki
kuvvet birliginin saglanmasinda da nazari temeli olusturmustur.

1.2. Fenari’nin Nazari Tasavvuf Gelenegindeki Yeri

Molla Fenari'nin nazar/irfani tasavvuf (ilm-i ilahi) ¢izgisine aidiyetine dair
ilk tespit bilindigi kadariyla Taskdprizade'ye aittir. TaskOprizade, nazar ile tas-
fiye yolunun birlesmesinden meydana gelen “ilm-i ilahi”nin pirinin Idris (a.s.)
oldugunu, Anadolu’da bu ilmin reisligini Sadreddin Konevi'nin tstlendigini ve
ondan Fenari'ye intikal ettigini iddia eder.?® Katib Celebi de Fenari'nin nazari
tasavvuf gelenegine aidiyetini tespit noktasinda Tagkdprizade'yi izleyenlerden-
dir. Celebi'ye gore ilm-i ilahinin Anadolu’daki temsilcisi Fenari iken, Acem il-
kesinde Celaleddin ed-Devvani'dir. iki miellifin seyhi ise Sadreddin Konevi ile
Kutbiiddin-i Sirazi’dir.2! Konevi ve Sirdzi'nin diisiince kaynag ise Israkiligin piri
Sehabeddin es-Stihreverdi’dir. Dolayistyla Fenari'yi Israki olarak tammlamak ge-
rek Tagkoprizade'ye gerek Katib Celebi'ye gore daha dogru bir hikiimdiir. Bu id-
dialar kismen dogru olmakla birlikte hem tarihsel hem de ilm-i ilahinin kaynagini
ve mabhiyetini tespit agisindan eksiktir.

Taskdprizade'ye gore ilm-i ilahinin Konevi'den Molla Fenari'ye aktarimi
Fenari'nin babasi Molla Hamza vasitasiyla olmustur. Fenari, lizerine serh yaz-
dig1 Konevi'nin Miftahu’l-gayb'ini —Ki Kitap tasavvuf metafizigini konu, ilkeler
ve meseleler agisindan temellendirmektedir— babasindan, o da Konevi’den oku-
mustur. Ancak babasinin Konevi'den okumus olma ihtimali tarihsel agidan pek
de miimkiin gérinmemektedir. Zira Konevi'nin vefat yili (673/1274) dikkate
alinirsa, Fenari dogdugunda babasinin 100 yaslarinda olmasi gerekir ki, bu da
kronolojik bir agmaza yol acar. Oysa babasinin Konevi'den degil talebesinden
okumus olmasi kuvvetle muhtemeldir. Dolayisiyla Fenarl'yi Konevi'ye baglayan
tarihsel irtibatta zayifliklar vardir. Ancak Fenari'nin hem Miftahu’l-gayb’'t hem

fikhin terkibine sahit oldugumuz Risaletii’l-miinire’sinde ise zahir ulemasinin bir meselede
miugkil duruma diigtiikleri zaman meselenin halli igin marifet ve batin ulemasiyla istisare
etmelerini, Imam Safii’nin stfiyyeden Seyban-1 Rai ile bdyle yaptigini tavsiye etmektedir
(Istanbul: Matbaa-i Cemal, 1308, s. 28)

19 Diger misaller igin bk. Resat Ongéren, “Osmanh Klasik Déneminde Tasavvuf-Kelam {ligki-
si”, Akademik Arastirmalar Dergisi, 4-5 (2000), s. 31-42.

20 Tagkdprizade, Mevsaatii mustalahati Miftahi’s-saade ve misbahi’s-siyade fi mevzaati’l-
ulam, ngr. Ali Dahrlic (Beyrut: Mektebetii Litbnan, 1998), s. 251.

21 Katib Celebi, Kesfii’z-zunan, haz. M. Serefeddin Yaltkaya — Kilisli Rifat Bilge (Ankara: Milli
Egitim Bakanlig, 1941), 1, 160.
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de Fusasii’l-hikem'i okuttugu, Emir Buhari'ye Miftahu’l-gayb lizerinden icazet
verdigi -Taskoprizade'nin nakliyle- tarihi bir gercekse onun tasavvuf metafizigini
bir “mukaddime”?2 geklinde vazeden Konevi'ye, Konevi’den ibn Arabi’ye uzanan
Ekberiyye mektebinin miintesibi oldugu agiktir.?® Fenari bu mektebe, daha énce
zikrettigimiz tizere, Afifiiddin et-Tilimsani, Saidiiddin el-Fergani, Fahreddin-i Iraki,
Mieyyididdin Cendi, Abdiirrezzak el-Kasani, Daviid-i Kayseri, Siileyman Konevi
zinciriyle baglanmistir.

Katib Celebi, Fenari’'nin baglh oldugu ilm-i ilahi geleneginin pirinin idris pey-
gamber olduguna hiikmeder. Bu hiikiim aslinda israkiligin kurucusu Sehabeddin
es-Stthreverdi kaynaklidir. Stihreverdl “nur ilmi” olarak niteledigi ve varlik ha-
kikatinin incelendigi ilm-i ilahinin fer* mesabesindeki tiim ilimlerin dayanagini
teskil eden asil ve kiilll ilim oldugunu soyler. Celebi metafizik (ma ba‘de’t-tabia)
olarak tanimlanan ilm-i ilahinin her seyin kaynagi olan Tanr bilgisini inceledi-
ginden, ilahi ilim olarak adlandinldigini belirtir. Ilm-i ilahiye ulastiran iki yon-
tem vardir: Birincisi Messailer'e mal edilen tiimevarim ve nazar yontemi, ikincisi
tasfiye ve riyazet yontemidir. Birinci yontemin temsilcisi Aristo, ikinci yonte-
min temsilcisi Sokrat, Eflatun ve Siihreverdi’dir. Siihreverdi de Tagskdprizade ve
Celebi’'nin fikirdeki 6nciisii olarak hikmet ilmini —ki ilm-i ilahidir- diisinme ile
degil, sezgi (teellith) ile tahsil ettigini, daha sonra bilgisine akli delil aradigini,
delilden sarfinazar edecek olsa bile sezgisel bilgilerinin kendisini siipheye dii-
stirmeyecek sekilde yakini oldugunu ileri siirer. Stthreverdi'ye gore ilm-i ilahinin
onderi Eflatun’dur. Ondan énce &zellikle hakimlerin atasi Hermes (islami kay-
naklarda bilgi ve hikmetle 6zdeslestirilmis peygamber olan idris), Empedokles
ve Pisagor’'un bu ilme oncelik ettigini iddia eder.2* Gerek ibn Arabi’nin gerek
Konevi'nin eserlerinde tarihsel acidan ilm-i ilahinin kaynak sahsiyetleri hakkin-
da acik ifadelere rasttamamaktayiz. ibn Arabi i¢in idris peygamber, Allah tara-
findan “gizgi ilmi” ile gdnderilmistir. Ote yandan Fusas'ta bedenden soyutlanan

22 Herhangi bir ilim 6grenilmeye baglanmadan 6nce, o ilmin digerlerinden farkini geregince
temyiz ve idrak etmek ve ayrica ilmi dgrenme isteginde “basiret” lizere bulunmak baki-
mindan bilinmesi gereken hususlar “mukaddime” baslig1 altinda ele alinir. Bu hususlar o
ilmin mevzuu, mebadisi, mesaili ve faydasindan (gaye) miitesekkildir. Konu hakkinda ge-
nis bir inceleme igin bk. A. Ciineyd Koksal, Fikth Usaliintin Mahiyeti ve Gayesi (Istanbul:
TDV ISAM, 2008), s. 38-77.

23 Tagkoprizade, es-Sekaiku’n-nu‘maniyye fi ulemai devleti’l-Osmaniyye, nsr. Ahmed
Subhi Furat (Istanbul: IU Edebiyat Fakiiltesi, 1405/1985), s. 24, 54-55.

24 Siihreverdi, israk Felsefesi: Hikmetti’l-israk, ¢ev. Tahir Ulug (Istanbul: iz Yayincilik, 2009),
s. 26-27. Sithreverdi eski hakimlerle sonrakiler arasinda ilm-i ilahinin temel meselelerinde
hi¢bir ayrilik olmadigini, hepsinin Allah’in birliginde hemfikir oldugunu, farkliligin sadece
acik ve kapali dil kullanma tercihinden ibaret oldugunu ileri siirer. Stihreverdi'ye gore Aris-
to her ne kadar biiyiik, derin ve keskin gorislii bir filozof olsa da listadi Eflatun’u gdlgede
birakacak kadar gézde biytitilmemelidir.
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kimselerin Tanr hakkindaki bilgilerinin miimessilidir. Bu anlamda Idris tenzih
bilgisini (kuddas hikmeti) temsil etmektedir. Oysa Ibn Arabi’ye gére Tanri'nin
bilinmesi ancak tesbih ya da alem bilgisi ile tamamlanir. Tanri hakkinda bilgi
(ilm-i ilahi) tenzih-tegbih dengesinin saglanmasiyla elde ediliyorsa idris bu bil-
ginin sadece bir yoéniinii temsil etmektedir.25 ibn Arabi Fiitahat'in XIV ve XV.
bablarinda sir ilminin (ilm-i ilahi) kaynaginin Hz. Muhammed’in ruhu (hakikat-i
Muhammediyye) oldugunu, biitiin peygamberlerin ve o peygamberlere tabi olan
velilerin (veli-nebi) bu ilmi “mudavi’l-kalim”2¢ (yaralar1 tedavi eden) olan
hakikat-i Muhammediyye'den aldiklarint belirtir. Fusas'ta da biitiin peygam-
berlerin yegane bilgi kaynagi ayni hakikattir. Ibn Arabi’ye gére miudavi’l-kalam
lediinni ilimde mutlak kutuptur. Adem, Isa, YQsuf, idris, Har(in, M{isa ve ibrahim
peygamberler miidavi'l-kiilimun halifeleri mesabesindedir ki yedi bedel olarak
nitelenir. Bu yedi bedel lediinni bilgiden aldiklar1 pay miktarinca alemde belli bir
bélgeyi / iklimi yonetirler. Yonetim isini bu peygamberlerin kademi tizere olan
veliler tstlenir. Ibn Arabi bu hususta, “Bu timmetin bilginleri Israilogullarinin pey-
gamberleri gibidir” rivayetini kullanmaktadir.?” Goriildiigii tizere Tagkdprizade ve
Katib Celebi’'nin Stihreverdi’den naklen ilm-i ilahinin pirinin idris peygamber ol-
duguna dair tespiti, Ibn Arabi’nin gérusiniin sadece bir kismini yansitmaktadir.

Ote yandan ibn Arabi ve Konevi'nin ilm-i ildhi konusunda felsefeye bakigi
Gazzali gibi diglayici dzellikte degildir. Bu baglamda ibn Arabi sdyle der: “Senin
filozofun dini olmadigina iliskin séziine gelince, ‘onun dininin olmamast’ sdy-
ledigi her seyin batil oldugu anlamina gelmez. Bu durumu her bir akilli kim-
se ilk bakista kavrar.” Sunu soyleyebiliriz ki Ibn Arabi, kesf ve rabbani ilka ile
kaim ilhami marifetin istinliigiinii giiglendirmeyi istedigi kadar, filozoflardaki
akli nazar ve marifeti inkara yogunlagmaz. ibn Arabi “muhakkik stfi”deki kAmil
marifeti diizenleyince, felsefe ile tasavvuf arasindaki tenakuzu tistiin bir yapida
toplamaktadir. Oyle ki filozofun bilgisi stfinin kesfinde ickin ve miindemig olarak
apacik bir sekilde ortaya ¢ikmaktadir. ibn Arabi ve Konevi’nin mutlak anlamda
felsefeyi degil, donemsel ayrimlara giderek bazi filozoflar elestirdigi ileri siirtile-
bilir. Ibn Arabi’ye nispet edilen el-Hikmetii’l-ilhamiyye de muhakkik —filozoflar
ile miutefelsif- filozoflar arasinda bir aynma gidilerek Eflatun “ehl-i kesf ve’l-
vicid” kisminda degerlendirilir. Aristo ise felsefeyi ifsat eden kimsedir. Nitekim

25 1bn Arabi, Fustaisu’l-hikem, ¢ev. ve serh Ekrem Demirli (Istanbul: Kabalci Yaymevi, 2006),
s. 310-11.

26 “Kulim” kelimesi ayni zamanda ge¢mis peygamberler i¢in kullanilan “kelime”nin kékeni
olan “kelim”in (yara) ¢oguludur. Buna gore miidavi’l-kiiliim tiim peygamberlere verilen
hikmet ve hakikatleri yani onlarin kelimelerini tashih etmeyi, sthhate kavusturmayi ifade
etmektedir.

27 ibn Arabi, Fiitahat1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yaymncilik, 2006), 1,
438-56.
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ibn Arabi'nin Tedbiratii’l-ilahiyye de Aristo’ya nisbet edilen Sirrii’l-esrar Kitabini
hikemi siyasette eksik bulup agmaya ¢alismasi, el-(stiikussat kitabindan dolay1
Aristo’yu doga bilimlerinde énemli bir sey getirmedigi igin tenkidi, genglik yilla-
rnda Kurtuba'da kargilastigi Aristo takipgisi ibn Rugd’e elestirisi, ibn Arabi’nin
Aristo’ya yaklagiminin érnekleridir. ibn Arabi ve Konevi'de ilk filozoflardan pey-
gamber ve kamillerin yolunu paylasarak insanlar1 ahlaki kemale yonlendirenlere
miispet bakilirken, Aristo’dan itibaren cedelle hakikate ulasmaya calisanlar ki-
nanir. Molla Fenari de Risale-i Ucale’de Aristo'nun alemin kidemi diisiincesini
elestirmis, seriat ulemasinin ve ehl-i tasavvufun alemin hadis oldugu inancini
paylastigini savunmustur.28 Buna goére Ibn Arabi, Konevi ve Fenari’nin Sokrat
ve Eflatun gelenegine daha yakin durdugu sdylenebilir.2° Bu yorum Stihreverdi
icin de gecerlidir. Ancak Sthreverdl “Yunan ilimlerinde filozoflardan {istiin de-
gilsem de onlarla esitim. Ancak zevk yoniinden onlardan Gistiniim” diyerek ilk
filozoflardan kendisini ayirt etmede Ibn Arabi ve Konevi gibi israrli davranmaz.3°
Konevi'nin Eflatun izindeki muhakkik hakimler ile Aristo takipcisi miitefelsif filo-
zoflar ayirt etmesinin istisnasini Ibn Siné tegkil eder. Konevi'nin “son eserlerinde
tasavvufa yoneldigi hissedilen” seklinde niteledigi ibn Sin4, muhakkik hakimlerin
baginda gelmektedir.3! Molla Fenari’'nin de Razi vasitasiyla Ibn Sina’dan Tisi'ye
uzanan Messai felsefe gelenegine baglandigi bir gergektir. Bu irtibat Molla
Fenari’'nin Misir'da bulundugu sirada kendisinden akli ilimleri okudugu hocasi
[bn Mubareksah’la kurulur. Molla Fenari’den ibn Sind’ya uzanan hoca-talebe ilig-
Kisine dayali silsile gdyledir: Fenari, ibn Mubareksah, Kutbiiddin er-Razi, Hatib el-
Kazvini, Nasiriiddin-i Tasi, Abdiillatif el-Bagdadi, Feridiiddin Damad, Sadreddin
Serahsi, Efdaliiddin Geylani, Ebii'l-Abbas Levkeri, Behmenyar, Ebli Ubeyd el-
Clizcani, Ibn Sina. Silsilenin kilit halkasi Kazvini’dir. O, bir yandan nazari irfan-
la barisik felsefi kelamin dnciisii Razi'nin talebesi Esiriiddin el-Ebheri'nin, diger
yandan Megsai ¢izgiyi devam ettiren Nasiriiddin-i TGsi'nin 6grencisidir. Boylelikle
hem Mesgsai hem kelami gelenegin mezci Kazvini’den iran’daki Kutbiiddin-i Sirazi
ile Kutbiiddin er-Razi'ye, Kutbuiddin er-Razi’den Misir’daki ibn Miibareksah’a,
ibn Mubareksah’tan da Anadolu’daki Molla Fenari’ye intikal eder.52

28 Molla Fenari, Risale der Tasavvuf (Stleymaniye Ktp., Resid Efendi, nr. 344/5), vr. 49b-
574,

29 Bununla birlikte Ebi'l-Ala el-Afifi, Abdurrahman Bedevi, Osman Yahya ve Henry Corbin gibi ibn
Arabi uzmanlannin Ibn Arabi-Konevi gelenegini feyiz nazariyesinden hareketle Yeni Eflatunculugun
devami addetmeleri indirgemeci bir yaklasimdan ibarettir.

30 Sithreverdi, israk Felsefesi, s. 20.

31 Konevi ile Nasiriddin-i Thsi arasindaki yazigmalari ihtiva eden Mtiiraselat'tan naklen bk.
Demirli, Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlik, s. 54, 115.

32 Karliga, “Osmanl Diisiincesinin Olusumu”, s. 33, 40.
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Katib Celebi’'nin Sadreddin Konevi ve basta Molla Fenari olmak lizere Konevi
takipgileri ile ibn Arabi arasinda agik bir irtibat kurmamasi, sorunun bagka bir
boyutudur. Celebi'nin Fenari diisiincesini Sithreverdi felsefesinin devami geklin-
de algilamasi ¢zellikle bilginin kaynagi ve bilgiye ulastiran yontem olarak usul
anlayisinin bir neticesidir. Celebi'ye gore tasfiye ve riyazet iki sekilde yapilmak-
tadir. Birincisi bir dinin belirledigi 6l¢tler 1s1ginda yapilir. Bu yontemi izleyen-
lere “stfi” denir. Filozoflarin veya aklin belirledigi yontemlere gore yapilirsa
buna “Israki” yéntem denir. Dolayisiyla Israkilik ile tasavvuf arasinda belli bir
ayrnm Ongorillmektedir ki bu ayrim bir genellemeyi igerir. Oysa Konevi ve ta-
Kipgileri ile Sithreverdi’nin hangi kisimda degerlendirilecegi, bu ayrim uyarinca
Kesfii’z-zunan'da agik degildir. ilim tasnifi kitaplarinda gérdiigiimiiz bu tiirden
genellemeler, beraberinde bir kapaliliga yol agar. Bu kapaliligin agilmast icin ibn
Arabi’'nin goriglerine bagvurmak kaginilmazdir ki konu géyle dzetlenebilir: ibn
Arabi nazarinda riyazet ve miicahede ydntemine basvurarak hakikat bilgisine
ulagsmaya ¢alismak, insanlik tarihi boyunca evrensel bir olgudur. Bu anlamda
mistik geleneklerden bahsedebiliriz. isrékiler'in bu yéntemle Stihreverdi’nin ifa-
desiyle “ilham ve varidat”a nail olmasi, onlart ancak “mistisizm” kapsaminda de-
gerlendirmemizi zorunlu kilar. Oysa Ibn Arabi’ye gore tasavvufu mistisizm degil,
tasavvuf kilan sey yontem ve uygulamalarinda temel aldigi kaynaktir. Tbn Arabi,
Clineyd-i Bagdadi'den naklen, mitekaddimin dénem stfiler de dahil, yollarinin
Kur'an ve stinnetle sinirflanmig olduguna dikkat ¢cekmektedir.®® Kitap ve siinnetle
sinirlanmak hem tebeiyyet hem de metbfiiyyet agisindandir. Birincisi séz konusu
oldugunda sifiler aklin belirledigi yonteme gore degil, seriatin bildirdigi yasalara
uyarak hakikati elde etme ¢abasindadirlar. ikincisine gére bu yasalara —ki bu ya-
salarin alternatifi nevamis-i hikemiyyedir ve 6zellikle nebevi gelenegi izlemeyen
Yunan, eski Misir ve Iran filozoflarimin ortaya koydugu akli ilkelerden ibarettir—
tabi olmanin neticesinde Hakk’'in kendilerine bir mevhibe olarak verdigi bilgile-
ri kitap ve slinnet mizanina gore tartarlar. Sayet kesfleri Peygamber’in kesfine
mubhalif olursa, Peygamber'in kesfine —ki kitap ve siinnet bu kesfi icermektedir—
donerler. Buna gore Kur'an ve stinnet gerek yontemde gerek yontemin zorunlu
neticelerinde basvurulan bir mizan ve 0Olclit olmaktadir. Bu noktada ortaya su
sorun ¢ikar: Kesfi bilginin akil mizaniyla tartilmasi zorunlu mudur? ibn Arabi bu
tiirden bilginin bazen beraberinde akli delili getirdigini bazen getirmedigini ileri
stirer. Konevi de kesfle elde edilen ilm-i ilahinin ya da vehbi bilginin aktariminin
bazen makul bir delille oldugunu bazen de bir delil olmaksizin ger¢eklesebilece-
gini sOylemektedir. Buna gore akil ve aklin ortaya koydugu hitkme ihtiyac bir
imkandan &te bir sey degildir. Bu imkan bilfiil kilan sey de ibn Arabi’ye gore yine

33 Ibn Arabi, el-Fiitahatii’l-Mekkiyye (Beyrut: Daru Sadir), ts., III, 8.
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kesftir. Sithreverdi'de ise kitap ve slinnetin mizan olmasi soz konusu degildir. O
bilgilerini nazar yoluyla elde etmedigini sOyliiyorsa da akli delil pesinde kostugu-
nu itiraf eder. Bu husus onu Ibn Arabi-Konevi gelenegiyle 6zdeslestirmememizi
gerektiren en 6nemli taraftir. Aslinda Tagkoprizade ve Katib Celebi'nin Konevi
ve Fenari metinlerinden hareketle onlar israki gelenegin muakkipleri seklinde
konumlandirmasi, Ibn Arabi'nin filozof-sifi (feylestf-miteravhin) Konevi'nin ise
stfi-filozof ya da ibn Arabi’nin sGfi tarafi galip, filozof tarafi maglup; Konevi'nin
ise tam tersi seklinde vasfedildigi genel kabuliin bir sonucudur. Bu kabul her
ne kadar Konevi'nin nazari delile sikga basvurma gercegini acgiklamada dogru
goziikse de, her ikisinin bir yandan hakikate ulasma y&ntemindeki birliktelikleri,
diger yandan bu ydntemin neticesinde Tanri, insan ve aleme dair en kusatici bil-
ginin tahakkuk ettigi zati tecelliye mazhar olmalar s6z konusu oldugunda aldatict
bir ifadedir. Hasih Konevi'yi Igrakiligin temsil ettigi ilm-i ilahi gelenegine degil,
ibn Arabi’nin ézellikle Fiitahat'in baginda “ihtisas ehli” olarak niteledigi stfi bii-
yuklerinin inang ilkelerini takip eden, onlarla ayni yéntemi paylasan, genelde
Ekberi, 6zelde mutasavvif bir kimse olarak konumlandirmak daha gercekgidir.
Molla Fenari de ilm-i ilahi anlayisinda Konevi vasitasiyla Siihreverdi’ye degil, ibn
Arabl'ye baghdir. Nitekim eserleri dikkate alindiginda kendisi Sithreverdi degil,
ibn Arabi ve Konevi garihi olarak géziikiir.

Gerek Osmanli kaynaklarinda gerek modern arastirmalarda Molla Fenari'nin
hem entelektiiel aidiyetini hem nazari tasavvuf gelenegindeki yerini tespitte
Mevlana'yla irtibati ihmal edilen konulardandir. Oysa Fenari Mesnevi dibacesine
yazdigi serh ile bu irtibati edebi diizlemde bilfiil hale getirmistir. Fenari-Mevlana irti-
batini iki boyutta ele alabiliriz: Birincisi entelektiiel miistereklik, ikincisi Fenari’nin
hem diisiince hem tarikat silsilesinde (Evhadiyye ve Ebheriyye silsileleri) bulu-
nan Sadreddin Konevi'nin Mevlana'yla dostlugu. Birincisi s6z konusu oldugunda,
Fenari ile Mevlana'nin ayni entelektiiel arka plana sahip oldugunu gérmekte-
yiz. Fenari, Mevlana'y: “Hanefi”, “saliklerin kutbu” ve “muhakkik arif” seklinde
nitelemektedir.®* Bu {i¢ niteleme Mevlana’'nin seriat, tarikat ve hakikat ilimleri-
ni Fenari gibi kendisinde mezcettigine isaret eder. Nitekim Mevlana, Abdiilkadir
el-Kuresi'nin (h. 696-775), Hanefl tabakati olan el-Cevahirii’l-mudiyye’de yer
verildigi tizere, Fenari gibi en bagta bir Hanefi fakihi®>, Halep ve Sam medrese-
lerinde kelam, fikih ve felsefe tahsili gérdiikten sonra Konya miiderrisi olmus,

34 Mc;lla ll:enéri, Serhu Dibaceti’l-Mesneui, Silleymaniye Ktp., Kasidecizade, nr. 725/4, vr.
14°, 15°.

35 Abdulkadir el-Kuresi, el-Cevahiri’l-mudiyye fi tabakati’l-Hanefiyye, nsr. Abdiilfettah Muham-
med el-Hulv (Kahire: isa el-Babi el-Halebi, 1398/1978, 1II, 343-46. Kuresi, tabakatimin “Mevlana”
maddesinde Katib Celebi’ye gore ilm-i ilahinin Acem’deki miimessili olan Kutbiiddin-i Sirazi'nin
Mevlana'y: imtihan icin Konya'ya geldigini, ancak Mevlana'nin onun bu kotii niyetini nasil ortaya
cikardigina dair bir menkibe zikreder.
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Mevleviyye tarikatinin piri ve ilm-i ilahiyi Mesnevrt'sinde hikayelerle muhatabina
aktarmig bir Islam alimidir. Mevlana'nin bu gérevleri onun usul-i din anlayigini
belirledigi gibi, bu anlayis Molla Fenari'ye de intikal etmistir. Her ikisi de medrese
mollalig1 ge¢misine sahip olan Fenarl ve Mevlana'nin aralarindaki miinasebeti
tesiste Sadreddin Konevi gozden kacirilmamasi gereken bir halkadir. Mevlana
ve cevresi hakkinda ilk kaynaklardan olan Sipehsalar'in Risale'si ile Eflaki'nin
Menalkabii’l-arifin’'inde Konevi-Mevlana dostlugu ve nihai planda goris birlikte-
likleri gesitli boyutlariyla zikredilir. *® Buna goére en basta bir Konevi sarihi olan
Fenari'nin Konevi vasitasiyla Mevlana gelenegine eklemlendigi ileri striilebilir.
Bu eklemlenme ¢ogu Osmanli sifi sarihlerinin ibn Arabi, Konevi ve Mevlana me-
tinleri tizerinden serh faaliyetinde bulunduklan gergegi dikkate alindiginda bekle-
nebilir bir siiregtir. Hasili Molla Fenari'nin entelektiiel aidiyetini belirlemede dort
referans ¢izgisi tespit edebiliriz: Fenari dil, fikth ve kelam ilimlerinde Fahreddin
er-Razi'ye, Messai felsefede Ibn Sind’ya, nazari tasavvufta Ibn Arabi-Sadreddin
Konevi ile Mevlana'ya uzanan cizgileri Osmanli'da kesistiren bir nokta olarak
karsimiza cikmaktadir.

Fenari'nin bilindigi kadariyla nazari tasavvuf alaninda alti eseri vardir:3”
Misbahu’l-tins beyne’l-ma‘ktl ve’l-meshad fi serhi Miftahi’l-gaybi’l-cem* ve’l-
viicad,*® Tahkiku hakaiki’l-esya ve dekaiki’l-ulam ve’l-ara,° Risale-i Ucéle

36 Tarihsel ve entelektiiel diizeyde Konevi-Mevlana miinasebeti hakkinda bk. Semih Cey-
han, “Osmanli Mesnevi Serhgiliginde Sadreddin Konevi Tesiri”, I. Uluslararast Sadreddin
Koneuvi Sempozyumu Bildirileri (Konya: MEBKAM, 2010), s. 55-59.

37 Son ddénem calismalarda Fenari'ye nispet edilen Safiyye’nin Libas, Etvar ve Mesledi-
ne [‘tirazata Reddiyye (Silleymaniye Ktp., Yazma Bagislar, nr. 71, vr. 68-80) risalesi
Aksemseddin’e, Risale fi beyant vahdeti’l-viicad (Kahire 1328) ise Bahaeddinzade Muh-
yiddin Mehmed Efendi'ye (6. 952/1545) aittir. Risale fi ricali’l-gayb, Serh ala Nusus
li’s-Seyh Sadriddin Konevi, Risale fi menakib-1 Bahaeddin en-Naksbendi gibi tasavvufi
eserler Fenari'ye nispet edilmekle birlikte, bu tespit heniiz kesinlesmemistir.

38 Sadreddin Konevi'ye ait Miftahu’l-gayb'in serhidir. Miftahu’l-gayb, tasavvuf metafizigi-
nin (ilm-i ilahf) konu (mevz{), ilke (mebadi) ve mesele (mesail) acisindan insa edildigi
bir eserdir. fran ve Osmanli kiiltiir havzalarinda tizerine gerhler yapilmig, bir¢ok caligma-
nin konusu olmustur. Osmanlt diisiince tarihinde Molla Fenari’'nin disinda Fenari talebesi
Kutbiiddinzade Izniki, Molla Ahmed {lahi, Atpazari Osman Fazli-i {lahi, Abdurrahman
Rahmi Bursevi, Ahmed b. Abdullah Kirimi, Malko¢czade Mustafa Efendi, Sehabeddin
Ahmed b. Hiiseyin el-Hamevi kitabr serhedenler arasindadir. Fenari serhi, Seyh Ahmed
es-Sirazi (Tahran 1323) ve Muhammed Hacevi (Tahran: Intigarat-1 Mevla, 1374 hs.) ta-
rafindan Iran’da iki defa negredilmistir (bk. Regat Ongoren, “Miftahu’l-gayb”, DIA, XXX,
16-17; Ekrem Demirli, Sadreddin Konevi [Istanbul: TDV ISAM, 2008], s. 26-32).

39 Kayitlarda Risale fi't-tasavvuf, Mukaddimatti’l-asere adlaryla zikredilen eser ibn Arabi’nin
“Kiinna hurtfen aliyyat” (Bizler heniiz séylenmemis harfler idik) ile baslayan rubaisinin
serhidir. Rubai'nin tevhidin hakikati ile ilgili oldugunu sdyler ve konunun anlagiimasi igin
serhten 6nce on kaide vazeder. Eser Muhammed Hacevi tarafindan tahkik ve Fars¢a’ya
terciime edilmistir (Terceme ve Metn-i Serh-i Rubai-yi Seyh-i Ekber Muhyiddin-i Arabt
[Tahran: Intigarat-1 Mevla, 1374 hs.]). Serh tarafimizdan Turkge'ye terciime edilmis, an-
cak yayimlanmamugtir.
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(Risale der Meratib-i Selase, Risale der Tasavvuf),*® Aynii’l-a‘yan (Tefsiru
Sareti’l-Fatiha),*! Ta‘likat ala Istilahati’s-safiyye li’l-Kasani,*? Serh-i Dibacetti’l-
Mesneui. Bu eserlerden ilk dordiiniin ilm-i ilahinin mevz{, mebadi ve mesailine;
sonuncusunun ise ilm-i ilahiye ulastiran yéntem ve ilimlerarast iliskiye dair oldu-
gu sdylenebilir. Peki Fenari distincesinde ilm-i ilahinin mahiyeti nedir? Bu soru-
nun cevabi Fenari'nin dibace serhinde en st ilim olarak zikrettigi ancak detayl

izahlarda bulunmadig1 “hakikat ilmi”"nin mahiyetini de ortaya koyacaktir.

Fenari’ye gore ilm-i ilahinin konusu (miiteallak / mevz) Hakk’'in varligidir.4?
Hakk'in varlig1 her seyi kusattig1 gibi, ilm-i ilahi de her tiirlil ilmi kusatir. Bu iti-
barla diger tiim ilimlerin konusu, ilm-i ilahinin konusunun fer‘i mesabesindedir.
flm-i ilahinin ilkeleri (mebadi) ise zat, sifat ve fiil isimleri, bu isimler arasindaki
irtibat ve nispetleri bilmektir. Mesela zat isimlerinin hiikkiimlerinin toplamindan
taayyin eden sifat ve fiil isimlerinin hiitkiimlerini, sifat isimlerinin hiikiimlerinin
toplamindan taayyun eden fiil isimlerinin hiikiimlerini bilmek gibi. Isimler ara-
sindaki nispetleri bilmek ilm-i ilahinin dayandigi ilkelerin bilgisini verir. Mesela
halk fiilinin kudrete, kudretin ilme mutabik iradeye bagli oldugunu bilmek gibi.
Hayat ismi biitlin isimlerin taayytinii i¢in sarttir. {lm-i ildhinin meseleleri ise ilahi
isimlerin taayytiin ettigi mertebeleri, her bir isme ait hitkiimlerin kendi ismiyle ve
diger isimlerle iligkisini, ana ilahi isimlerden taayyiin eden fer1 isimleri bilmeyi
konu edinir. Hak alemle, alem de Hak’la bu isimler vasitasiyla miinasebet kurar.
Dolayisiyla ilm-i ilahi Tanri-alem-insan miinasebetini konu edinir.#4

Fenari'ye gore ilm-i ilahiyi ancak hakka’l-yakin sahibi kimseler, kesf yonte-
miyle tahkik mertebesine erismis kamil arifler bilebilirler. Bu mertebeye ulasmamis
kimseler ise kendi tahkiklerini gergeklestirinceye kadar ilm-i ilahinin ilke ve me-
selelerini ancak muhakkik olan arif kimseden 6grenebilirler. Bu 6grenim vasitali
ve vasitasiz olmak tizere iki yolla gerceklesir: Birincisi, muhakkik arifin halinin,
vaktinin veya makaminin gerektirdigi “makul bir delil” ortaya koymasi sayesin-

40 Farsca eserde yaratilisin baslangici ile ilgili hadisler, Aristo muakkiplerinin alemin kadim
olmasiyla ilgili goriiglerinin reddi, alemin hadis olusu hakkinda seriat alimlerinin ve ta-
savvuf ehlinin ittifaki, ilm-i ilahinin kitap ve siinnete muvafik olusu seklindeki ti¢ mesele
tasavvufl bakis agisiyla incelenmektedir (bk. Molla Fenari, Risale der Tasavvuf, vr. 49b-
573,

41 Sadreddin Konevi'nin [‘cazii’l-beyan adl Fatiha sresi tefsirinin serbest bir serhi mahiye-
tinde kabul edilebilir. Clinkli Fenari eserinde gecen konularin hemen hepsinde “es-Seyh”
kaydini kullanarak Konevi’den nakillerde bulunur (Istanbul: Rifat Bey Matbaasi, 1325).

42 Abdirezzak el-Kasani'nin Istilahatii’s-stfiyye’sine yapilan kismi bir talikattir (Siileymani-
ye Ktp., Ayasofya, nr. 4802/2).

43 Fenari'nin metafizik bir sorun olarak Tanri'nin varligina dair diisiinceleri igin bk. Ekrem
Demirli, “Ibn Arabi ve Takipgilerinin Tanri Anlayist: Tenzih ve Tegbih Hiikiimlerinin Birleg-
tirilmesi”, islam Arastirmalart Dergisi, 19 (2008), s. 30-37.

44 Molla Fenari, Misbahu’l-iins, s. 6-7.
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de; ikincisi 6grenciye Hak tarafindan dogrudan verilen gercek bilgi sayesinde.
Ikinci yolda 6grenci kiyas ve onctiller gibi harici sebeplere muhtag olmaz. Fenari
buradan hareketle ilm-i ilahinin ilkelerinin ya nazarl ya da fitri-ilahi burhana
(musaderat) dayandigini sdyler. Ogrenimin birinci yolunda arife gereken gey ilm-i
ilahinin ilkelerini nazari-akli agidan aciklamaktir. Bu da felsefe, kelam vs. bilgisini
gerektirir. Arifin bu ilimlere dair bilgisi ne kadar fazlaysa ilm-i ilahiyi beyani da o
olgtide glgclu olacaktir. Ancak Fenari bu bilgilerin gergekliginin ve dogrulugunun
da Hakk'in arifin kalbine ilka ettigi bilgi (beyyine) sayesinde gegerli oldugunu
ileri siirer. Fenari bu goriisiiyle ilimler arasinda bir tedahiil ve mezce gider. Fakat
bu tedahiil her bir ilmin diger ilme fasit daireler seklinde eklenmesiyle degil, asli
ilmin bir alttaki fer ilmi mevz{, mebadi ve mesail acisindan belirlemesi seklin-
dedir. En asli ve kusatici ilim ilm-i ilahidir. Onun altinda felsefe ve kelam, bu iki
ilmin altinda da fikih yer alr. Ilm-i ilahi 6greniminin ikinci yolu vasitasiz 6gre-
nimdir. Bu dgrenimde ilm-i ilahiye dair ilkeler fitri-ilahi burhanlardan / kesin ve
gergek bilgilerden ibarettir. {lham ile elde edilen bu bilgilerin tahsili de iki yolladr:
Riyazet ve miicahede yolu; selim fitrat ve istidat yolu. Birincisi, tarikat yolundaki
salikin nefsini riyazetle saflastirmasiyla kesin bilgilerin kalp aynasina yansimasi
gerceklesir. Ikincisinde ise insan istidadi ezelde saf oldugundan (selim fitrat), her-
hangi bir riyazet ve amele muhta¢ olmaksizin bilgiyi elde edebilir. Fenari'ye gore
bu tiirden bilgi, kul ile Rab arasindaki “vech-i has” kanalindan gelir.

Fenari fitri-ilahi burhanin nazari-akli burhandan {stiin oldugunu séyler. Zira
birincisi dogrudan Hakk'in kuluna bir mevhibesi (ilhami/lediinni bilgi) iken, ikin-
cisi arifin ortaya koydugu bir delildir. ilham bilgisinin kaynag kiilli nefistir (levh-i
mahfiiz). Vahiy ise kiilli akildan kaynaklanan bir bilgidir. Kulli akil, kiilli nefisten
daha ytice oldugu icin vahiy de ilhamdan daha sarih ve giigliidiir.#> Dolayisiyla
Fenari'ye gore ilhamin mesruiyetini saglayan vahiydir. Bu da her tiirden bilginin
Kitap ve slinnet miyarinca tartilmasini beraberinde getirmektedir.

Neticede Molla Fenari'ye gore ilm-i ilahinin ilkeleri {i¢ burhana ya da asla
(usul) dayanir: Ser‘i burhan, nazari-akli burhan, fitri-ilahi burhan. Fenari bu bur-
hanlara “tasdikat” adini verir. flm-i ilahinin tizerine kuruldugu mukaddimeler olan

tasdikler tespit edilmis usullerdir. Dolayisiyla Fenari'ye gore dini bilgi bu tig asil
uizerine kurulmaktadir. Ya da gercek ve dogru bilgi bu ii¢ asildan kaynaklanir.

2. Serhin Muhtevasi ve Tahlili

Bilindigi izere Osmanli’da “sebeb-i te’lif-i kitab”, “mukaddime”, “dibace” bas-
liklar1 altinda yazilan énsoézler Kitaplarin giris kismina konulan; o eserin konusunu,

45 Molla Fenari, Misbahu’l-iins, s. 7-8.



islém Arastirmalar Dergisi

gayesini, islenis tarzini ve Usltp 6zelliklerini ele alan metinlerdir. Buna gore bir
Kitabin temel karakteristigi 6nsozlerden anlasilabilir. Mevlana Celaleddin-i RGmi
de alt1 defterden olusan Mesnevi-i Ma‘nevi’sinin her defterinin bagina yazdirdi-
&1 Arapca dibacelerde —ki sadece besinci defterin dibacesi Farscadir® ve kitaba
sonradan ilave edildigi hakkinda iddialar vardir— ait oldugu defterin konusunu
0z bir bigimde agiklar. Birinci ve besinci defter dibaceleri ise Ismail Ankaravi'ye
gore bitin ciltlerin temel konusunu -ki seriat-tarikat-hakikat iliskisidir— ele
almaktadir.4” Nablusi'ye gore birinci defter dibacesi Kur'an'in baslangicindaki
“Elif 1am mim. Zalike'l-kitab” stresi mesabesinde iken, Ankaravi'ye gore Fatiha
stiresi benzeridir.

Fenari'nin Serhu Dibaceti’l-Mesnevt'si birinci defter Arapca Onsdziiniin
Arapca serhini kapsar ve muhtevasinin biiyiik kismi 6nsoziin baslangicindaki,
“Bu (Mesnevi Kitab1) vuslat ve yakin sirlar (kesf) hakkinda dinin usuliiniin usu-
[iintin usuliidiir” ctimlesini izah eder. Fenari bu izahta dini bilginin dayanagi olan
ti¢ ash konu edinir. Serhin diger kismi ise Mesnevt'yi niteleyen ifadelerin kisa
aciklamalarini icermektedir. Fenari bu serhle Osmanli Mesnevi serh geleneginin
Oncisii kabul edilmigstir.48

Peki Fenarl Mesnevinin 6nsozii olan dibaceyi nicin serh etmistir? Bu soruya
iki sekilde cevap verilebilir: Birincisi dibace metninin gerek diger tasavvuf eser-
lerinin gerek Mesnevi kitabinin hangi baglamda okunmasi gerektigine dair bir
“rehber yaz1” mahiyetinde olmasy; ikincisi Fenari nazarinda dibacenin genelde
Islami ilimlere, 6zelde tasavvuf ilmine giris (mukaddime) niteliginde bir usul met-
ni olmasidir. Birinci husus s6z konusu oldugunda Fenari serhinin, Mesneuvi basta
olmak {izere, tim stfi kitaplarinin modern dénemde eksik idrakle maldl bir bigim-
de anlagilmasinin izélesine yardimci olacagi asikardir. 4° ikinci husus s6z konusu

46 Abdiilgani en-Nablusi'ye gore birinci, ikinci ve tiglincii defterlerin dibacesi Arapca, digerleri
Farsca’'dir. Nablusi sadece Arapca dibaceleri serh etmistir (Abdiilgani en-Nablusi, Siratii’s-
seuvi fi serhi Dibaceti’l-Mesneui, Silleymaniye Ktp., Tahir Aga Tekkesi, nr. 43, vr. 2b-32),

47 Ismail Rusthi Ankaravi, Mesnevi’nin Strri: Dibace ve ilk 18 Beyit Serhi, haz. Semih Cey-
han — Mustafa Topatan (Istanbul: Hayykitap, 2008), s. 31-32.

48 Fenari 6ncesinde Giilsehri, Asik Pasa, Germiyanli Ahmedi, Hatipoglu’nun mesnevilerinde
Mevlana'nin Mesnevi'sinden yapilan kismi terclime ve uyarlamalarla karsilasmaktayiz.
BK. Ismail Giileg, Tiirk Edebiyatinda Mesneuvi Terctime ve Serhleri (Istanbul: Pan Yayin-
ciik, 2008), s. 87-96.

49 Mesnevi'ye yonelik modern alginin eksikligi iki noktada ortaya ¢ikar: Nazari ve ameli ek-
siklik. Nazari eksiklik, icerdigi metafiziksel ve ahlaki konular itibariyle kitabi miitekaddimin ve
miiteahhirin dénemlerde tekdmiil eden islam diigtince gelenekleriyle (fikih, kelam, felsefe, tasav-
vuf) irtibat kurmamaktan kaynaklanir. Diger bir ifadeyle kitabin epistemolojik baglamini dikkate
almadan okumak. Bunun neticesinde Mesnevi, doktriner biitiinliigiinden koparilip sadece ozl
sozler, hikmetli vecizeler, hikdye ya da kissalardan miitesekkil bir eser seklinde algilan-
maya baglanmustir. Ameli eksiklik ise Mesnevi'nin bir irsad ve siilik metni —ki 6zellikle
Mevleviler'de tarikat kitabidir- oldugunun géz ardi edilmesinde ortaya ¢ikar. Eser bu 6zelli-
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oldugunda ise serh, dini bilgiye ulagtiran metot, dini bilginin kaynaklari, Islami
ilimler hiyerarsisi, dini ilimleraras1 miinasebet konularinda ilahiyat sahasindaki
arastirmacitya butiincil bir bakis agisi kazandiracak 6zelliktedir. Aslinda bu iki
ozellik usule dair tim metinlerin ortak karakteridir.

“Asil” kelimesinin ¢cogulu olan “usul” kavram, islam diigiincesinde “fer'” keli-
mesinin ¢ogulu olan “fiiri"un mukabili olarak i¢ anlamda kullanilmugtir:

1. Usul tekil bir kelime olarak bir ilim ve sanatin dayandig kaidelere ve kaide-
lerin tatbikine girismezden dnce bilinmesi gereken ilkelerden (mebani) bahseden
ilimdir. Ustl-i fikih, usul-i hadis gibi.

2. Usul tekil bir kelime olarak tertip, nizam, tarik, yol, tarz, erkan veya gii-
niimiizde cok¢a kullanildig1 tizere metot, yontem anlamindadir.>° Ustl-i tarikat,
usul-i masiki gibi.

3. Usul ¢ogul bir kelime olarak bir ilmin dayandigl asillar, kaideler (mebani),
ilkeler (mebadi) anlamindadir. Ustl-i hendese gibi.5!

4. Usul ¢ogul bir kelime olarak bir ilmin dayanagini olusturan asil ilimler an-
laminda kullanilmigtir. Mesela felsefi ilimlerin usulii hiyerarsik sirayla yedidir:
Mantik, aritmetik, hendese, hey’et, misiki, tabliyyat ve ilahiyyat (metafizik).
flahiyyat en Ustte yer alan ilim olarak usulii olan tiim alttaki ilimlere ilkelerini ver-
mektedir. Usul ilimlerinin her birinden neset eden fiirQ ilimler vardir: Tabiiyyatin
furG ilmi tiptir. Aded ilminin firGu hesap, ferdiz ve muamelat ilimleridir. Hey'et
ilminin firtu ezyac ilmidir ki feleklerin hareket hesaplamalarinin kanunlarin
inceler.52 Islami ilimlerin usulii ise tigtiir: fikth, kelam-felsefe ve tasavvuf.

Molla Fenari de usul mefhumunu diger Mesnevi sarihlerinin de benzer yo-
rumlarda bulundugu tizere iste bu dort anlamda kullanir: 1. Dini bilgiye ulastiran
metot / yontem. 2. Yontemle ulasilan ilkeler (asillar). 3. ilkeleri ve ilkelerden ne-
set eden meseleleri mevz{i edinen ilim. 4. Bu ilmin hiyerarsik dayanaklarini tegkil

&i sebebiyle manevi bir tekamiil siirecine girmeden ya da Mesneui bilgisine sahip bir miir-
sidin nezaretinde okunmadan anlagilma imkanini énemli dl¢lide kaybeder. Bu iki sebebin
neticesinde olusan modern-eksik idrakin giderilip btitiinciil ve kamil bir kavrayisi elde et-
mede, Mesnevt'yi diger ilmi disiplinlerle baglantili bigimde tasavvufun hem nazari hem de
ameli boyutlarini bilclimle ihtiva eden bir eser seklinde algilamak atilacak ilk adimlardan
biridir. fkinci adim metni anlama dairesinin tamamlanmasinda sahsi yonelimi gerektirir.

50 Babanzade Ahmed Naim, Ferid Kam, Riza Tevfik gibi aydinlar metot kelimesini karsilamak
iizere esaslar anlamindaki “usul” kelimesini tercih etmenin yanlis olacagini, bunun yerine
yol anlamindaki “tarik” kelimesini kullanmanin semantik agidan daha miinasip olacagini
savunmuglardir. BK. ismail Kara, Bir Felsefe Dili Kurmak: Modern Felsefe ve Bilim Terim-
lerinin Tiirkiye’ye Girisi, Istanbul: Dergah Yayinlari, 2001, s. 296-98.

51 Semseddin Sami, Kamus-t Tirki (Istanbul: Tkdam Matbaasi, 1317), s. 124.

52 Refik el-Acem, Mevsaatii mustalahati ibn Haldin ve’s-Serif Ali Muhammed el-Ciircani
(Beyrut: Mektebetii Liibnan, 2004), s. 18.

93



islém Arastirmalar Dergisi

eden diger ilimler. Fenari nazarinda birincisi “Mesneuvi'nin gayesi”ne, digerleri ise
“Mesnevr'nin konusu”na isaret etmektedir.>3

2.1. Usuliin Viisilii: Mesnevi 'nin Gayesi ya da Dini Bilgiye
Ulastiran Yontem

Bir diistince nihayette hiikiimler ve ilkeler koyma derecesine ulasmissa hig
stiphesiz izledigi bir usul ve yontem sayesinde bunu gerceklestirmistir. Buna gore
hem geleneksel hem de modern ilimler ilkelerini istintac ettikleri metodolojik bir
arka plana sahiptir.>4 Buna karsin postmodern diisiince, gliniimiiz diisiince diin-
yasina yontemsizligi dolayisiyla ilkesizligi ve belirsizligi teklif etmektedir. Bu tek-
lifin kékeninde esyanin ontolojik ve epistemolojik ac¢idan sabit bir gercekligi ve il-
kesi yoktur diigiincesini savunan sofist tavir vardir. Oysa islam diigiincesinin tim
disiplinleri, “Esyanin hakikatleri sabittir” ilkesine dayanarak bilginin imkanini sa-
vunmusglardir. Bilgiye ulasmak ise bir usulii gerektirir. Bu anlamda kelam, felsefe
ve tasavvuf —daha 6nce degindigimiz gibi- bilgiye ulasma yontemlerinde farkl
usuller gelistirmiglerdir. Kelam, usulde nakil ile nazar yolunun mezcini; felsefe,
nazari istidlal yontemini; tasavvuf ise riyazet ve kesf yolunu takip etmis, kesfin
neticelerinin vahiy ve sahih akilla desteklenmesini ileri siirmiistiir.

Fenari'ye gore de “vuslat / viistil ve yakin sirlarina ermek igin kesf” yolunu ta-
kip etmek kaginilmazdir. “Vuslat”tan kasit siilik ve ahlak; “yakin"den maksat ise
tevhid ve sifatlar bilgisidir. Vuslat kelimesinin yakin kelimesinden énce getirilmesi
ise tevhid bilgisine —ki serhte ilm-i ilahi ve ilm-i hakaik adlartyla da anilir— ancak
stldk ile ulasilabilecegi gercegine isaret eder. Fenari bu anlayis uyarinca amelin
ya da usuliin ilmi, yani vuslat bilgisini 6nceledigi kanaatindedir. Bu kanaat aslin-
da tiim stfiler tarafindan ¢okga kullanilan ve Ebii’l-Hiiseyin en-N{ri'ye atfedilen
“Vistlstizligimiiz, usulsiizligimiizdendir” séziiniin paylasimasindan ibarettir.

Fenari nazarinda stlik ve tevhid bilgisinin “sirlari’ndan kasit, akli-burhant
istidlal yonteminin sonuglari degil, kesf yontemiyle ulasilan kaidelerdir.®® Sirlarin
kesfi ise idrak siirecinde nefsi siiphe ve tahminden kurtarip kesin bilgiye (yakin)
ulastiracaktir. Abdiilgani en-Nablusi, Fenari’den daha detayl izahlarda bulundu-

53 Fenari serhinde gaye konunun izahini éncelerken, Ankaravi serhinde durum tersinedir. BK.
Ankaravi, Mesnevi’nin Sirri, s. 123-26.

54 Kilig, “Bir Metodun Metodolojisi”, s. 91-92.

55 Fenari “kaide” kelimesini, bir gaye olarak ulasilan netice ile bir bilginin dayanagi olan ilke
(as1l) olarak iki anlamda da kullanmaktadir. Birinci anlamdaki kullanimina misal: “Vuslat
ve yakinin sirlarindan murad burhani degil, kesfi kaideleridir.” 1kinci anlamdaki kullani-
mina misal: “Vuslat ve yakin ilminin kaideleri, hakikatleri ve sifatlarini yakini bir sekilde
idrak ederek Allah1 bilmek, vuslata ulastiran stltikle ahiret menzillerini bilmektir.” (Molla
Fenari, Serh, vr. 14b).
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gu dibace serhinde “yakin”i bilgi hareketinin siikina ve itminana ermesi seklinde
tanimlayarak bu siirecin nihayetinde ulasilan mertebenin Allah't Allah ile bilmek
oldugunu, bunun da ancak Allah ile birligin gerceklestirilmesiyle elde edilecegini
ileri siirer.5¢ Yakine erdiren vuslat siireci ise insan nefsinin Hakk'in huzuruna
varmasidir. Bu huzura varildiginda Hakk't miisahede mesafesi tamamlanmis olur.
Daha sonra Hak'tan Hakk’a, Hak'tan varlik mertebelerine, varlik mertebelerinden
mertebelerin hiikiimlerine yonelik miisahede siireci devam eder. Siire¢ kesintisiz
devam ettiginden gergekte tam vuslattan soz edilemez.5” Nablusi’ye gore Kkesf,
miisahedeyi dnceleyen bir haldir. insan kegf haline ulagtiginda basiretle egyanin
batini olan mahiyetlerini izhar etmektedir. Dolayisiyla kesf, batini olan bir sirr
zahirl kilmaktan ibarettir.>®

Ote yandan Fenari’ye gore istidlal yontemiyle elde edilen nazari-burhani
hitkiimler muhakkik stfiler katinda gizli degil, asikardir. Dolayisiyla bu tiirden
hitkiimler sir kapsaminda degerlendirilemez. Sir olmayan bir seyin kesfe konu
olmasi da anlamsizdir. Fenari, muhakkik stfilerin istidlal yontemine ve akli delil-
lere yonelik tavrinin, kesf yontemiyle idrak ettikleri sirlar1 bu sirlara vakif olma-
yanlara anlagilir kilma 8l¢iisiinde oldugunu savunmaktadir. Boylelikle muhakkik
stfiler kitap ve siinnette acik¢a sdz konusu edilmeyen sirl bilgilerden kesfettik-
lerini istidlal yonteminin sonucunda elde ettikleri akli kaidelerle avamin anlamast
icin beyan ederler.5°

Fenari’'nin kesf ve istidlal yontemleri arasinda ortaya koydugu ayrim, aslin-
da Ibn Arabi’nin mufekkire glicline besledigi glivensizligin bir uzantisidir. ibn
Arabi diisincesinde mifekkire giicline giivensizligin arkasinda yatan sebep,
bu giiciin tahayytl giiciniin verilerini temyiz etmede 6zel kategorilere itimat
etmesidir. Mufekkire giicii 6nermeleri dogru ise bilgiye ulagabilir. Onermeleri
yanlis ise ulasacag sadece bilgisizliktir. Miifekkire giiciiniin isabet etmesi duyu
ve hayal idrakinde oldugu iizere esyanin zatina yonelik bir isabet etme degil-
dir. Ibn Arabi gdyle der: “Duyularin esyayi idraki zati bir idraktir. Arizi zahir
illetler esyanin zatina tesir etmez. Aklin idraki ise ikiye ayrilir: Birincisi hata
etmeyen duyular gibi kendi kendini zati idrak, ikincisi zatl olmayan idrak ki
fikir ve duyu aleti ile idrak ettigidir. Hayal, duyu verisinde duyuyu taklit eder.
Fikir, hayal igre diisintr ve tekil seyler bulur. Tekil seylerden aklin muhafaza
edecegi bir streti var etmesi gerekir. Ardindan tekil seylerin bazilarini bazilari-
na nispet eder. Ancak seyi mahiyeti {izere nispet etmede hata edebilecegi gibi

56 Nablusi, Siratii’s-sevi, vr. 3.
57 Nablusi, Siratii’s-sevi, vr. 3b.
58 Nablusi, Siratili’s-sevi, vr. 32,
59 Molla Fenari, Serh, vr. 14P.

95



islém Arastirmalar Dergisi

isabet de edebilir. Akil bu sinirlilikla hitkmeder, hata da edebilir, isabet de. Akil
taklitcidir. Bu sebeple hata ile nitelenmistir. iste stfiler nazar ehlinin hata ettik-
lerini gérdiiklerinde, yakin bilgisiyle (ilme’l-yakin) nitelenmek ve esyay1 yakin
goziiyle (ayne’l-yakin) tahsil etmek icin kendisinde siiphe barindirmayan ta-
rikata yoneldiler.”¢© Ibn Arabi’ye gére aklin hatas, delillerine dayanarak duyu
verileriyle irtibat kuran miifekkire giicii aletine itimat etmesinden kaynaklanir.
AKlin hatas: zati degildir. Akil zatinda taklitcidir. Dolayisiyla aklin ruhu taklit
etmesi ve bilgisini asil kaynagindan almasi gerekir. “Aklin sahip oldugu seyin
aklin kendisinden oldugunu ve bu seyi ilimlerden kazandigini bildik. Zira aklin
mahiyeti boyledir ki, kendisinde alicilik yonii vardir. Akil bu mesabede oldu-
guna gore, almasi da Rabb’indendir. Dolayisiyla aklin Allah’tan haber vermesi,
fikirden almasindan evladir.”¢!

ibn Arabi ve mutasavviflar yaygin gorisiin aksine mutlak olarak akli eleg-
tirmezler. Elestirdikleri istidlalde bulunurken delillerine ve kategorilerine itimat
besleyen, yani miifekkire giicline giivenen akildir. AKkil fikirden beslendigine gore
-ki dogrudan ruhtan beslenmesi de mumkiindiir- Ibn Arabi’nin akil elestirisini
bizatihi akla degil, miifekkire giictine yonelik bir elestiri temelinde anlamamamiz
gerekir. Bu miifekkire giicli, Allah'in insani sinadig bir imtihandir. “Allah’in in-
sant denedigi imtihanlardan biri, onda fikir diye isimlendirilen bir gii¢ yaratmasi
ve s6z konusu glicii akil diye adlandirilan bagka bir gliciin hizmetkar1 yapmasi-
dir. Allah, fikrin efendisi olmakla beraber, akli fikrin verdigi seyi almaya mecbur
etmistir. Fikir giicii icin ise sadece hayal giictinde bir imkan yaratmistir... Clinkii
akil, kendisinde teorik bilgilerden hicbir sey bulunmaksizin saf yaratilmistir. Fikre
denilmis ki: Bu hayal giliciinde bulunan gercek ile batili ayirt et. Boylece fikir,
kendisi icin gergeklesen seye gore arastirir: Bazen bir kuskuya diiser, bazen ise
o konuda bilgisi olmaksizin kanit elde eder. Fakat kanitlardan kusku formlarini
bildigini ve bir bilgi elde etmis oldugunu zanneder. Bu esnada, bilgileri elde ediste
dayandigr maddelerdeki eksiklige bakmaz. Akil da ondan bunlari alir ve onlarla
hitkiim verir. Bu durumda bilgisizligi, bilgisinden kiyaslanamayacak kadar ¢ok-
tur... Fakat onlar, Allah'1 bilmede miifekkire gliciine dondiiklerinde ise Allah’t
bilmede tek bir yargida dahi birlesmemis, her grup bir yéne gitmis, en korun-
mus ilahi mertebe hakkinda goriisler cogalmis, fikir mensuplart Allah hakkinda
olabildigince ciiretkar davranmistir. Biitiin bunlar, Allah’in insanda fikir giictinii
yaratmasinin yol actigini sdyledigimiz sinanmadan kaynaklanir.”62

60 Ibn Arabi, Fiitahat1 Mekkiyye, 1, 213-14; 11, 278.
61 ibn Arabi, Futahatt Mekkiyye, 1, 288.
62 Ibn Arabi, Fiitahat-1 Mekkiyye, 1, 125-26.
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Neticede su sOylenebilir ki, Fenari'ye gore dini bilgiye ulastiran yontemler bir-
birini gerektirecek tarzda tig seviyelidir: Kitap ve slinnetin zahirine sarilmak; kitap
ve stinnetin batininda yer alan sir ve hakikatleri kesfetmek; kesfedilen hakikat-
lerin akli-burhani kaidelerle beyan etmek. Fenari'nin kesf ve miisahedeyi istidlal
yontemine Uistiin tutmasinda ise iki unsur dikkat cekmektedir: Birincisi, ilahi var-
lik hakikatlerine filozoflarin yontemi olan akla dayali istidlalle degil, kalbin keg-
fiyle ulagilmasidir. Kitap ve slinnetin zahirinde bulunmayan bu hakikatler istidlal
yoéntemiyle tahsil edilen nazari-makul kaidelerle de beyan edilebilir. Ikincisi, kes-
fedilen hakikatlerin idrake kabil akil tarafindan anlagiima imkaninin bulunmasidir.
Buna gore akil, hakikatlerle irtibata gegen bir bag ve alet mesabesinde olmaktadir.
Fenari'nin bu diisiincesi, daha dnce zikrettigimiz tizere Konevi'nin ilm-i ilahiyi
halinin geregine gére makul bir delil ortaya koyarak muhatabina aktaran arifin
tavrini akla getirir. Buna gore hakikat bilgisine akli istidlal yontemiyle ulagsmak ile
hakikat bilgisinin makul olmasi birbirinden tefrik edilmektedir.

2.2. Ug Usul: Mesnevi’nin Konusu ya da Dini ilimlerarasi Miinasebet

Fenari'ye gore Mesnevi'nin gayesi dinin zahiri ve batini hakikatlerini kes-
fetmek iken, konusu dinin bizatihi kendisidir. Dinin, “Oviilmis iradeleriyle akil
sahiplerini hayra ve kemale sevkeden ilahi vazdir” seklindeki meshur tarifini be-
nimseyen Fenari, dinin ti¢ usul ilmine dayandigini sdyler ve usul zincirini tig tiirlii
yorumlar. Bu yorumlar onun hem dini ilimler sayimi hem de dini bilgiye ulastiran
yontemler hakkindaki diisiincesini mezceder mahiyettedir.

1. yorum: Usul (tefsir, hadis, fikith) usul (kelam ve ahlak ilmi) usul (kesf

ilmi)

2. yorum: Usul (seriat ilmi) usul (tarikat ilmi) usul (hakikat
ilmi)

3. yorum: Usul (kelam ilmi) usul (kitap ve stinnet ilmi) usul (kesfi
ilimler)©3

Mesnevt'nin ilk Tirkce tam sarihi olan Sem‘? Efendi, Fenari'nin {iglii yoru-
munu ikiye inhisar eder:

1. yorum: Usul (tefsir, hadis) usul (fikih) usul (kelam)

2. yorum: Usul (seriat) usul (tarikat) usul (hakikat)

63 Molla Fenari, Serh, vr. 14b-15P.
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Sem‘I'ye gore Ui¢ aslin her biri birbirine mevkuf olup hepsinde ilim ve itikat
birlikte olmak zorundadir. Zira itikatsiz ilmin faydasi yoktur.%*

Ankaravi'nin yorumu ise Fenari yorumuyla benzesir:

1. usul (itikadiyyat, kelam) usul (vicdaniyyat, ahlak) usul (kesfiyyat,

tasavvuf)
2. usul (seriat) usul (tarikat) usul (hakikat)
3. usul (iman) usul (ihlas) usul (niyet)
4. usul (usul-i fikih) usul (kelam) usul (vahiy).s

Nablusi'ye gore ise “Muhammedi din” amel-i salihten ibarettir. Salih amellerin
usulii bid‘atlardan uzak olan sahih inanglardir (birinci usul). Sahih inanglarin
usulii ise kitap ve stinnettir (ikinci usul). Kitap ve slinnetin usulil ise bu ikisinin
ger¢ek manada anlasilmasini saglayan hakikat ilmidir. Dolayisiyla Mesneuvi'nin
konusu hakikat ilmidir ki, Kitap ve stinnetin dayanagidir. Nablusi'ye gore hakikat
bilgisine vakif olmayan kimse kitap ve siinneti anlayamaz.°®

Fenari birinci vechi izah ederken kelam ve ahlak ilimlerini séyle tanimlar:
“Kelam ilmi, hem akli delillerle (burhan) hem de ayet ve hadislerle Hakk'in zatinin
varligini ve sifatlarla muttasif olmasini agiklayan bir ilimdir. Ahlak ilmi ise hikmet,
secaat, sehavet ve iffet vb. her seyde ifrat ile tefrit arasindaki itidali bilme ilmidir.
Zira her seyin en hayirlist ortasidir.”®” Bu iki ilmin asillart (usul) ise kesfi sirlardir.
Kelam ve ahlak ilmi, dinin zahirinden anlagilan seyi burhani kaidelere baglar. Bu
kaidelestirme fikih, tefsir ve hadis tizerinden yapilir. Kesfedilen sirlarin kaidelesti-
rilmesinde ise fikih, tefsir, hadis, kelam ve ahlak ilminden istifade edilir. Buna gore
astteki ilim, alttaki ilmin kaidelerini kullanarak kendisini beyan eder.°®

Fenari, usul zincirini seriat-tarikat-hakikat ticlemesiyle de yorumlar (2. yo-
rum). Sem‘i Efendi, Ankaravi ve Sart Abdullah’'in®® miisterek oldugu bu yorum,
bir ilmin digerinin gayesi olmasiyla irtibatlidir. Gayeden kasit, bir seyin ruhant
ve manevi ashidir. Hakikat ilmi, tarikat ilminin; tarikat ilmi seriat ilminin gaye-

64 Sem‘i Efendi, Serh-i Mesneui, Siilleymaniye Ktp., Halet Efendi, nr. 334, 1, vr. 2b-3b.

65 Ankaravi, Mesnevi’nin Sirri, s. 123-25.

66 Nablusi, Siratii’s-seuvi, vr. 32.

67 Molla Fenari, Serh, vr. 152,

68 Molla Fenari, Serh, vr. 152

69 Sart Abdullah Efendi, “asil” kelimesini “bir seyin lizerine dayandig1 sey” seklinde tarif edip dinin
seriat sozleri, tarikat fiilleri ve hakikat hallerinden ibaret ii¢ dayanaginin oldugunu, dini bilginin zan,
hayal, inceleme ve cedelle degil hakikat-i Muhammediyye'nin saflagsmis kalbe tecellisiyle tahakkuk

ettigini soyler (bk. Sart Abdullah, Cevahir-i Bevahir-i Mesnevt [istanbul: Matbaa-i Amire,
1288], s. 56).
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sidir. Yani seriatin ruhu tarikat, tarikatin ruhu hakikattir. Dolayisiyla kesf1 ilim-
ler gayelerin gayesi olmaktadir ki, tim Islami ilimlerin gayesi ve ruhu mesa-
besindedir. Bu gaye, ilmin ameli talep etmesiyle tahakkuk eder. Hakikat bilgisi
tarikat ameliyle, tarikat bilgisi seriat ameliyle olur. Seriat bilgisi (din ilmi, fikih)
ise hakikat ve tarikatin dayanagidir. Fenari seriat ilmi olan fikih konusunda
hem kendisinin hem de Mevlana'nin Hanefl olmasi sebebiyle Ebi Hanife'nin
tarifini benimser: “Nefsin lehinde ve aleyhinde oldugu seyleri bilmesi.” Nefsin
bilecegi seyler sirasiyla itikadi ve vicdani seylerden kaynagini bulur. itikadi
(kelam) ve vicdani (ahlak) bilgiler ise kesfi bilgilerden, kesfi bilgiler de kitap
ve stinnetten kaynaklanir. Kitap ve siinnet ise kesgfe dayanir. Buna goére kesfi
ilimler dinin usuliintin usuliiniin usultidiir.”®

Fenari, usul zincirinin ticiinci vechini Fahriilislam el-Pezdevi'ye referansla
yapar. Pezdevi Kenzii’l-uiisal ila ma ‘rifeti’l-usul adli eserinde soyle der: “Kurtarici
ilim ikidir: Tevhid ve sifatlar ilmi; seriatlar ve hiikiimler ilmi. Ik ilim digerinin as-
Idir ki, kitap ve slinnete yapisma, heva ve bid‘attan yiiz ¢cevirmedir.””! Fenari'ye
gore tevhid ve sifatlar ilmi kelam ilmidir ki, “usulti’d-din” diye meshurdur. Kitap
ve siinnet ilmi ise usul-i usul-i dindir. Kelam ilmi ile kitap ve siinnet ilminin (fikih)
asli ise kesfi ilimlerdir. Kesfi ilimlerin gaybi-lediinni, ruhani ve misali olmak iizere
¢ mertebede delaletleri vardir ki bu ilimler varlik mertebelerine paraleldir.”

Sonug olarak Fenari'ye gére Mesneuvi'nin konusu, tiim ilimlerin asli ve gayesi
konuya 1s1ik tutmak tizere serh ettigi ileri siiriilebilir. Daha dnce degindigimiz tizere
ilm-i ilaht “insanin takati él¢iistince hak varlik olan Allah’t mahlukatla irtibati ve
alemin O’ndan neset etmesi agisindan bilmektir.” Dolayistyla ilm-i ilahinin konusu,
zat1 agisindan degil, Hakk'in mahlukatla mahlukatin da Hak’la irtibatt bakimin-
dan Hakk'mn varligidir. ilkeleri zat isimleri; meseleleri sifat ve fiil isimleri, bu isim-
lerin varlik mertebelerinde tecelli edis keyfiyetleridir.”> Fenari'ye gore ser‘i-ilahi
ilmin ilkelerini ve buna bagli meseleleri ancak sirlara vakif bitytk veliler ve arifler
bilebilir. Bu bilis idrak mahalli olan kalbin begeri kirlerden tasfiyesi ve hakikatlerin
kesfi yoluyla olur. Arifler Fenari’ye gére ilahi hakikatlere dair bilgilerini tekelliif ve
teemmiil olmaksizin aynada yansiyan gorintiler misali Hak'tan dogrudan elde
ederler. Buna tasavvufta “tahkik ve tahakkuk” denir. Veli ve ariflerin disindaki
kimselerin hakikatleri 6grenmesi ise iki yolla olur: Ya muhakkik arifin getirdikleri

70 Molla Fenari, Serh, vr. 153,

71 EbU’l-Usr el-Pezdevi, Kenzii’l-viisal ila ma‘rifeti’l-usal, nsr. Muhammed el-Mu'‘tasim-
Billah el-Bagdadi (Beyrut: Darii’l-kiitiibi’l-Arabiyye, 1417/1997), I, 29-33.

72 Molla Fenar, Serh, vr. 15P.
73 Molla Fenari, Misbahu’l-iins, s. 44, 47; Gorgiin, “Molla Fenari”, DIA, XXX, 247.
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uzerinde akil yuriitmesi (nazar) ya da arifi dinleyenin tahakkuk ve kesfi ile. Her
iki durumda da arifin rehberligi zorunludur. Birinci durumda Kisi kiyas, onciller,
deliller, tembihler vb. gibi nazari vasitalara muhtag iken, ikinci durumda arifin
soylediklerinden héasil olan mana Hak'la irtibatindan dolay: dinleyenin nefsinde
bilfiil tahakkuk ettiginden nazari vasitalar gibi harici sebeplere ihtiya¢ duymaz.”*
Fenari’nin bu hususta vurguladig1 ana fikir, “Ariflerin tasavvuf doktrinlerini akla
uygun bicimde aktarabildigi, bu bilgilerin esasen nazari yontemin olgiitii sayi-
lan mantiga indirgenebilecegi anlamina gelmedigi, 6te yandan belirli kaidelerden
mahrum bulundugu yahut hicbir 6lglite vurulamayacagi anlamina gelmedigidir.
Bununla birlikte kaidelerin delalet ettigi her bilgi ve varlik diizeyi icin yeni ve izafi
manalar s6z konusudur”75 11ahi mana ve hakikatlerin bu 6zelligi tecellide tekrarin
olmamasi ile ilgilidir. Tekrart olmayan seyin “mutlak” anlamda kaidesi de olamaz.
Ancak ménalann akla yonelik sabit delaletleri de vardir. Iste nazar bu delaletleri
kaidelere baglayan, manalari anlamaya ve anlagilir kilmaya yarayan bir vasitadir.
Manalarn ait olduklari mertebelere gére degisen ve daima yenilenen tezahiirleri
ise ancak tahakkuk, kesf ve fetih yoluyladir. Bu yolla (ikinci durum) Kisi, seriata
tabi olarak tasfiye ettigi kalp aynasina varlik mertebelerinden yansiyan manalari
birbirinden temyiz ederek yakini bir sekilde bilir. Bu temyiz bilgisine “kesf ilmi”
denir ki Mesneut kitabinin ana konusudur.”®

2.3. Mesnevi 'nin Nitelikleri

Fenari'ye gére Mesneuvi'nin gaye ve konusunu belirten, “Bu (kitap) vuslat ve
yakin sirlarini kesfetmede dinin usuliiniin usuliiniin usulidiir” ifadesinden son-
raki climleler kitabin ne tiir ¢zelliklere sahip oldugunu agiklar. Bu niteliklerden bir
kismi siildk ilminin, bir kismi da hakikatler ilminin kaidelerine isaret eder.

Mesnevi'nin “fikhullahi’l-ekber” (Allah’in en biiytk fikhi) olmasi bu nitelik-
lerden biridir. Fenari'ye gére Mevlana'nin Mesneuvi icin bu niteligi kullanmasinda
iki ihtimal vardir: Birincisi Mevlana mezhepte Hanefi'dir. “Fikh-1 ekber” Imam
Eb(i Hanife’'nin inanglar ve hakikatler ilmine dair Kitabinin adidir. Mevlana’'nin
mezhepteki imamina uyarak eserine bu adi verdigi ileri strtilebilir. “Ekber” nis-
beti inanglar ve hakikatler ilminin seriatlar ilmine gére daha biiyiik olmasi sebe-
biyledir. “Allah” nisbeti ise ilimlerinin kesf yoluyla olmasi ve Hakk’in ilkasiyla
tahakkuk etmesi sebebiyledir. Yoksa Mesnevt'deki bilgiler bir muallimin talimi
veya bir miifekkirin fikir ytritmesi ve ¢abasiyla kazanilan tiirden degildir. Tkincisi,
“fikih” sozliikkte mutlak anlamda “ilim” demektir. {limlerin en sereflisi ve blytigu

74 Molla Fenari, Misbahu’l-tins, s. 48.
75 Gorgiin, “Molla Fenari”, s. 247.
76 Molla Fenari, Misbahu’l-iins, s. 49.
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de Allah’1, O'na ulastiran menzil ve makamlar bilmektir. Bu da siilik ve hakikat
ilminin konusudur.””

Mesnevinin “Allah’in en aydin yolu ve en agik burhani” olmast ise Fenari'ye
gore kitabin kesf yoluyla elde edilen bilgileri igermesi itibariyledir. Zira sarih ve
sahih kesf yolu en acgik (mesr(i) yol ve en aydinlik burhandir. Burhan olmasi,
icerdigi bilgilerin stiphe ve batil kabul etmemesi, herkes i¢in hiiccet olmasidir.”8

Molla Fenari'nin dibace serhinde usul iiclemesinden sonra en detayli izah-
lar verdigi yer “Mesneuvi'nin nuru, i¢inde kandil (misbah) bulunan kandilligin
(miskat) 15181 gibidir. Mesneuvi'nin nuru, sabahlardan daha aydin bir stirette parlar’
climlesinin serhidir. Ntr stresi 35. ayete telmihte bulunulan ctimlede Kitaptaki
ilmin kalbin kesf etmesiyle elde edildigine isaret vardir. Serhte yapilan benzetme-
ler sunlardir: Nur-ilim; misbah-Rthulkudiis; miskat-beden, ziicace-kalp; secere-i
mibareke-nefs-i kutsiyye; zeytinyagi-fitri / asli istidat. Fenari soyle der: “Bu ki-
taptan hasil olan ilim, kandilden alinan kandilligin nurunun hali gibidir. Ciinkii
kandilligin nuru, cam ve doguya ve batrya mensup olmayan miibarek zeytin aga-
cinin yaginin kuvveti vasitasiyla hasil olur. Ayni sekilde bu Kitabin nuru ve ilmi,
“kalp” camui vasitastyladir. Kalp cami, kendisine feyz eden ilahi isimlerin nuruyla
minevver olan “kudsi ruh” kandili ile kendisinde asli-fitri “istidad” giicli olan
mibarek “kudsi nefs” agacina samil olan “beden” kandilligi arasindadir. Kalp
cami, kendisine kudsi ruh kandilinin atesi degmese bile bedeni aydinlatir. Hz.
Peygamber’in, “Benim Allah ile bir vaktim vardir ki, araya ne bir miirsel nebi ne
de bir mukarrep melek girebilir” ve, “Kalbim bana Rabbim’'den nakletti” séziiyle
isaret ettigi gibi bu (tiir bir aydinlatma) gerceklesebilir. Ancak onun fitrat nuruna
ruhi feyz nuru veya siibbtihi ilka eklenirse nur {izerine nur olur. Bu kudsi nefis,
ruhlarin ne dogusundan ne de batisindandir. Sayet dersen: “Kudsi nefis ile kalp
arasinda ne fark var?” Derim Kki: “Kudsi nefis, Onu arindiran kurtuldu (es-Sems
91/9) ayetinde isaret edildigi lizere tezkiye edilmis nefistir. Yani seriat kanunu
uizerinde sebat ve istikamet sahibi nefis.” Kudsi ruh ise ruhani bir cevherdir ki,
kabiliyetleri lizerine kemalat feyz eder. Kalp, Rahman'in iki parmagi arasinda
degisen iki gii¢ sahibi bir cevherdir. Hasili Mesnevi'deki ilim zati olmayan kesfi

3

aydinlatmasindan daha parlaktir. Zira sabahin aydinlattig1 11k bagka bir yara-
tilmisin 1s18indan gelir. Bu 151k, bir yaraticiya (halik), nurlandirana (minevvir),
stiret verene (musavvir) muhtagtir. Kesfedenin bilgisi ise bunun aksine dogrudan
dogruya Allah’tan gelmektedir. Mesnevi'deki ilmin kesfi olmasi bu anlamdadir.
Kesfi ilim, killi ve kalp goziiyle gorillen (istibsarl) bir nurdur. Sabahlarin nuru

77 Molla Fenari, Serh, vr. 15b,
78 Molla Fenari, Serh, vr. 15P-162.
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ise ciiz'l ve bas gozlyle goriilen (ibsari) bir nurdur. Aralarinda ne kadar da fark
var!”7°

Mesnevi'nin “ariflerin kalplerinin ¢esmeleri, meyve veren dallara sahip cen-
netler, selsebil, makam ve kerdmet ehlince en hayirli durak ve en giizel dinlenme
yeri” seklinde nitelenmesi Fenari'ye gore “Allah” ismi mertebesinden feyz olunan
kulll ve cliz'1 bilgilere istinat etmesiyle irtibathidir. Bilgilerin asil kaynagi “Allah”
ismi mertebesidir. Bilgiler bu kaynaktan kesf tarikiyle elde edilmistir. Killi bilgiler
agacin kokleri (usul), clz'i bilgiler agacin dallart (fiirGl) ve meyveleriyle remze-
dilmigstir. Usul ve fiiriu besleyen, asil kaynaga ulastiran kanallar ise dorttiir: Su,
siit, sarap ve bal nehirleri. Bu nehirlerin kaynagi suyunun safligi ve soguklugu
sebebiyle “selsebil” diye adlandirilir ki, Allah ismi mertebesidir. Dért nehir Allah
ismine taalluk eden mertebeler mesabesindedir. Bu mertebeleri talep etmek mu-
habbet, agk ve sevk ile olur. Talep edenler devaml siilik ve kesf edenlerdir ki,
bilginin nihayeti olmadigina kail olanlardir. Diger bir grup ise talebi olmayan-
lardir. Onlar Hakk'in zatinda, mertebelerin kaynagi olan “Allah” ismi mertebe-
sinde fani olanlardir. Fena halleri, kaynaktaki ilim suyunun soguklugundan ne-
set eder.8° Fenari'ye gére Mesnevi'nin kaynagindan beslenmek, icerdigi bilgileri
(maltimat) talep etmekle hasil olur. Bu bilgiler “Allah” ismi mertebesinden gelen
nehirler mesabesindeki esmai mertebelere siilik iledir. Stillik ise fena halinden
evladir. “Hayirli kimselerin (ebrar) Mesnevi'den yiyip igmesi”, “Hiir kimselerin
Mesnevt'den ferahlamalari, ¢alip oynamalar1” Kitaptaki dallar ve meyveler me-
sabesindeki ciliz'1 bilgilerden istifade etmelerine delalet eder. Bu istifade dncelikle
talep, sonrasinda begeri tabiat ve sehvetlerden azade olmak, sevk ve agk ile bazi
makamlara ulasmakla miiyesser olur.8!

Dibacede Mesnevi niteliklerinin ¢cogu ayni zamanda Kur'an vasiflardir.
“Kimini dalalete striiklemesi, kimini hidayete sevketmesi” (el-Bakara 1/26);
“Degerli ve iyi elcilerin eliyle yazilmig olmasi” (Abese 80/15-16); “Ona temizle-
nenlerden bagkasi el stiremez. O alemlerin Rabb’inden néazil olmustur” (el-vVakia
57/79-80) bunlardan bazilarndir. Fenari’ye gére Kur'an'in -lafzinin degil- mana
ve maksadinin hulasasi olan Mesneui, iki agidan Kur’an vasiflariyla nitelenmigtir:
1. Kur'an’in manasi olmasi. 2. Kur’an’la ayni kaynaga sahip olmast. Ikinci durum
sz konusu oldugunda Fenari'ye gore eser, rabbani ilham ve ruhani feyz mahsulii
olup yaziminda herhangi bir fikir, teemmdil ve ¢abanin dahli yoktur.82

79 Molla Fenari, Serh, vr. 163b.
80 Molla Fenari, Serh, vr. 16P.
81 Molla Fenari, Serh, vr. 172,
82 Molla Fenari, Serh, vr. 174,
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Mesnevi'nin bazi nitelikleri Gislibuyla da alakalidir.®® “Garaib” (gariplikler, sa-
silacak seyler) ve “nevadir” (nadir olan seyler) icermesi, nefsin kuvvelerinden
olan vehmin akla yardimcit olmast icin akli olan seyleri (makul) duyulur (mah-
sus) mecraya uyarlayan temsil, tegsbih ve hikayelerin kullanimina hamledilir. Ote
yandan kitap, agik akli delillere de (diirerii’d-delalat) basvurur. Boylelikle haki-
katlere perdeli olan zayif akillara anlama imkani dogar. Fenari'ye gore akli delil
ikame etmek, Kur'an ve hadiste oldugu gibi tasavvuf ilminde zorunlu degilse
de, anlamin agiga ¢ikmasi igin evladir. Ancak bu yonteme 6te yandan nadiren
basvurulur.84 Dolayisiyla Kkitap temsiller kullanarak manayi bir yandan gizlerken,
ozellikle hikaye aralarinda ve sonlarindaki mesaj beyitlerinde akli delillere bas-
vurarak manay: asikar hale getirir. Mananin gizlenmesi, tesir giicinii artirmak
ve okuyucuyu uyandirmak; mananin izhéar ise okuyucuyu rahatlatmak amacini
tagir. 82

Fenari'ye gére Mesnevi'nin bunlardan baska Allah tarafindan Mevlana'ya
ilham edilen daha bir¢ok lakab: ve niteligi vardir. “Zikir” ve “hakim” gibi. Bu la-
kaplardan bazisi inanca konu olan hakikatii’l-hakaika, bazisi da stltkte kalp ve
bedenle yapilan muamelata delalet eder.8¢

3. Serhin Niishalar1 ve Tahkikte izlenen Yéntem

Serhu Dibaceti’l-Mesnevi'nin Tirkiye kiitliphanelerinde ulasabildigimiz alti
mistensih niishast vardir. Risalelerde istinsah kaydi yoktur: Miellif niishasi ise
tespit edilememistir.

1. Stileymaniye Ktp., Kasidecizade, nr. 725/4, vr. 14b-182 87
2. Stileymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 3684/4, vr. 11b-162,
3. Stuleymaniye Ktp., Asir Efendi, nr. 440/5, vr. 443-462,88

83 “Mesneuvi sasllacak hikayeler ve nadir benzetmeler icerir. Serefli sdzler ve inci misali an-
lamlar icerir. Zahidler yolunu ve abidler bahgesini icerir. S6z yapisi az, anlamlari ¢oktur.”

84 Molla Fenar, Serh, vr. 17P.
85 Mesnevi’de mananin aktarim ydéntemi hakkinda bk. Semih Ceyhan, “Ismail Rusiihi

Ankaravi'nin Mesnevi Tahkiki: Mesnevi'deki Manaya Metodolojik Bir Yaklasim”, Tasauv-
vuf, 8/20 (2007), 5. 117-42.

86 Molla Fenari, Serh, vr. 173b,

87 “Acik kahverengi, sirazeli (kahverengi mesin bir cilt lizerine sonradan kagit yapistirilmis)
bir cilt iginde bir mecmua olup adi gegen risale 14P-182 arasindadir. 133 x 182 (80 x 128)
mm. ebadinda olup kagidi orta kalinlikta filigranli aharli ve bejdir. Her sayfada kismen ha-
rekeli bir ta‘lik kirmasiyla 19 satir bulunmaktadir. Glive tahribathdir” (Edip Yilmaz, “Molla
Fenari’'nin Hayati ve Eserleri”, mezuniyet tezi, {U Edebiyat Fakiiltesi Arap-Fars Filolojisi,
1975, 5. 53).

88 Hakki Aydin, Beyazit Devlet Ktp., nr. 5291'de Akaid Risalesi adiyla kayda gecmis bir
baska niishadan soz etmektedir (islam Hukuku ve Molla Fenari [istanbul: Isaret Yaymn-
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4. Manisa il Halk Ktp., nr. 2913, vr. 126b-131b,

5. Bursa Yazma ve Eski Basma Eserler Ktp., Hiiseyin Celebi, nr. 481, vr. 183b-
185b,

6. Beyazit Devlet Ktp., nr. 7956, 4 vr.

Fenari'ye dair bazi son donem arastirmalarda serhin yanliglikla matbu
(Istanbul: Matbaa-i Amire, 1288) oldugu kaydedilmektedir.8® Ancak bu niisha
Mesnevinin birinci defterinin basilmig halidir.

Serh metninin nesrinde Silleymaniye Kiitliphanesi'ndeki Kasidecizade bolii-
mil 725 numarali niisha esas alinmis, varak numaralart bu niishaya gére konul-
mustur. Esad Efendi niishasina “_»”, Agir Efendi niishasina “¢ 7 harfiyle igaret
edilerek niisha farklar dipnotta belirtilmistir. Metin icinde gecen sahis ve Kitap
referanslar yine dipnotlarda gdsterilmis, dibacenin orijinal metnindeki ciimleler,
tarifler ve ayetler « » isareti icinde verilmistir. Ayrica dipnotta sarih Fenari'nin
dibace metninin orijinalinde yer alip da serh etmedigi climleler de dipnotta yazil-
mistir. Metin nesirlerinde 6zen gosterilmesi gereken konulardan biri paragraf ve
noktalama diizenlemesidir. Bu baglamda tahkik edilen metinlerde gérdigiimiiz
ve ibareyi adeta okunamayacak duruma getiren harekeleme ve noktalama isra-
findan azami derecede kaginilmistir. Nesirde noktalama igaretlerinin uygunluguna
dikkat edilmis, sadece orta seviyeli bir Arap¢a okurunun tereddiit edebilecegi yer-
lerde metin harekelendirilmistir.°°

lar1, 1991], s. 73). Tespitlerimize gére bu risale, altinct nesil Fenariler'den Piri Mehmed
Efendi'nin oglu Mahmud Efendi'ye (6. 1599) ait olup Narii’l-vehhac fi beyani ahvali’l-
mi‘rac (102 vr.) adini tasimaktadir. Muellif hakkinda bk. Tuba Nur Saracoglu, “Molla
Fenari ve Ailesinin Bursa Kiiltiiriine Katkilar” (ytiksek lisans tezi, Uludag Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitisti, 2009), s. 40.

89 Sitki Giille, “Semseddin Muhammed b. Hamza Fenari'nin Hayati ve Eserleri” (yliksek li-
sans tezi, IU Sosyal Bilimler Enstitiisii, 1990), s. 48.

90 Tahkik edilen metni gézden gecirip katkida bulunan Dog. Dr. Siikrii Ozen’e ve Prof. Dr.
Bekri Aldeddin’e tesekkiir ederim.
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Kelam’da Teselsiilii iptal Delilleri ve
ismail Hakk1 izmirli’nin Teselsiil Risdlesi

Osman Demir*

The Proofs Used in Kalam for the Negation of Tasalsul and isma’il Hakki izmirli’s
Pamphlet on Tasalsul

Since the early periods in the history of Islamic theology, Muslim theologians
(mutakallimun) have put a great emphasis on the negation of the concept of
tasalsul, i.e., the endless chain of cause and effect, in their proofs of hudith
(post-happening) and imkan (possibility) of the existence of God. Various
methodologies have been developed to this end. During the time of the later
Muslim theologians (muta'akhkhirun), these proofs have become more
and more crystallized, and were mentioned by name in theological tracts.
In particular, the Muslim theologians who came after Fakhr al-Din al-Razi
discussed the idea of tasalsul under a separate chapter, trying to negate it.
These logical deductions, which aim to prove that entities have a beginning
and, thus, were created, consist of postulates that include both logical and
mathematical proofs. The approach of isma’il Hakki izmirli, one of the leading
representatives of Islamic theology in the late era, to the issue of ithbat al-
wajib (proof of the existence of God) is of particular importance as he wrote
a pamphlet on the issue of tasalsul. In this, izmirli mentions all types of
methods used in the Kalam tradition to negate tasalsul. He depends to a
large part on the classifications made by later Muslim theologians. What is
original about this pamphlet, however, is its use of geometrical shapes for
each proof, such as triangle, circle, line, dot, etc. In this paper, a discussion of
the principle of tasalsul and of the proofs negating it, as well as information
about {zmirli’'s pamphlet, will be given.

Key words: Kalam, Tasalsul, the Proof of the Existence of God, isma’il Hakki
[zmirli

Giris

Allah’in varligini ispat etmek (isbat-1 vacib) icin gelistirilen hudis ve imkan
delillerinde, varliklarin var olmalari i¢in sonsuz illet-ma‘ll silsilesinin kadim bir
illette durmasini zorunlu goéren kelam alimleri, sebep-sonug zincirinin sonsuza
kadar stirmesi anlamina gelen teselstilin reddine biiyiik énem vermislerdir. ik

*  Dr., Canakkale Onsekiz Mart Universitesi ilahiyat Fakdiltesi.
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dénemden itibaren bu amagla ¢esitli yontemler gelistiren kelamcilar, bdylece
maddenin ezeliligini savunan akimlara cevap vererek akidelerini saglamlastirma-
y1 hedeflemiglerdir. Kelam tarihinde teselsiiliin reddine yonelik akil yiirtitmelerin
miteahhirin déneminde iyice belirginlestigi ve ¢esitli adlarla anilir hale geldi-
gi gorulmektedir. Ozellikle R4zl ve sonrasindaki kelamcilar, teselsiil konusunu
mustakil bir béliim halinde inceleyerek iptaline yonelik delilleri tasnif etmislerdir.
Kelamda teselstiliin reddi ilkesini temellendirmek igin kurgulanan bu delillerin
daha ¢ok mantiki ve matematik ispatlar iceren dnermelerden olustugu goriilmek-
tedir. SOz gelimi, bunlardan burhan-1 tatbik, biri sonlu digeri ise sonsuz olan iki
paralel dogrunun birbiriyle mukayese edilmesinden, burhan-1 tezayif, sonsuz-
luk silsilesini olusturan illet ve ma‘ldl sayilarinin birbirine nispetinden, burhan-1
arsi ise iki illet arasinda kalan niceligin sonlu olmasi gerektigi dnciiliinden ha-
reketle sebep-sonug zincirinin bir noktada sona ermesi gerektigini ispata calisir.
Boyutlarin sonlulugu fikri izerinde kurgulanan delillerde de ticgen, dortgen, kare,
kose, act vb. geometrik sekillerden yola ¢ikan bir yontem gdze ¢arpar. Bdylece
sonsuzluk gibi zihnen algilanmast gii¢ bir konuda, mutlak kesinligi esas alan bir
metot izleyen kelamcilar, mevcut veriler 1s18inda oldukea ilgi ¢ekici bir akil yiirtit-
me tarzi ortaya koymusglardir. Alemi olusturan ciizlerin sonlu ve sinirli bir yapida
oldugundan hareketle parca hakkinda verilen hitkmiin biitiin hakkinda da gecerli
olmasi gerektigi sonucuna gotiiren bu varsayimlarin maksadi hasil etmedeki ba-
sarisi ise tartigmalidir. Nitekim farazi istidlallerden ibaret olan bu delillerin esya-
nin hudisunu ortaya koymada yetersiz kaldig1 sdylenmistir. Kelamda teselsiilin
iptali ilkesi izerinde yapilan tartismalar, buna bagl olan istidlal yontemlerinin de
sorgulanmasi bakimindan oldukg¢a 6nemlidir.

Son dénem kelaminin énemli temsilcilerinden biri olan ismail Hakk: izmirli,
eserlerinde isbat-1 vacib delillerine genis yer vermis, teselstl konusunu ise ayri
bir risalede incelemisgtir.! izmirli’den énce de bu konuda mustakil eserler yazil-
mistir? ancak konuyu derinligine inceleyen ¢alismalar son derece azdir. Teselstl
konusuna daha cok isbat-1 vacibi konu alan eserlerde yer verilmektedir. izmirli
bu risalede, miiteahhirin déneminin mevcut tasnif ve isimlendirmelerine bagl
kalarak kelam geleneginde teselstliin gegersizligini ispat i¢in kullanilan biitin
yontemleri siralamistir. Bu cergevede teselsiiliin reddini amaclayan burhanlara
ilave olarak boyutlarin sonlulugunu (tenahi-i eb‘ad) temellendirmek icin gelisti-
rilen delillere de yer vermis, her bir delili icgen, daire, ¢izgi, nokta vb. geometrik
sekillerle izah etmistir.

1 Bk. ismail Hakki Izmirli, Risale fi’t-teselstil, Silleymaniye Ktp., Izmirli, nr. 3741.

2 BK. Halimi b. Muhammed eg-Sirvani, Kaside-i Deuvr ve Teselstil, Siileymaniye Ktp., Fatih,
nr. 5301; ismail b. Mustafa el-Gelenbevi, Risale fi butlani’t-teselsiil, istanbul Universitesi
Merkez Ktp., Arapg¢a, nr. 3930.
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Bu makalede amacimiz, kelam tarihinde hudss ve imkan delillerinin dnemli
mukaddimelerinden birini olugturan teselsiiliin iptali konusunu ele alan izmirli’nin
teselsiil risalesini tanitmak ve bu alanda yapilacak olan ¢alismalara katki sagla-
maktir. Bu nedenle 6ncelikle kelamda teselsiiliin iptali ve bunun igin icat edilen
delillerden bahsedildikten sonra Izmirli'nin risalesinin Latinize edilmis tam met-
nine yer verilecektir.

Kelamda Teselsiiliin iptali

[Ik dénemden itibaren materyalist gruplarla karsilagan kelamcilar, akidelerini
temellendirmek igin Allah'm varligimin ispatina giristiler. Bu amagla gelistirilen ilk
yontem olan hudis delili, evrenin sonradanlig1 (hudis) ve yaratimishgi fikrinden
(hadis) hareketle bir yaraticinin var olmasi gerektigi sonucuna ulasmay1 hedefler.
Kelamcilar icin alemin yaratiimighginin ispati, materyalist akimlarca savunulan
maddenin kidemi anlayisinin gecersizligini ortaya koymak bakimindan da son
derece 6nemlidir. Bu nedenle onlar alemi olusturan varliklarin nihayetsiz olama-
yacagl hususu tizerinde 6nemle durmuslar ve bunu cesitli sekillerde ispata calis-
muglardir. Buna goére maddenin hadisligi ispat edildiginde, onun kadim bir varlik
tarafindan yaratilmak suretiyle viicuda geldigi de tespit edilmis olur. Zamanla
maddenin ezeliliginin (teselsiil) reddi isbat-1 vacib delillerinin 6nemli bir dnermesi
haline gelmistir. ilk dénem itibariyle kelamcilarin bu konuda daha ¢ok kidem ve
yaratma sifatlarinin ispatini amagclarken, filozoflarin dogrudan Allah’in varligini
temellendirmeyi hedef aldiklari anlagilir. Miiteahhirin dénemde ise isbat-1 vacib
delillerinin mantiki bir forma kavusmasiyla birlikte teselstiliin iptaline yonelik de-
lillerin de sistemlestigi goriiliir.

Isbat-1 vacib konusunda alimlerin teselsiil ile birlikte ele aldiklari konulardan
biri de devirdir. Bu kavramla yakinlig1 bakimindan teselsiile, devr-i batil, kiyas-1
devri ya da burhan-1 devri de denilmekle birlikte,*® her iki kavram arasinda 6nemli
farklar vardir. Devir, miimkin/hadis varliklarin var olmak icin karsilikli olarak
birbirlerine (A, B'ye B, A'ya) illet teskil etmesi iken, teselsiilde illiyet zincirini
olusturan her varligin kendinden éncekine nispetle ma‘ltil, sonrakine nispetle illet
konumunda bulunmasi gerekmektedir.*

Kelamda devir ve teselsiiliin iptali konusunda baglica ti¢ farkl yaklagimin bulun-
dugu kabul edilir.> Bunlardan ilki, b&yle bir olusumun gecmiste meydana gelmedigi,

3 Mustafa Namik Canki, Biiyiik Felsefe Lugati (Istanbul: Cumhuriyet Matbaasi, 1954), I,
351.

4 Metin Yurdagiir, “Devir”, DIA, IX, 230.

5 BK. ibn Teymiyye, Der’ii tearuzi’l-akl ve’n-nakl, haz. M. Resad Salim (Riyad: Camiatii’l-
Imam Muhammed b. Sulid el-islamiyye, 1979/1399), 1, 320-26.
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gelecekte de vuku bulamayacagini ileri siiren Cehm b. Safvan, Ebii’l-Hiizeyl el-
Allaf ve onlar izleyenlerin goriisiidiir. Bu Kisilere gére ge¢miste sonlu olan varligin
gelecekte de sonlu olmasi gerekir.® ikinci goriis ise, kelamcilarin ¢ogu tarafindan
savunulmakta olup teselsiiliin sadece mazide gergeklesmesini reddeder. Buna gore,
teselstiliin bu yonde sonsuza dogru vukuu imkansiz oldugundan, yaratmanin bir
baslangici vardir; fakat istikbal yoniinde illet ma‘ltlii sonsuza kadar var kilabilir.”
Teselsuiltin gelecekte gerceklesmesini miimkiin géren bu anlayisin kaynagi, Kur'an
ve hadislerde cennet ve cehennem ehlinin sonsuza kadar burada kalacagini belir-
ten ifadelerdir.® Gortintiste Allah’in beka sifatiyla ¢elisen bu husus alimleri Allah’'in
beka sifati ile cennet ve cehennemin bekasini mahiyet olarak birbirinden ayirmaya
sevketmistir. Buna gore Allah’a nispet edilen ve O’'nun zatinin geregi olan beka
asla degismez, diger varliklarin bekasi ise ancak Allah'in yaratmasiyla miimkiin
oldugundan stirekli olarak benzerlerinin yenilenmesi (teceddiid-i emsal) seklinde
varligini devam ettirir. Allah her an cennet ile cehennemi yok ederek yerine bag-
ka bir cennet ile cehennemi getirir. Burada bir seyin ayniyla devam etmesi degil,
benzerinin devami séz konusudur.® Ayrica gecmigle ilgili olarak teselstiliin iptali,
kelamcilarin ¢ogunun alem anlayisini izerine bina ettikleri cevher-i ferd teorisiyle
de yakindan alakalidir. Buna gore alemin yaratilmigligi tezini temellendirmek igin
esyanin boliinemeyen bir parcada (ciiz-i 1a yetecezza) nihayete ermesi gerekir,
aksi halde teselsiil kaginilmaz olur. Tiim bu nedenlerle kelamcilarin ¢ogu, alemin
hud@sunu ve yaraticinin kidemini teselsiiliin iptali esasi izerine bina etmislerdir. 1©
Onlara gore bir seyin su anki varligindan bahsedebilmek icin onun meydana ge-
lisinde bir ilk noktay: belirlemek zorunludur.!! Sayilarla yapilan hesabin ve buna

6 Es‘arl, Makalati’l-lslamiyyin ve ihtilafii’'l-musallin, haz. Helmut Ritter (Wiesbaden:
Franz Steiner Verlag, 1382/1963), s. 149, 164, 475, 485, 543; Abdilkahir el-Bagdadi,
el-Fark beyne’l-firak, haz. M. Zahid el-Kevseri (Kahire 1367/1948), s. 74-75.

7 Hayyat, Kitabti’l-intisar, ngr. Albert N. Nader (Beyrut: el-Matbaatii’l-Katalikiyye, 1957),
s. 33; Matiridi, Kitabii’t-Tevhid, trc. Bekir Topaloglu-Muhammed Arugi (Ankara: ISAM
Yayinlari, 2002), s. 25-26; Clveyni, es-Samil fi usali’d-din, haz. Ali Sami en-Nessar
(Iskenderiye: el-Maarif, 1969), s. 229; Sehristani, Nihayeti’l-ikdam, haz. Alfred Guillau-
me (London: Oxford University, 1934), s. 13-33; Gazzali, el-iktisad fi’l-i‘tikad, haz. ibra-
him Agah Cubukcu-Hiiseyin Atay (Ankara: Ankara Universitesi {lahiyat Fakiiltesi, 1962),
s. 35.

8 Bk. Es‘arl, Makalat, s. 164. Ayrica bk. Sehristani, Nihayeti'l-ikdam, s. 29. Cennet ve
cehennemin ebediligi hakkinda ayetler i¢in bk. en-Nisa 4/57, 122, 169; el-Ahzab 33/65;
hadisler icin bk. Wensinck, el-Mu‘cem, “cennet”, “cehennem” maddeleri.

9 Bk. Metin Yurdagur, “Beka”, DIA, V, 360. Teceddiid-i emsal hakkinda ayrica bk. Bekir To-
paloglu — Ilyas Celebi, Kelam Terimleri Sézltigii (Istanbul: ISAM Yayinlari, 2010), s. 308.

10 Hayyat, el-intisar, s. 33; Kadi Abdulcebbar, Serhu’l-Usali’l-hamse, nsr. Abdiilkerim Os-
man — Ahmed Eb(l Hasim (Kahire: Mektebetli Vehbe, 1988), s. 115; Cliveyni, es-Samil,
S. 229; Gazzall, el-iktisad, s.35; Seyfeddin el-Amidi, Gayetii’l-meram, haz. Ahmed
Mahmd Abdillatif (Kahire: Vizareti’l-Evkaf, 1971), s. 9.

11 Bakillani, Temhidii’l-evail ve telhisii’d-delail, haz. Imadiddin Ahmed Haydar (Beyrut:
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bagh olarak gerceklesecek artislarin temeli de arazlarin varligi da buna baglhdir.
Buna mukabil teselsiil zincirinin istikbal cihetinde strekliliginde ise bir mahzur
yoktur. Arazlar ve akli itibarlardan oldugu kabul edilen sayilarin art arda sonsuza
kadar devam etmesi diigiintlebilir.'? Clnk varliklarin basglangici ve sonu hakkin-
daki akil yiiritmeler farkli temellere oturmaktadir. Kelamcilar acisindan istikbalde
teselstiliin imkany, ilahi sifatlarn varliginin da bir geregidir. Failin kemali, fiilinin
stirekli olmasini gerektirdiginden, ilim ve kudret sifatlarinin varliklar tizerindeki
etkisini sinirlamak dogru degildir. 13

Teselstil konusunda {iglincii goriis, bu durumun her iki yone dogru imkan da-
hilinde bulundugunu sdyleyen ibn Teymiyye ve takipcilerine aittir.!* Kelamcilarca
hudis delilinin dnemli bir nermesini teskil eden illetlerin teselstliiniin imkansizlig
ilkesini, Allah’in yaratmasini geriye dogru bir yerde durdurarak sinirlar gériindii-
gii i¢in dogru bulmayan ibn Teymiyye, yaratmanin birbirini izleyecek bicimde te-
selsiiliinde ve yaratilmiglarin (havadis) baslangicinin bulunmamasinda ulthiyyet
acisindan bir mahzur gérmemektedir.!® Sadece bir tir teselsiiliin bulundugunu
zannedenlerin yanilgiya distiiklerini 6ne siiren bn Teymiyye, teselsiilii iki ki-
simda ele almanin daha isabetli oldugunu diisinmektedir. Ona gore, fail-mef*ul,
halik-mahlik ve hadis-muhdis arasinda s6z konusu olan “miiessirlerdeki teselsiil”
ittifakla imkansizken, “eserlerdeki teselsiil”tin kabuliinde ise bir mahzur yoktur.
Ibn Teymiyye’ye gore Allah’in varhiginin ve kidem sifatinin ispatinda eserlerdeki
teselsiiliin cevazi ve Allah’in sonsuza kadar hadis illetlerle yaratmasinin streklili-
&i ilkelerini esas almak ve buradan alem ve feleklerin hudisunun miimkiin oldu-
gu sonucuna varmak daha dogrudur.'® ibn Kayyim el-Cevziyye de mezheplerin

Muessesetti'l-kiitiibi's-sekafiyye, 1986), s. 45; Civeyni, Kitabii'l-irsad ila kavaidi’l-edille
fi usali’l-i‘tikad, haz. Esad Temim (Beyrut: Miiessesetii’l-Kkiitiibi’s-sekafiyye, 1405/1985),
s. 22; a.mlf., el-Akidetii’n-Nizamiyye, haz. Muhammed Ziibeydi (Beyrut: Darii’s-sebilii'r-
resad, 1424/2003), s. 135-36; Sehristani, Nihayetii’l-ikdam, s. 28; Gazzali, el-Iktisad,
s. 35; a.mlf., Tehafiitii’l-felasife, haz. Sileyman Diinya (Kahire: Darti’l-maarif), s. 141-
45; Ebi’l-Muin en-Nesefi, Tebsiratii’l-edille, haz. Hiseyin Atay (Ankara: Diyanet Isleri
Bagkanligi, 1993), s. 92.

12 Matiridi, Kitabii't-Tevhid, s. 25.

13 Es‘arl, Makalat, s. 164. Ayrica bk. Sehristani, Nihayetii’l-ikdam, s. 29; Fahreddin er-
Razi, el-Metalibti’l-aliye mine’l-ilmi’l-ilahi, haz. Ahmed Hicazl es-Sekka (Beyrut : Darii’l-
Kitabi'l-Arabi, 1407/1987), 1, 143; VI, 175; Teftazani, Serhu’l-Akaidi’n-Nesefiyye, haz.
Muhammed Adnan Dervig (baski yeri ve tarihi yok), s. 84-85.

14 Ibn Teymiyye, Mecmuu fetava, haz. M. Abdurrahman b. Muhammed b. Kasim (Rabat:
Mektebetli’l-maarif, ts.), XVIII, 228-29.

15 Ibn Teymiyye, Minhacii’s-siinneti’n-nebeviyye, haz. M. Resad Salim (Riyad: Camiatii’l-
imam Muhammed b. Sutd el-Islamiyye, 1986), 1, 232-33, 298.

16 Ibn Teymiyye, Der’ii tearuzi’l-akl, 1, 320-26, 365-67; 11, 282-88; III, 243. Ayrica bk. Sait

Ozervarli, Ibn Teymiyye’nin Diistince Metodolajisi ve Kelamcilara Elestirisi (Istanbul:
[SAM Yaynlari, 2008), s. 123.
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teselsiil konusundaki genel yaklasimlarini ézetledikten sonra, teselsiiliin mazide
ve mistakbelde vukuu arasinda fark gozetenlerin hata yaptiklarini, bunlardan
biri hakkinda gegerli olan hitkmiin digeri hakkinda da gecerli olmas: gerektigini
ispata calisir. Bu husus ayni zamanda ezelde Rab, kadir ve fail olan Allah’in is-
tikbalde de bu sifatlarla vasiflanmasinin bir geregi olarak diisiiniilmelidir. Allah’'in
yaratmasina bir sonug tayin edilemedigi gibi bir baslangi¢ tayin etmek de sz
konusu degildir.'” Aslinda Islam filozoflarini da bu gruba dahil etmek mumkin-
dir. Allah'in varliginin ispatinda teselstilii mutlak olarak reddeden filozoflar,!®
Aristo'nun alemin ezeliligi hakkindaki goriislerinin de etkisiyle gecmiste illet-
ma‘l0l birlikteligini kabul etmislerdir.1®

I[slam dusglnce tarihinde teselsiil kavrami Uzerinde yapilan tartismalarin
daha ¢ok onun mazi tarafinda vukuu tzerinde gerceklestigi sdylenebilir. Bu
acidan konu, Allah-alem iliskisinde tizerinde hassasiyetle durulan yaratma ve
kidem sifatlariyla yakindan ilgilidir. illiyet zincirinin gegmiste bir noktada kesil-
mesini zorunlu goéren kelamcilar, teselsiiliin muhal oldugunu ispatlamak igin ilk
doénemden itibaren cesitli akli ve mantiki izahlar gelistirmislerdir. Bu konudaki
ilk akil ytiritmelerden biri Mu‘tezile kelamcist Nazzam’a aittir. Ona gore geze-
genlerin doniisleri sirasinda katettikleri mesafe ya birbirine esittir ya da degildir.
Eger bu mesafenin tiim gezegenler igin ayni oldugunu diistiniirsek bu durumda
birbirine esit olan iki seyin toplami tek basina olan seyden fazla olmalidir. Bu da
gezegenlerin sonsuz sayidaki doniisleri sirasinda katettikleri mesafenin bir tek
gezegenden fazla olmasi anlamina gelir. Bu durum neticede bir sonsuzun, bir
baska sonsuzdan daha biiyiik olmasi gibi sagma bir sonug doguracaktir. Sayet
gezegenlerin donusleri sirasinda katettikleri mesafenin birbirine esit olmadigi,
yani birinin digerinden daha fazla oldugu diisiiniildiigiinde ise az ve ¢ok ifa-
deleri sonlu olmay1 gerektirdiginden gezegenlerin hudtsu ortaya ¢ikmis olur.2°

17 Ibn Kayyim el-Cevziyye, Hadi’l-ervah ila biladi’l-efrah (Kahire: Mektebetli nehdati Misr,
1971), s. 282-86.

18 1Ibn Sina, el-lsarat ve’t-tenbihat, haz. Stileyman Diinya (Kahire: Dart’'l-maarif, ts.), s. 22;
a.mlf., en-Necat fi'l-hikmeti’l-mantikiyye ve’t-tabiiyye ve’l-ilahiyye, haz. Macid Fahri
(Beyrut: Dari’l-afaki’l-cedide, 1405/1985), s. 235; Ibn Riisd, Tehafiitii’t-Tehafiit, haz.
Siileyman Diinya (Kahire: Darii’'l-maarif, 1968), I, 89-90.

19 ibn Sing, Sifa el-ilahiyyat, haz. G. C. Anavati — Said Zayed (baski yeri ve tarihi yok), I,
264-68; ibn Riisd, el-Kesf an menahici’l-edille, Felsefetii ibn Riisd icinde, haz. Mustafa
Abdulcevad imran (Kahire: el-Mektebetii’l-Mahmidiyye, 1968), s. 53-55; a.mlf., Tehafiit,
I, 128-33.

20 Nazzam ayni sonuca dag ve hardalin ciizlerinin sayisindan yola ¢ikarak da ulagsmaktadir.
Buna gore dag ve hardali ikiye ayirdigimizda dagin yarist hardalin yarisindan daha biiyiik
olacaktir. Bu durum her ikisini doérde, bese ve altiya ayirdigimizda da devam eder. Bu ikisi-
nin ciizleri sonsuza kadar bu yolla parcalara ayrilsa da dagin her ciizii hardalin her ciiziin-
den daha biiytk olacaktir. Bu nedenle her ikisinin clizlerinin sonlu oldugunu distinmek
gerekir (Hayyat, el-intisar, s. 33-34).
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ibn Hazm da alemin yaratilmishgini cesitli matematik delillerle kanitlamaya ¢a-
ligmigtir. Ona gore, cisimlerin baglangi¢ ve bitis noktalari ile uzunluklarinin ol-
masi, belirli tabiatlara hasredilmeleri, artma ve eksilme gibi 6zelliklerinin bulun-
mast ve belirli sayida nitelenmeleri, onlarin sonlu olduklarini géstermektedir.2!
Sehristani de cisimlerin hudfisunu ve sebep-sonug zincirinin ezelde bir noktada
durmasinin zorunlulugunu, hareketin ezeli olamayacagindan yola ¢ikarak orta-
ya koymaya caligir.??

Miiteahhirin dénemde ise teselsiil konusunun alimler tarafindan daha genis
bicimde ele alindigl ve iptaline yonelik delillerin sistemlestigi goriiliir. Bu donemde
Fahreddin er-Razi, Teftazani, Ciircani ve Devvani gibi alimler, illetlerin teselsiilii-
niin iptali konusunda baslica ti¢ burhan oldugunu belirtmisler ve bunlari burhan-1
tatbik, burhan-1 miizayefe ve burhan-1 arsi olarak siralamislardir. Boyutlarin son-
lulugu konusunda ise bu yontemlerin sayisini yediye kadar ¢ikartan alimler, tiim
bunlar itibari varliklardan ¢ok harici viicudu olan varliklara uygulamanin daha
isabetli olduguna karar vermislerdir.?3

Teselstilin iptali konusunda son déonemde de birbirinden farkli goériisler or-
taya atilmistir. HarpGti imkan ve hudis delillerinin takririnde devir ve teselsii-
liin gecersizligine dayanmayan yontemin daha makbul oldugunu sdylemis,?*
Semsettin Giinaltay hareketlerin teselsiiliiniin imkansizlig1 ortaya konmadik¢a
hareket deliline dayanan bir ispat yapilamayacagini belirtmistir.?> Muhammed
ikbal ise hudis delilinin dnermelerinden olan “hadislerin geriye dogru sonsuza
dek gidemeyecegi” ilkesini elestirmis, sebep-sonug zincirinin ilk sebepte sona
ermesini sebeplilik ilkesine ters bulmustur. Ona gore sebep ve sonug ayrilmaz iki
ilke olduguna gore sonug hadis oldugu halde sebebin zorunlu olmasit miimkiin
degildir.2¢

21 Ibn Hazm, el-Fasl fi’l-milel ve’l-ehva ve’n-nihal, haz. M. Ibrahim Nasr — Abdurrahman
Umeyre (Cidde: Mektebetli Ukaz, 1402/1982), 1, 26-31.

22 Sehristani, Nihayetii’l-ikdam, s. 24-29.

23 Fahreddin er-Razi, Muhassalu efkari’l-miitekaddimin ve’l-miiteahhirin, haz. Taha
Abdiirratf Sa‘d (Kahire: Mektebetii’'l-Kiilliyyeti'l-Ezheriyye, 1992), 1, 596-602; a.mlf., el-
Erbaan fi usalid’d-din, haz. Ahmed Hicazi es-Sekka (Kahire: Mektebetii’l-Kiilliyyati'l-Ezher,
1982), s. 34; a.mlf., el-Metalibti’l-aliye, 1, 141; Teftazani, Serhu’l-Makasid, haz. Abdur-
rahman Umeyre (Beyrut: Alemii’l-kiitiib, 1409/1989), II, 111-31; Seyyid Serif el-Ciircani,
Serhu’l-Mevakif, haz. M. Bedreddin Ebli Firds en-Na‘sani (Kum : Intigarat-1 Serif er-Radi,
1991), IV, 160-78; Devvani, Risaletii isbati’l-vacib (baski yeri ve tarihi yok), s. 3 vd.

24 Harpti, Tenkihu’l-kelam fi akaidi ehli’l-islam (Istanbul: Necm-i Istikbal Matbaasi, 1330),
S. 155-56.

25 Semsettin Gunaltay, Felsefe-i la: isbat-t Vacib ve Ruh Nazariyeleri (Istanbul: Evkaf-1
islamiye Matbaasi, 1341/1923), s. 104.

26 Sait Ozervarl, Kelam’da Yenilik Arayislart (istanbul: ISAM Yayinlari, 2008), s. 196-97.
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Teselsiilii iptal Delilleri

Kelamcilar, alemde var oldugu iddia edilen sonsuz illet-ma‘l{il zincirinin sonsu-
za kadar sliremeyecegini ispat i¢in; burhan-1 tatbik, burhan-1 tezayuf ve burhan-1
arsi olarak isimlendirilen deliller ortaya koymuslardir.

Bunlardan burhan-1 tatbik delilinde 6ncelikle, illetler zincirinde en son eserden
(maltl) baslamak tizere, geriye dogru giden sonsuz bir silsile, bir de bu silsilenin
basladigl noktadan bir kademe 6nce baglayan ve birinci silsileyi ikinciden bir ek-
sik birakacak sekilde sonsuza kadar uzanan ikinci bir sonsuz silsilenin var oldu-
gu farzedilir. Bu iki illet-ma‘ltl zinciri, bize dogru olan baslangi¢ noktalarindan
birbirine ¢akistirildiginda (tatbik), birinci silsilenin birinci halkasi, ikinci silsilenin
birinci halkasi, ikinci halka ikincisi, tiglincii halka da {iglinciisiiyle karsi karsiya
gelecek ve siralama boylece devam edip gidecektir. Bu durumda bize dogru olan
baslangic noktasina nispetle aralarinda bir say1 fark bulunan bu iki zincir arasinda
ya tam bir uygunluk bulunacak, yani zincirlerden birinin her halkasinin karsisina
digerinin bir halkasi karsilik gelecektir ya da eksik olan silsile sona erecektir. Bu
ihtimallerden ilkini diistindiigiimuizde biitiin (kiil) parcaya (ciiz) esit olacagindan
bu muhaldir. ikinci durumda ise diger silsile bir kademe fazla gelecektir. O halde
sonlu olan miktardan belitli bir élciide fazla olan miktar da sonlu olacagindan di-
ger silsilenin de sona ermesi gerekir. Bu ise sebep-sonug zincirinin sonsuz olmak-
tan ¢citkmasi demektir.?” Burhan-1 tatbikin gecerliligi tartisilmis, sonugta bu delilin
harici viicudu olan varliklarin teselsiiliinde ise yaradigina hitkmedilmigtir.28

fllet-ma‘l0l arasindaki nispetin incelenmesinden dogan burhan-1 tezayiife gore,
illetler zincirinin sonsuza kadar suirtip gittigini kabul ettigimizde, ma‘ltl sayist illet
sayisindan bir fazla olacak ve bu durumda illet-ma‘ltil dengesi bozulacaktir. Clinkii
zincirin her halkasi kendinden 6ncekine nispetle ma‘ltl, kendinden sonrakine nis-
petle de illettir. Halbuki bize dogru olan son ma‘llil, sadece ma‘liil oldugundan
fazladir. Oysaki sonsuz oldugu diisiiniilen varliklarda, fazlalik ve eksikligin olmast
muhaldir. Bu mahzurun ortadan kalkmasi miimkinatin sonlu oldugunu diigiin-
meye baghdir. Zira, silsilenin baglangi¢ noktasi bu durumda sadece illet olacagi
icin, ma‘lallerin sayisy, illetlerin sayisina esit olur. Bu delile de esitlik ve farkliligin
(tefaviit) sonlu varliklarin ¢zelliklerinden oldugu, sonsuz bir varligin esitliginin ya
da farkliliginin dikkate alinamayacagi gerekgesiyle itiraz edilmistir.2°

27 Sehristani, Nihayetii’l-ikdam, s. 14, 24; Amidl, Gayetii’l-meram, s. 9-10; Fahreddin er-
Razi, el-Mebahisti’l-mesrikiyye, haz. Muhammed el-Mu‘tasim-Billah el-Bagdadi (Beyrut:
Dart’'l-kitabi’l-Arabi, 1410/ 1990), 1, 602; Ciircani, Serhu’l-Mevakif, s. 167-69.

28 Sehristani, Nihayetii’l-ikdam, s.24-25; Teftazani, Serhu’l-Makasid, s. 123; Ciircani,
Serhu’l-Mevakif, 1V, 167; Devvani, Risaletti isbati’l-vacib, s. 34-35.

29 Devvani, Risaletii isbati’l-vacib, s. 34-35; Cuircani, Serhu’l-Mevakf, IV, 176-77.
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Kelamcilar tarafindan teselsiiliin iptalinde kullanilan delillerden burhan-1
arsiye gore ise sonsuz farz edilen silsilenin bizden yana baslangicindan geriye
dogru, herhangi bir illete kadar uzanan bir kismint ele aldigimizda, belirli sayida
olan ma‘ll ile illet arasinda kalan kisim da belirli ve sinirl sayida olacagindan sil-
silenin bunun disindaki kisminin da sonlu olduguna hitkmetmek gerekir. Ctinkii
sinirlt bir nicelikten sinirl bir nicelikle daha az veya daha ¢ok olan nicelik de sinir-
lidur. 1ki sinirlayan (hasir) arasinda kalan par¢a (mahsur) sinirsiz olamaz. Sonsuz
varliklar ise bu konumda bulunamaz. Bu halde ma‘liller silsilesinin de sonlu ol-
dugunu diistinmek gerekir. Zira silsilenin her bir parcast bir illet ve ma‘ltil arasin-
dadir. Bu sonlu olan pargaya ancak bir illet tarafindan ilavede bulunulabilir. Sonlu
ve smirl varliga ilave olan sey de sonug itibariyle sonlu olmak durumundadir.®°
Burhan-1 arsiye de itiraz olunmus, bu delilin sonsuz hakkinda gegerli olamaya-
cagl sdylenmistir.3!

Kelamda teselstliin iptali konusunda, burhan-1 miisamete, burhan-1 siillemi,
burhan-1 miilahhas stillemi, burhan-1 miivazat, burhan-1 miisamete, burhan-1 te-
hallus ve burhan-1 tiirsi gibi deliller de kullanilmigtir.>? Bu delillerin hepsinin farazi
istidlallerden ibaret oldugu, daha ¢ok boyutlarin sonsuzlugunu ve miktarlardaki
teselstlii iptal etmek igin ortaya kondugu, bu nedenle de mutlak anlamda tesel-
sl ortadan kaldirmaya muvaffak olamadiklart belirtilmigtir.3*

Teselstiliin iptali konusunda ortaya atilan delillerin hepsi hakikatte var olan
mevcut varliklar tizerine kurulmus ve iddia edilen sonsuzlugun bizden baslayip
geriye dogru devam etmek suretiyle tek tarafli olmasi sartina baglanmistir. Bu
distinceye aynen Kindi'de de rastlamak mimkiindiir. Teselsliin iptali i¢in kul-
lanilan tatbik, tezayif ve arsl burhanlar, asag1 yukar: Kindi'nin cisimlerin bilfiil
sonsuz olamayacagindan hareketle alemin hadis olugsunu ispat etmek icin kullan-
dig1 tenahi-i ecsam delillerine benzemektedir.>4

30 Adudiiddin el-Ici, Kitabii’l-Mevakif, haz. Abdurrahman Umeyre (Beyrut: Darii’l-cil,
1417/1998), 1, 457-58; Clircani, Serhu’l-Mevékif, s. 174.

31 Devvani, Risaletii isbati’l-vacib, s. 36.

32 Ismail Hakki izmirli, Yeni ilm-i Kelam (Istanbul: Dartlfiintn {lahiyat Fakiltesi, 1340-42),
1I, 21.

33 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 11, 114-31.

34 Bekir Topaloglu, islam Kelamcilarina ve Filozoflarina Gére Allah’in Varligi (Ankara: Di-
yanet Isleri Bagkanligi, 1983) s. 106. Kindi’nin cisimlerin sonlulugunu ispat icin ortaya
koydugu deliller i¢in bk. Kindi, “Alemin Sonlulugu Uzerine”, Felsefi Risaleler i¢inde, ¢ev.
Mahmut Kaya (Istanbul: iz Yaymcilik, 1994), s. 77-92; a.mlf., “Sonsuzluk Uzerine”,

a.e. iginde, s. 84-85; a.mif., “Allah’in Birligi ve Alemin Sonlulugu Uzerine”, a.e. iginde,
s. 89-91.
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Risalenin Teselsiil Tartismalarindaki Yeri

Ismail Hakki izmirli, felsefeden kelama, mantiktan hukuk ve tarihe kadar bir-
¢ok alanda eser veren son dénemin 6nemli simalarindan biridir. Onun kelamciligt
ise, daha cok bu disiplinin ge¢mis birikimi ile modern ihtiyaglar arasinda rasyonel
bir bagin kurulmasina dayanmaktadir. Klasik kelamin muhteva ve metot agisin-
dan yeterli olmadigini diigtinen Izmirli caga uygun, modern bilimin ve felsefenin
verileriyle donatilmig yeni bir kelam modelini 6nermektedir. Bu amagla isbat-1
vécib yéntemlerini giincel metotlarla zenginlestiren Izmirli, geleneksel ydntemler
icinde ise hudis deliline ayr bir 6nem vermektedir.>®> Bu delilin énemli bir énciilii
olan teselsiil konusuna cesitli caligmalarinda deginen Izmirli,*¢ konuyu ayrica
mistakil bir risalede incelemistir.

Teselstiliin iptaline dair biitiin delillere yer veren bu miitevazi eser, toplam
yirmi bir sayfadan olugmaktadir. Muellif kendisini burada Mercan Idadisi mu-
allimlerinden Ismail Hakk: olarak tanitmakta, hemen altina 14 Subat 1322 ta-
rihini diigmektedir. Eserin sonunda gegen bu kayittan risalenin izmirli'nin lise
hocalig1 yaptig1 sirada 1904-1905 yillart arasinda kaleme alindigi anlagilmaktadir.
[zmirli'nin Istanbul’da Dartilmuallimin’i bitirdikten hemen sonra déneminin lise
ayarinda egitim kurumu olan Mercan Idadisi'nde din dersleri, tarih ve ahlak ho-
calig1 yaptigi bilinmektedir.

Izmirli bu risalede teselstl gibi izahi gii¢ bir konuyu dénemine gére olduk¢a
sade ve akict bir dille aktarmaktadir. Onun teselsiiliin iptali igin ortaya konulan
her bir delili sekillerle agiklamast, risaleye belli bir 6zgiinlik katmaktadir. Oyle ki,
ilk bakista eser bu cizimlerden dolay1 bir geometri kitab1 izlenimini vermektedir.
Risalede sistemli bir anlatimin benimsenmesi, okuyucunun zihninde konuya dair
bir butiinliigiin olusmasini saglamaktadir. Bununla birlikte risalede bahsi gegen
hususlarin hakkiyla idrak edilmesi i¢in ciddi bir kavramsal alt yapiya ve belirli
diizeyde geometri bilgisine ihtiya¢ vardir. Bu yoniiyle eser, bilimsel verilerin me-
tafizik amaglar dogrultusunda kullanilmasina da érneklik tegkil etmektedir.

Izmirli burada konuyu sadece nakletmekle yetinmis, kendi fikirlerine fazla
yer vermemistir. Bu nedenle risale, miiteahhirin kaynaklarindan kismi terciimeler
ve alintilar ihtiva etmektedir. izmirli'nin nakillerinde tahrife ve yanlis anlamaya
meydan vermemek i¢in oldukga titiz davrandig, delile dayanmayan bir fikri ken-
dine mal etmemeye dzen gosterdigi bilinmektedir. Bu yoniiyle Izmirli'nin tesel-
siil risalesi konu tizerinde ge¢miste yapilan tartismalarin belirli bir diizen icinde

35 Izmitli, Yeni llm-i Kelam, 11, 10-11, 21.

36 Ayrica bk. Ismail Hakki Izmirli, “EbG Bekir el-Bakillani”, Dartilfiinan llahiyat Faktiltesi
Mecmuast, 5-6 (1926), s. 151-57.
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aktarimindan ibarettir. Yeni bir fikir ortaya koymak ya da konunun sorunlarina
¢oziim getirmek yerine, meseleyi giindemde tutmak ve bilgilendirmek amacina
yoneliktir. Risalede sayfa numaralarina yer verilmesi, bunun gibi konunun bir
baslik altinda ve sistematik bir tarzda sunulmasi eserin gelisigiizel bir karalama-
dan ¢ok belirli bir amag dogrultusunda yazildigini gostermektedir.

Izmirli’ nin risalesinin teselstl tartigmalarindaki yerini dogru anlamak igin ayni
konuda yazilan Gelenbevi'nin risalesi®” hakkinda bilgi vermek ve her iki risaleyi
mukayese etmek yerinde olacaktir. Bu risalede Gelenbevi, kelamcilarin zihni var-
lig1 reddetmelerine bagh olarak teselstil konusunda karsilasabilecekleri temel so-
runlara dikkat ¢cekmektedir. Konuyu teselsiilii iptal delillerinden burhan-1 tatbik ve
burhan-1 miizayefe etrafinda miizakere eden Gelenbevi, bu delillerin giiglii ve za-
yif yonlerini ortaya koyarak gegerli olduklari alanlari belirlemeye ¢alismaktadir.®
Ona gore zihni varligin reddi, ilk planda burhan-1 tatbikin Allah’'in bilgisinin ta-
alluk ettigi seyler (ma‘limat) tizerindeki gegerliligine zarar vermektedir. Clinkii
varliklarin zihindeki mevcudiyeti kabul edilmeden, Allah’in maltimatinin teselsii-
liint ispat etmek ve burhan-1 tatbikin haricl viicudu olan varliklarda gecerliligi-
ni savunmak giiclesir. Bu konuda kelamcilar arasinda fikir birligi bulunmadigini
da kaydeden Gelenbevi, Mu‘tezile'den bir grubun maliim hadis oldugu takdirde,
ilim sifatinin da hadis olmasi gerektigi iddiasini drnek verir. Gelenbevi goriislerini
misahhas ornekler®® ile ayet ve hadislerle de desteklemektedir.4® Zihni varlik-
teselstl iligskisi bakimindan filozoflar ile kelamcilarin gériislerini mukayese eden
Gelenbevi, filozoflarin gerceklik acisindan zihni varlik ve harici varlik arasinda bir
fark gozetmedigini vurgular.#! Ona gore yaratilmis varliklarin (havadis) viicudu
harici olarak degil, filozoflarin iddia ettigi gibi viicudu zihni olarak ezelde varligi-
n1 savunmak daha tutarlidir. Netice olarak Gelenbevi, teselsiilii iptal konusunda
filozoflarin delillerini daha gii¢lit bulmakta, Mu‘tezile’den ma‘dimun varligina
inananlart da ayni kategoride degerlendirmektedir.

Yukarida verilen bilgiler 1s18inda her iki risaleyi metot ve muhteva baki-
mindan kiyasladigimizda sunlart sdylemek miimkiindiir: Teselstiliin iptali gibi

37 BK. Gelenbevi, Risale fi butlani’t-teselstil.

38 Bk. Gelenbevi, Risale, vr. 13-2P.

39 Mesela, ilm-i ilahinin mazi ve miistakbele ayni dl¢lide taalluk ettigini gdstermek igin etrafi
iple kusatilan ve icinde insanlarin bulundugu ev drnegini verir. Bu evin kapisindan disa-
riya bakan insanlar icin evi kusatan bu ipin bir tarafi mazi diger tarafi ise miistakbeldir.
Ancak evin lizerinden bakan bir kisi i¢in durum farklidir, onun icin sadece icinde oldugu
an vardir. BK. Gelenbevi, Risale, vr. 4P-52,

40 Gelenbevi bir yerde su soézl hadis olarak zikretmektedir. “Dehr zamanla ihata edilmistir”
(Risale, vr. 53). Bir bagka yerde ise, “Hic bilenlerle bilmeyenler bir olur mu?” (ez-Ziimer
39/9) ayetine temas etmektedir (Risale, vr. 7).

41 Gelenbevi, Risale, vr. 5P-62.
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olduk¢a karmagik bir konuyu ele alan bu eserlerde Izmirli'nin daha agk ve
sistemli bir anlatimi tercih ettigi, Gelenbevi'nin ise problem odakli bir yak-
lagimi benimsedigi gortlir. izmirli'nin teselsiiliin butlani konusundaki buttin
delillere yer vermesi, okuyucunun zihninde bir biitinligin olusumunu sag-
larken, Gelenbevi meseleyi sadece burhan-1 tatbik ve burhan-1 tezayuf delil-
leri etrafinda tartismaktadir. Her iki risdle miiteahhirin kelamindan nakiller
ihtiva etmekte; ancak izmirli bu konuda daha ¢ok Fahreddin er-Razi’ye ve
Teftazani’ye; Gelenbevi ise Devvani'ye dayanmaktadir. izmirli kigisel goriisle-
rine ve degerlendirmelerine fazla yer vermezken, Gelenbevi kanaatlerini sik¢a
paylasmaktadir. Her iki muiellif kelamcilar yaninda, filozoflarin da fikirlerinden
alintilar yapmaktadir. Izmirli'nin delilleri cesitli sekillerle izah etmesi konunun
anlasilmasini kolaylastirmaktadir. Gelenbevi ise bunun yerine, ¢cok sik olma-
makla birlikte, somut ornekler ile ayet ve hadislerden deliller getirmektedir.
Tum bunlardan sonra {zmirli’nin teselstl risalesinde konuyla ilgilenen Kisilere
derli toplu maltimat vermeyi, Gelenbevi'nin ise konunun tartismali yonlerine
dikkat cekmeyi amagladigi sdylenilebilir.

[zmirli'nin teselsiil risalesine gegmeden o6nce eseri Latinize ederken ta-
kip ettigimiz usul hakkinda kisaca bilgi vermek gerekir. Oncelikle eserin
Osmanlica’dan dogru bi¢imde aktarilmasi i¢cin metin dikkatlice okunmus, boy-
lece muhtemel hatalar en aza indirilmeye c¢alisilmistir. Eserde gecen bazi keli-
melerin imlasi1 konusunda alanin uzmanlarindan destek alinmistir. Eserin di-
lini ve orijinalligini korumak amaciyla, anlatimi kolaylastirmak igin dahi olsa,
sadelestirme cihetine gidilmemistir. Bunun yerine Latinize edilen kismun kav-
ranmasina yardimct olmasi icin makalenin girisinde kelam tarihinde teselstil
tartismalari ve teselsiilii iptal delilleri hakkinda bilgi verilmistir. Ayrica gerek
goriilen yerlerde metinde gecen karmasik ifadeler ve bazi terimler dipnotlarda
aciklanmigtir. Tim bunlara ragmen teknik bir konuyu ele almast ve kendine
has kavram orgiisiine sahip bulunmasi nedeniyle risalenin dogru anlasiimasi
icin kavramsal altyapiya ihtiya¢ vardir. Tartismanin arka plani hakkinda bilgi
vermesi icin dipnotlarda risalenin kaynaklarina da isaret edilmistir. Bunun ya-
ninda {zmirli’nin metne dahil ettigi semalar, risalenin orijinalliginin muhafaza
edilmesi icin aynen korunmustur.

Risaletii’t-teselsiil

Teselsil, ilanihaye umfirun devam etmesidir. Teselsiil, muiessiratta bi'l-ittifak
batildir. Adadda ve umdr i‘tibariyyede bi'l-ittifak caizdir. Asarda, amme-i
mitekellimine gore batildir. Felasife ve bazit muhaddisine gore caizdir. Mekadire
gelince, ekseri hitkema-i kadime ve miitekellimine gore burada teselsiil batildir.
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Yani eb‘ad mitenahidir. Hilkeméa-i Hind ve kudemaé-i felasifeden bir cemaat ve
felasife-i cedide ve hakimii sehir Ebli'l-Berekat el-Bagdadi'ye?? gére mekadirde
teselsiil caizdir. Yani eb‘ad namiitenahidir.

Teselstilii ibtal i¢in meghfir olan delil dorttiir:

Delil-i evvel; silsile-i miimkinat lailanihaye devam edemez, ¢tinkii miimkin,
viicidda miistakil degildir. Her halde viiciidda miistakil bir mevctida muhtagtir.
O mevcihid ancak Allah olur. Boylece silsile-i miimkinat da miinkati olur. Bu
delil, hem teselsulii iptal eder, hem de vacibii’l-viiciidu isbat kilar. Clinkii; ma-
demki kainat “miimkinat” mevctddur, dyleyse her halde viicidda miistakil bir
mevchd da “vacibii'l-viicid” vardir. Mertebe-i icad, mertebe-i viiciddan son-
radir, yani bir sey evvela mevcid olur, sonra mficid olur. Mficid ancak vacib
olur. (Vacib, zat1 viicGdunu yani var olmasini iktiza eden bir mevctd) Vacibin
bulunmast bi't-tab* miimkinat silsilesini de miinkatt* olur. Bu delil, diger delil-
lerden daha kavidir.4?

Delil-i sani; burhan-1 tatbiktir. Eger umr-1 gayr-i miitenahiye mevcid olsa
ondan iki silsile farz olunmak miumkin olur ki, biri mebde-i muayyenden bed’
ile ila gayr-i nihaye imtidad eyler, digeri mebde-i muayyen-i mezklrdan bir
veya iki mertebe ileri olan bir mebde’den bed’ ile ila gayr-i nihaye imtidad ey-
ler. Bu iki silsilede, ctimle-i {ila, bir veya iki mertebe evvel imtidada basladigin-
dan climle-i saniyeden zaid ve climle-i saniye ondan nakis olur. Sonra, ciimle-i
saniyenin cliz-i evveli, cimle-i Gilanin ciiz-i evveline ve ciiz-i sanisi cliz-i sanisine
ila ahirihi. Climle-i saninin ecza-1 mevctdesinden her biri ciimle-i Glanin ecza-i
mevcldesinden her bir ciiz'line, tertib-i mezkdr ile muhazi olmak tizere, ctimle-i
sanlyi cimle-i Glaya tatbik ederiz. Bu halde ya her iki ciimle ila gayr-i nihaye
imtidad eder veya ciimle-i saniye imtidad eder. Veya cimle-i sanlye miinkat1*
olur. Eger her iki ciimle, 1a ila nihai imtidad ile ctimle-i zaidenin ctimle-i nakisaya
miisavi olmasi lazim gelir. Bu ise batildir. Bu surette ciimle-i saninin miinkatt* ol-
masi sabit olur. Climle-i sani miinkat1* olursa ctimle-i Gila da bir veya iki mertebe
sonra minkati* olur. Clinkii bir sey-i miitenahi tizerine mikdari miitenaht ile zaid
olan sey her zaman miitenahi olur.44

42 Ebir'l-Berekat el-Bagdadi, el-Kitabii’l-Mu ‘teber fi’l-hikme (Haydarabad: Dairetii’l-maarifi’l-
Osmaniyye, 1373), 1, 82-83.

43 Bu delil igin bk. Razi, el-Metalibii’l-aliye, 1, 141; a.mlf., el-Muhassal, 1, 596; Devvani,
Risaletii isbati’l-vacib, s. 3-4; Teftazani, Serhu’l-Makasid, 11, 114-15; Ciircani, Serhu’l-
Mevakif, IV, 161.

44 Burhan-1 tatbik i¢in bk. Razi, el-Metalibti’l-aliye, 1, 151; a.mlf., el-Muhassal, 1, 602;
Teftazani, Serhu’l-Makasid, 11, 120; 111, 99-100; a.mlf., Serhu’l-Akaid, s. 84-85; Ciircani,
Serhu’l-Mevakif, IV, 167.
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Siret-i burhan-1 tatbik:

Clz-i cliz-i clz-i ila ahirihi

evvel sani salis
Mebde-i . . . . . . . . climle-i zaide
=
Mebde-i . . . . . . . . climle-i nakisa
muayyen

Cliz-i cliz-i clz-i ila ahirihi

evvel sani salis

Burhan-1 tatbike birkag vecihte itiraz olunmustur.

Evvela burhan-1 tatbik sahih degildir. Eger sahih olsa, adadda ve ma‘liimat-1
ilahiyye ve makdarat-1 Stibhaniyye dahi boylece icra olacag: cihette, adadin,
ma‘limat ve makddrat-1 ilahiyyenin miitenahl olmasi lazim gelir. Halbuki
tenahi-i adad, ittifak-1 ukala ile ve ma‘liimat-1 makdtrat-1 ilahiyyenin tenahisi ise,
mitekellimine gore batildir.

Saniyen, “Iki ctimleden biri digerinden daha nakis ise inkitai lazim gelir”, mu-
kaddimesi sahih degildir. Clinkii, “1 ve 2" defeat-1 gayr-i miitenahi ile taz‘if olun-
sa, vahidin taz‘ifinden hasil olan mikdar, ikinin taz‘ifinden daha azdir ve her
ikisi de namutenahidir. Bunun gibi makdurat-1 ilahiyye, ma‘liimat-1 ilahiyyeden
daha azdir. Ciinkii makddarat, miimkinata mahsustur. Ma‘limat ise; vacib, miim-
kin ve miimtenia samildir. Halbuki, makd@rat ve ma‘liimat namiitenahidir. El-
hasil iki gayr-i miitenahi arasinda, climle-i tammenin her bir cliz'iiniin arasinda
ctimle-i nakisanin her bir ciiz'tiniin bulunmasi tesaviden dolay1 olabildigi gibi
namiitenahi olmasina nasi de olabilir. Farz edelim ki tesaviden dolayr olsun;
mitenahi canibinde, yani mebde-i muayyenede noksan bulunan ciimle-i nakisa
ile climle-i tam arasinda tesavi muhal olamaz. Tesavi ancak birisinin adedi, dige-
rinin adedinden ¢ok olan ctimle-i tamme ile, cimle-i nakisa arasinda muhal olur.
Bu hal namiitenahi olan ciimlelerde yoktur. Isterse ciimle-i nakisa, binlerce nakis
olsun, yine ilagayr-i nihaye devam eder.

itiraz-1 evvele sdyle cevap veriyorlar: Adad, itibarat-1 akliyyedendir.
Makdarattan mevclid olanlar mitenahidir. Ma‘limat ve makddarat-1 ilaht
de boyledir. “Bunlar miitenahidir” demek, herhangi hadde vasil olurlar ise
her halde fevkinde bir malum, bir makd(r bulunur demektir. Mutekellimine
gore, ancak mevchd olanlar hakkinda, burhan-i tatbik cari olur. Bunlarin
mevcid olanlart ise miitenahidir. Felasifeye gore, mevcid ve miiretteb ve
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miictemeii’l-ecza olanlar hakkinda caridir. El-hasil, burhan-1 tatbik akliyyatta
cari olamaz.*?

Yedi yliz doksan tig tarihinde irtihal eden Allame Sa‘deddin et-Teftazani Serh-i
Malkasid'da bu itirazi beyan ettikten sonra der ki: Hak olan cihete gelince; bir
silsileden iki climleyi tahsil etmek ancak aklen olabilir. Yoksa harigte miimkiin
degildir. Eger delilin tamaminda hitkmii akil kafi ise, delil adadda ve mevcadat-1
miteakibe ve miictemiada ve miiterettibe ve gayr-i miiterettibede daha cari olur.
Cunkii hepsinde akil bunu farz edebilir.#°

Eger her iki ciimlenin ale’t-tafsil icrasini miilahaza etmek sart olur ise, delil
mevcidati miiterettibede bile tam olamazsa da kaldi ki mevcudat-1 sairede tam
olsun. Ciinkii buna akil igin yol yoktur. Akil ancak ezmine-i gayr-i miitenahiyede
buna yol bulabilir. inteha...

Bundan anlasiliyor ki burhan-1 tatbik ya asla icra olamaz veya adadda dahi
caiz olur. Asla cari olamadigl strette nasil delil olur?

Adadda cari oldugu surette tenahi-i adad lazim gelir. Buna hicbir akil kail olma-
digindan, asl-1 delil menk(z “bozulmus” olur. Allame-i miisariin ileyh yine Serh-i
Makasid’da ahkam-1 ecsam bahsinde burhan-1 tatbik mukaddemat-1 vahiye ve
zaifeye bina kilinmuistir, diyor.4”

Burhan-1 salis; burhan-1 arsidir. Séyle ki, ma‘lal-i ahir gibi bir ma‘lal-i muay-
yene ile silsilede bulunan her illet-i baidenin arast miitenahidir. Clink{; iki hasir
arasinda bir mahs@irdur. Namiitenahiler, iki hasir arasinda bir mahs(r olamaz.
Bu halde silsile-i ma‘ltlat mitenahi olur. Ciinki, silsilenin hepsi illet ile ma‘ltl
arasinda vaki olan mahstru miitenahidir. Bu miitenahiye ancak illet tarafindan
bir ziyade olur. Mahs(ir-1 miitenahiye bir ziyade olan sey, herhalde miitenahi olur.
Nitekim “elif” ile “hemze” arasi bir metre farz olunsa, “hemze” kendisiyle “elif” in
arasina vaki olan bir metre hattan ancak “hemze” noktasi kadar zaid olur.48

Elif hemze

Burhan-1 argiye de itiraz olunmustur. Fi'l-vaki bu burhan, mesafede cereyan
ettigi gibi miitenahi mabeyninde de cereyan eder. Mesela ba elif seklinde

45 Burhan-1 tatbike yoneltilen itirazlar i¢in bk. Razi, el-Metalibti’l-aliye, 1, 149-150; VI, 173-
182. Teftazani, Serhu’l-Makasid, 11, 121-124; Ciircani, Serhu’l-Mevakuif, IV, 169.

46 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 11, 123.

47 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 100; Razi bu burhandaki zayifligin giderilmesinin zor ol-
dugunu sdyleyerek gerekgelerini siralar. BK. el-Mebahisti’l-mesrikiyye, 1, 307-308.

48 BKk. Teftazani, Serhu’l-Makasid, 11, 127; Clircani, Serhu’l-Mevakif, IV, 174.
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elif-ba hatti miitenahidir. Bu hatt1 yalniz “ba” noktasi zaid olur. Lakin silsilede ol-
madig1 gibi gayr-i mitenahi mabeyninde cereyan etmez. Clinki, gayr-i miitenahit
bir hadde miinteha olmaz ki orada o haddin mabeyni ile &hirin arasinda ondan
daha ziyade bir sey bulunmasin. Nitekim “elif” hatti elif ila gayr-i nihaye
devam ettigi halde elif hatt1 bir hadde miinteha olmaz ki o had ile “elif” arasindaki
hattan daha ziyade bir nokta bulunmasin. Binaenaleyh bu burhan da zaiftir.

Delil-i rabi‘; burhan-1 tezayuftiir. Soyle ki; eger silsile-i miimkinat, 1a ila nihaye
devam etse, ma‘lilin adedi illetin adedinden ziyade olur. Clinkti ma‘lal-i ahir
yalniz ma‘laldir. Fakat, diger ma‘liller makabline nazaran ma‘ltl ve maba‘dine
nazaran illet oluyor.

(m=ma'‘ldl, e=illet ve me=illet ve ma‘ltl olursa)
aded-i maltl=aded-i illet; mi—mi—mi—mi—mi—m
6 5

Halbuki ma‘ltiliin adediilletten ziyade olamaz. Clinkii illet ile ma‘ltl mitezayiftir.
Yani birini tasavvur digerini tasavvura muhtag olur. Ve miitezayiflerin bi'z-zartre
adedi de miisavi olmalari lazim gelir. Eger miimkinat mitenahi olur ise mebde-i
silsile yalniz illet olacagi cihette aded-i ma‘ltil aded-i illete miisavi olur, mahzir
da kalkar.4?

aded-i illet= aded-i ma‘ltl; i—mi—mi—mi—mi—mi-m
6 6

Burhan-1 tezayiife de itiraz olunmustur. Yani, tesavi ve tefaviit mitenahi
havassindandir. Gayr-i miitenahinin tesavi ve tefaviitii nazart itibara alinmaz. Bu
halde bu ona misavidir veya ondan ¢oktur veya azdir gibi kaziyye-i munfasila-
lart miisellem degildir. Bu itiraza, burhan-1 tatbik ile burhan-1 arside de varid olur.
Hiulasa-i kelam teselsiilii iptal icin frad edilen burhan-1 tatbik, burhan-i arsi ve
burhan-i tezayif kafi degildir.

Burhan-1 siillemi; kiitiib-i kelamiyye ve felsefiyyede ancak tenahi-i eb‘ad-1
ispat icin frad olunur. Yani yalniz mekadirde teselsiilii iptal i¢in zikrolunur. Bu da
ale’l-1tlak teselsiilli iptal igin ityan olunmaz.

Tenahi-i eb‘adi ispat igin ber-vech-i ati deliller vardir.

Delil-i evvel; burhan-1 miisametedir.?° Soyle ki, eger eb‘ad namiitenahi olsa
mebde-i muayyeneden bir hatt-1 namiitenahi ile diger bir hatt-1 miitenahi farz olu-

49 BKk. Teftazani, Serhu’l-Makasid, 11, 124; Clrcani, Serhu’l-Mevakif, IV, 177.
50 Burada burhan-1 miisamete ile anlatiimak istenen kisaca sudur: Birbirine paralel olarak
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nur. Evvela yekdigerine miivazi olarak resmolunur. Sonra hatt-1 miitenahi mebde-i
muayyenede sabit kalmak sartiyla hatt-1 namiitenahi cihetine ona misamit ve
milaki olacagi kadar meylettiriliyor. Her halde birinci nokta miilakata lazim olur.
Clnki, miisamete miivazat halinde yoktu, sonradan hadis oldu. Her hadis icin bir
evvel bir bidayet bir mebde’ lazimdir. Bu halde bu miisamete i¢in de birinci nokta
lazimdir. Halbuki birinci nokta mimkiin degildir. Clinki bu miisamet ile hatt-1
miitenahinin taraf-1 sabitinde hattin miistakiminden miirekkep bir zaviye hasil
oluyor. Bu zaviyede hattin biri su miitenahi hattir ki, miivazi olarak farz edilmistir.
Yine digeri su mitenahi hattir ki, miisamit olarak farz olunmustur. Ve bu zaviye
1a ila nihaye inkisami kabul eder. Ve hatt-1 namiitenahinin herhangi bir noktasini
alsak herhalde daha ilerisinde bir miisamete bulunur ve zaviye asgar bulundukca
miisamete de nokta-i fevkaniye ile olur. Birinci nokta-i miisamete de bulunamaz.
El-hasil eb‘ad, namiitenahi olsa farz olunan su iki hatta ya asla miisamete ve
miulakat vuk( gelmez, bu ise miimkiin degildir. Veya ilk nokta-i miisamete bulu-
nur bu da miimkiin olamaz. Oyleyse bu‘d da mutenahi olur.

Sekil:

Siret-i burhan-1 miisamete:

Zaviye Hatt-1 Miivazi
Miitenahi
Hatt-1 miisamit
amit
att-1 misamit
Namiitenahi
Nokta-i Nokta-i Nokta-i Nokta-i
miisamete miisamete miisamete miisamete

uzanan biri sonlu digeri ise sonsuz iki dogru parcast diisiinelim. Sonlu olan dogru parca-
sindan sonsuza dogru onu kesecek bicimde bir dogru pargasi ¢izildigi takdirde, bu dogru-
nun ulastigl yerde sonsuz ¢izgi tizerinde bir kesisim (miisamete) noktasi ve sonlu ¢izgi ile
sonsuz ¢izgi arasinda bir ag1 (zaviye) olusur. Dogrularin paralel oldugu durumda olmayan
bu kesismenin sonradan oldugu agiktir. Sonradan olan igin ise bir baslangi¢ noktasi bulun-
malidir. Bu ise bir hudiis alametidir. Boylece boyutlarin sonsuz olamayacagi ortaya cikar.
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Eger denirse ki miisametenin hud{isu, bi-hasebi’'z-zaman, bir evvel bir bidayet
ister, yoksa bi-hasebi'l-mesafe bir bidayet yani birinci nokta-i miisamete iste-
mez. Cevaben denir ki; zaman, mesafe tizerine muntabik olan, hareket {izerine
de muntabiktir. Eger mesafe icin bir bidayet olmasa onun tizerine muntabik olan
hareket ve hareket lizerine muntabik olan zaman igin bir bidayet bulunmaz idi.5!
(14/Subat/1322. Mercan Idadisi Muallimlerinden ismail Hakku.)

Metalib-i Aliye’de (Fahreddin er-Razi'nin Kitab1) burhan-1 miisameteye $oy-
le bir itiraz vardir. Bu delil maklibdur, yani tenahi-i eb‘adi ispat etmez, bilakis
adem-i tenahiyi ispat eder. S6yle ki, bir kiire farz edelim Ki; onun kutru hutitu
mistakime-i mefrGizanin en biiyligii olan mihver-i ali evvela miivazl sonra
misamit olsun. Bu surette ber-vech-i sabik iki hatt-1 mistakimden mirekkep
bir zaviye hasil olur. O zaviye, ila gayr-i nihaye inkisami kabul eder. Ve zaviyeyi
tazyif eden hat mihverin fevkindeki nokta da miisamit olur. Mihverin fevkinde
birtakim eb‘ad bulunur ki orada 1a ila nihaye noktalar farz olunsun.52

Sekil:

Kiire Kutr Muvazi

Mihver
Nokta-i Nokta-i Nokta-i
miisamete miisamete miisamete

Bu itiraza verilen cevap; “Bu dava vehimdir”, gibi gayet zayif bir cevaptir.

Saniyen, burhan-1 miisametenin mebnasi, cevher-i ferdin nefyi tizerinedir Ki,
zaviye ila gayr-i nihaye taksim olunur. Halbuki cevher-i ferdi, miitekellimin ve
felasife-i cedide ispat ediyorlar. Artik zaviye 1a ila nihaye inkisam edemez. Birinci

51 Teftazani, Serhu’l-Makéasid, 111, 95.

52 Razi, el-Metalibti’l-aliye, V1, 185. Bu delil igin ayrica bk. Razi, el-Mebahisti’l-mesrikiyye,
I, 304. Ayni itiraz i¢in bk. Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 93-95.
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nokta-i miisametede bulunur. Burhan-1 misamete de burhan-i tatbik, arsi ve
tezayuf gibi tam degildir. Burhan-1 miisametede tasarruf icra ederek ayrica ihtira
olunan burhan-1 tehallusi ve burhan-1 muvazat da tam ve kafi degildir.>>

Burhan-1 tehallusi®4; eger eb‘ad namiitenahi olsa, merkezinden bir hatt-1
gayr-i mutenahi ihrac olunmak ve diger bir hatt-1 namiitenahi ile tekatu‘ etmek
uzere bir kiire farzolunur. Sonra kiire hareket ettirilir. Merkezinden hurticeden
hatt-1 gayr-i miitenahi miisamete ile tekatu* ettikten sonra miivazi olur. Bu halde,
su iki hattan birinin digerinden tehallusu “kurtulmasi” ancak bir noktada olabilir
ki, o nokta her ikisinin nihayeti olur. Bu ise hilaf-1 mefrizdur. Clinki her ikisi de
namiitenahi farz olunmali idi.

Sekil:

Mivazi
Merkez

Namiitenahi

Miisamit

Hatt-1

namiitenahi Tekatu®
Ettigi
Nokta

Yahut, yekdigerini katetmek lzere iki hatt-1 namiitenahi farz olunur. Sonra
biri miivazi oluncaya kadar hareket ettirilir. Bunlarin yekdigerlerinden tehalluslart
ancak bir noktada olur ki, o da nihayetlerinden ibarettir.>>

53 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 100.

54 Tehallus, kurtulmak demektir. Bu delil ise kisaca soyle izah edilir: Merkezinden sonsuz bir
dogru parcasi ¢ikan ve bir baska sonsuz dogru pargasina dogru uzatilan bir kiire diistiniin.
Kiire hareket ettikce bu dogru bir stire sonra giderek eski konumunu degistirir ve bir nokta-
da kestigi dogrudan tamamen kurtularak ona paralel hale gelir. Bu ise ancak hem kiirenin
hem de kiireden ¢ikan dogru ile onun kestigi dogrunun sonlu oldugu diisiiniildiigiinde s6z
konusu olabilir.

55 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 101.
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Sekil:
Mivazi
Miisamit
Namiitenahi
Nokta-i
Namiitenahi 1cKaf
Namiitenahi

Namiitenahi

Burhan-1 tehalliisa da hatt-1 namitenahinin hareketi miimkiin degildir diye
itiraz olunmustur. Hatta bu itiraz hakim-i sehir Ebii’'l-Berekat tarafindan burhan-1
misameteye irad olunmus idi.>®

Burhan-1 muivazat®’; eb‘ad namitenahi olsa bir kirenin kutrunu hatt-1
namiitenahiye miisamit olarak farz ederiz. Sonra kiireyi hareket ettirerek hatt-1
namiitenahiye miivazi kilariz. Miisamete evvel var idi, sonra zail oldugundan
hatt-1 namiitenahide bulunmak tizere bir nokta bulunmasi lazim geliyor. Bu
ise, miimkiin degildir. Clinkii her noktay1 alarak onun ilerisinde yine bir nok-
tayr miisamete de bulunacaktir. Nitekim burhan-1 misamete de mir(ir etmistir.
Nokta-i miisametenin ahirini bulmak i¢in mutlaka bu‘dun miitenahi olmasi la-
zim gelir.>8

56 Razi, el-Metalibti’l-aliye, V1, 184.

57 Miivazi, paralel demektir. Burhan-1 miisametenin tersi olan bu delil kisaca soyle ifade edilir:
Bir kiirenin yarigapindan ¢ikan bir dogrunun sonsuza giden bir bagka dogruyla kesistigini
farz edelim. Kiireyi hareket ettirdigimizde bir siire sonra kiirenin yaricapindan ¢ikan dogru,
sonsuza giden diger dogruya paralel hale gelir. Bu durumda her iki dogru paralel hale gel-
meden 6nceki son bir noktanin olmasi gerekir. Bu nokta boyutlarin sonlu olamayacagini
gosterir.

58 Razi, el-Metalibti’l-aliye, V1, 185; Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 101-102.
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Sekil:

Namiitenahi
Nokta-i miisametenin ahiri

Nokta-i miisamete

Yahut kiire farz etmeyerek, biri miitenahi digeri namiitenahi olmak tizere iki
hat farz olunur. Hatt-1 miitenahi olan namiitenahiye evvela 6nce miisamiti sonra
mivazi olur.

Sekil:
Miivazi
Miitenahi
Miisamit
Namdiitenahi
Nokta-i Nokta-i Ahiri
miisamete miisamete

Burhan-1 mivazat, burhan-1 misametenin aksidir. Burhan-1 misamete, burhan-i
tehallusi, burhan-1 miivazat hepsi bir asla racidir. Burhan-1 miisameteye varid olan
itiraz, burhan-1 miivazata da varid olur. Delil-i sani yahut rabi‘ burhan-1 siillemidir.

Burhan-1 siillemi,®® sekl-i misellesin iki saki gibi -keyfe ma ittefeka- yani
beynlerinde mikdar-1 infiracini mikdar-1 imtidadlarina miisavat ve adem-i

59 Stllem; merdiven, basamak demektir. ikiz kenar tiggen tizerinde kurgulanan burhan-i
stillemi kisaca soyle ifade edilir. Bir noktadan ¢ikan ve sonsuza dogru uzanan iki dogru
diisiintin. Bu dogrular uzadikga bu ikisinin arasindaki mesafede belirli nispette artacaktir.
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misavati nazar-1i‘tibara alinmayarak bir noktadan hurfic ve imtidadi farz olunur.
Beynlerinde hasil olacag infiracin her iki hal‘a bir nisbeti mahs{isa-i maht{tasi
vardir. Bu nisbet ne kadar terakki ederse etsin her halde bulundugu derecat-1
mahfizada kalir. Mesela; hal’ayn 10 metre ve beynlerindeki infirac 1 metre olur
ve hal‘ayn 20 metre ve imtidad ettiklerinde beynlerindeki infirac 2 metre ve 20
metre imtidad ettiklerinde beynlerindeki infirdc 2 metre terakki eder. Iste bu nisbet
daima mahfuzdur. Yani imtidad-1 evvelin imtidad-1 saniye nisbeti infirac-1 evvelin
infirac-1 saniye nisbeti gibidir.

10:20::1:2 keza

10:20::1:2

Bindenaleyh, hal‘ayn ila gayr-i nihaye miimted olurlar ise, derecat-1imtidadiye
derecat-1 infiraciye ile miitenasip oldugundan hasireyn beyninde mahsirun

namiitenahi olmasi lazim gelir. Bu ise muhaldir. Nitekim ilm-i hendesede miisel-
leslerin miisabeheti bahsinde mebnidir.°°

Stret-i burhan-1 stllem:

Nokta-i
mebde’

Bu'du
asli
10 10

Hatt-1 mefriz ,Bu'qu Hatt-1 mefr(iz
infirac

ve hasiri i 20 20 <——  vehasin
namiitenahi namiitenahi
Bu'du
infirac
30 30

Bu'du

40 infirac 40

Bu’'du

50 infirac 50

Mesela bu dogrular 10 metre uzunlugunda iken aralarindaki mesafe (infirac) 1 ise, uzun-
luk 20’ye ciktiginda bu mesafe 2 olacak ve aradaki bu nispet daima korunacaktir. Sayet
bu iki kenarin sonsuza kadar uzadigr distiniildiiglinde aradaki nispet de sonsuza kadar
artacagindan bu durum, iki sinirlayan (hasir) arasinda bulunan smnirli (mahstr) parcanin
sonsuz olmast gibi bir durumu dogurur. Bu ise muhaldir.

60 Razi, el-Metalibii’l-aliye, VI, 170-71. Bu delil icin ayrica bk. Razi, el-Mebahisti’l-
mesrikiyye, 1, 304-305; Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 96-97.
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Burhan-1 siillemide de tasarruf icra olunarak iki burhan daha icra olunmustur.
Biri miilahhas burhan-1 siillem1 digeri burhan-1 tiirsidir.

Miilahhas siillemi®!, miselles mitesaviyii'l-ihla seklinde farz olunur. Yani
mikdar-1 infirac, mikdar-1 imtidada miisavi olur. Burada hal‘ayn ila gayr-i nihaye
imtidad etse, derecat-1 imtidadiyye derecat-1 infiraciyyeye miisavi oldugundan
hasireyn beyninde mahstrun namiitenahi olmasi lazim gelir. Bu ise muhaldir.62

Sekli miilahhas stillem:

Mebde’

10 10 10

Hasir ——> <—— Hasir

20 20
Bu’du infirac

30 30

20

Miilahhasi stillemi cemi cihetten eb‘adin adem-i tenahisinin batil oldugunu
irae eder ise de eb‘adin yalniz bir cihetten adem-i tenahisi muhal olduguna delalet
etmez. Clinkii yalniz bir bu‘du namiitenahi bulunmus olsa, mesela yalniz cihet-i
tilda namitenahi bir Gstiivane farz olunsa, bu‘du infiraciyi teskil eden diger
hatt-1 minferic bulunmayacagindan, mikdar-1 sakeyn miisavi olur surette bu‘du
infiracinin farz olunmasi miimkiin olamaz. Burada da miilahhas siillemi cereyan
edemez ve o Ustliivanenin butlanini irae edemez.

61 Bir onceki delilden tiiretilen bu delil ondan farkli olarak eskenar {icgen tlizerinde kurgu-
lanmistir. Eger bu licgenin kenarlarinin sonsuza kadar uzadig diisiniiliirse tiim kenarlar
birbirine esit oldugundan yine diger burhanda oldugu gibi iki sinirlayan kenar (hasireyn)
arasinda kalan sinirli kenarin sonsuz olmasi gerekecektir. Bu ise muhaldir.

62 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 98.

139



islam Arastirmalar Dergisi

Burhan-1 tiirsi,®® “sahibii’l-israkin ihtiraidir”.* Daire heyeti lizerine olan bir
cismi yani kalkani, aksam-1 sitte-i miitesaviye taksim ederiz. Muhit-i dairede bu-
lunacak nukat-1 miitekabilesini tlirsin merkezi tizerinde yekdigerini kat* ile miirtir
eden hutlt-1 selase ile fasl olunur. Sath-1 tiirside aksam-1 sitte-i miitesaviyeye
minkasim ve aksam-1 sitteden her biri iki hal‘in ihatasinda miinhasir olur. Sonra
ihla-i mezkirenin kaffesi ila gayr-i nihaye imtidad ederlerse biitiin alemin viis‘ati
aksam-1 mezklreyi miinkasim olur. Daha sonra aksam-1 mezkirenin her bir
kismina nazaran denir ki: Su kisim namiitenahi olamaz eger namiitenahi olsa
hal‘ayn, hasireyn arasinda mahsir olmasit lazim gelir. Namiitenahinin mahstr
olmasi miimkiin degildir.®®

Artik su kismin namiitenahi olmadigi sabit olur.

Su kismin miitenahi olmasiyla aksam-1 sairenin de miitenahi olmasi lazim gelir.
Cunkii aksam-1 saire, meratib-i miitenahiye ile kismu miitenahiden miitezayiddir.
Bir sey-i miitenahi lizerine meratib-i miitenahi ile miitezayid olan seyin de
miitenahi olacag asikardir.

Sekl-i burhan-1 tiirsi:

Nokta-i
sadise

Nokta-i
ala

Nokta-i
hamise

Nokta-i
saniye

Nokta-i Nokta-i
salise

63 Tirs, kalkan demektir. Burhan-1 tiirsi, daireye benzeyen kalkan sekli tizerinde kurgulan-
dig1 igin bu adi almistir. Buna gore dairenin merkezinden gecerek onu alti esit parcaya
bélen ¢ cizgi diistniiliir. Bu parcalardan her biri bu cizgiler ile dairenin kavisli kenari
tarafindan sinirlanmigtir. Eger biz bu pargalarin her birinin sonsuz oldugunu diistiniirsek
bunu alem hakkinda da diistinebiliriz. Bu pargalarin sonsuz olamayacagl ise aciktir; ¢linki
sinirh yapidadirlar. Sinirlt yapida olan, sonsuz olamaz. Burhan-1 tiirsi, miilahhas burhan-1
siilleminin tamamlayicisidir. Bu delilin de en zayif tarafi boyutlarin tek bir cihetten (mesela
uzunluk) sonlulugunu ispatlamayamamasidir.

64 Burada sahibii’l-israk olarak nitelenen Kisi, islam felsefesinde israkilik ekoliiniin kurucusu
olan Sehabeddin es-Siihreverdi’dir.

65 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 99-100.
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Burhan-1 tiirsi millahhas burhan-1 siilleminin tetimmesidir. Clinkii aksam-1
sitteden her bir kisim, miiselles miitesaviyti’'l-ihla’dir. Bu da miilahhas burhan-1
stillemi gibi cemi cihetten eb‘adin adem-i tenahisinin batil oldugunu irde eder-
se de eb‘adin yalniz bir cihetten adem-i tenahisi muhal oldugunu gdsteremez.
Nitekim miilahhas siillemi bahsinde miirtir etmistir.

Hakim-i sehir Ali Ibn Sina burhan-1 stillemiye itiraz etmistir. S6yle ki; burhan-1
stllemide bu‘d ila nihaye ziyadeleniyor. Yani bir bu‘da miinteha olmuyor ki onun
fevkinde ondan daha ziyade bir bu‘d bulunmasin. Bu ise ni¢in muhal olsun. Muhal
olan ancak ila gayr-i nihaye tGlu imtidad eden iki hattin arasinda bir bu‘dun bu-
lunmasidir. Bu ise burhan-1 stillemiyi lazim gelmiyor.°¢ Burhan-1 siillemi bu‘dun
cihetlerden namiitenahi olmasina, burhan-1 tiirsi ve miilahhas siillemi de bu‘dun
cemi cihattan namiitenahi olmasina bina kilinmistir. Siillem1 tariki cemi cihatta
eb‘ad namiitenahi diyen kimseleri ilzam etmek tarikidir.®”

Burhan-1 stillemi ve miilahhas burhan-1 stillemi ve burhan-1 tiirsinin hepsi de
aslt vahide racidir. Bu tafsilattan anlasiliyor ki burhan-1 siillemi ve ondan ihtira
olunan diger iki burhan da tam ve kafi degildir.

Delil-i salis (yahut delil-i sabi‘) burhan-1 tatbiktir. Bu burhan yukarida gegmistir.°®
Adem-i tenahti delillerine gelelim.®°

Delil-i evvel; mavera-i alem miitehayyizdir. Clink sag tarafi bagka sol tarafi yine
bagkadir. Sag ve sol tarafi bagka bulunan sey miitehayyiz olur, adem-i mahz olamaz.
Buna kars “tehayyliz vehmdir”, “nefsii’l-emirde tehayytiz yoktur” cevabi veriliyor.

Delil-i sani; mavera-i alem mikdar ile olciilebilir. Mikdar ile Slciilebilen sey
adem-i mahz olamaz, mevcid olur, kem olur. Buna da tekaddiir “mikdar ile ol¢iil-
me vehmdir” cevabi verilmistir.

Delil-i salis; mahiyet-i kiilliye, efrad-1 namiitenahi iktiza eder. Mavera-i alem
adem-i mahz olmayinca ya hala veya cisim olur. Hala, “bu‘d”, “cisim”, “zQ
bu‘d”dur. Hala miistahil olunca mavera-i alemde cisim bulunmasi lazim gelir. Bu
delil de mahiyet-i kiilliye viicidu cliz'iyatta teaddiid ve adem-i tenahi iktiza et-
mez diye cerh olunmustur.”®

Mercan Idadisi Muallimlerinden Ismail Hakk1
14/Subat/1322

66 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 97.
67 Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 100.

68 Burhan-1 tatbike tekrar yer vermesinin nedeni bazi alimler tarafindan bu delilin hem mut-
lak teselsiiliin hem de boyutlarin sonsuzlugunun reddinde kullanilmasindandir.

69 Burada Izmirli boyutlarin sonsuz oldugunu iddia edenlerin delillerine yer veriyor. Bk.
Teftazani, Serhu’l-Makasid, 111, 102-103.

70 Bu delillere verilen cevaplar icin bk. Teftazani, Serhu’l-Makéasid, 111, 102-103.
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Sonug¢

Izmirli’nin teselsiil rislesi, muhteva acisindan miiteahhirin kelamcilarinin te-
selstiliin iptali konusunda ortaya koyduklari delillerin nakledilmesinden ibarettir.
[zmirli'nin bu hususta daha ¢ok Fahreddin er-Razi ve Teftdzani'yi takip ettigi
anlagiimaktadir. Bu veciz eserde Izmirli, kelamda mutlak anlamda teselstli iptal
icin vazedilen delilleri; burhan-1 tatbik, burhan-1 miizayefe ve burhan-i arsi olarak
belirtmekte, boyutlarin sonlulugu (tenahi-i eb‘adi) konusunda ortaya atilanlari
ise burhan-1 miisamete, burhan-1 miivazat, burhan-1 tehalliisi, burhan-1 siillemt,
burhan-1 miilahhas siillemi ve burhan-1 tiirsi olarak siralamaktadir. izmirli'ye gore
varliklarin hudfisunu ispatlayarak isbat-1 vacibe ulasmay1 amaglayan bu akil yii-
ritmelerin timiiniin, maksad: hasil etmekten uzak oldugu sdylenmistir. Aslinda
tek bir asla irca edilebilen istidlallerden ibaret olan bu deliller, zayif énermeler
ihtiva etmesi nedeniyle muteber degildir. Risalenin en ilgin¢ yonuni, Izmirli'nin
her bir delili geometrik sekillerle izah etmesi, daha dogrusu metinde gecen bilgi-
leri sematize ederek anlatmasi olusturmaktadir. Boylece sonsuzluk gibi soyut bir
konunun anlagilmasini saglamay1 amagclayan izmirli, dini maksatlara ulasmak
icin pozitif verilerden yararlanilabilecegini de gdstermektedir. Bu yoniiyle risaleyi
din-bilim iligkisi baglaminda da incelemek mumkindiir. Izmirli'nin teselstl ko-
nusunu miustakil bir risale hacminde incelemesi dénemin sartlar icinde konuya
verdigi 6nemi de gdstermektedir. Izmirli'nin teselstl risalesi kelamda teselstlil
iptal delillerini 6zetlemesi ve bununla ilgili tartismalarin teorik cercevesini vermesi
bakimindan da énemlidir.
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KIiTABIYAT

Oryantalistler ve Diismanlar1

Robert Irwin

Cev. Bahar Tirnakgi

Istanbul: Yap1 Kredi Yayinlari, 2008, 348 sayfa.

Edward Said 1978'de Orientalism’i yayimladiginda, herhalde gectigimiz otuz
y1l boyunca diinyanin genel okuryazar kamuoyunda en genis hareketliligi uyan-
dirmis eserlerden biri de ortaya ¢ikmis oldu. Kitap énemli, ilgi ¢ekici ve yarattigi
tartisma ortami bakimindan da son derece dogurgandi. Clinkii Foucault'nun bilgi
ve iktidar baglantisi lizerine ilk anda o kadar sasirtici goriinen duiisiincelerinin
mitkemmel bir alan uygulamasim sunuyordu. Ustelik bunu, yani ginimuzde
bttlin diger medeniyetleri arastirma gorevini tistlenmekte olan Bati medeniyeti ve
“academia”sinin -ki hep sdylendigi gibi hayvanlarin diinyasinda yiyen ve yeni-
lenler ve insanlarin diinyasinda da tanimlayan ve tanimlananlar vardir- inceleme
siireglerinde masum ve tarafsiz olmadigini dile getirme isini, Bati'nin dogrudan
komsusu ve belki bircok agidan diisman kardesi sayilabilecek islam medeniyeti
ve toplumlariyla olan iliskisi drnegi tizerinden gergeklestiriyordu. XIX. ylzyilda
diinya artik kesin bir bicimde {i¢ disiplin arasinda pay edilmisti: Batili toplumlari
sosyoloji, yazisiz halklar1 antropoloji, Cin’i, Hindistan’1 ve Islam’iysa oryantalizm
ve tiirevleri inceleyecekti. Ne var ki bu inceleme somiirgeciligin pratik amaglarina
hizmet edecek sekilde orgiitleniyordu. Daha da otesi, aslinda séz konusu olan
sey bir inceleme degildi. Bati'nin ziddi olan ve bu zithk {izerinden tanimlana-
rak Batr'nin kendi kimligini insa etmesinin bir aract haline getirilen hayall bir
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Dogu kavraminin strekli yeniden tiretilmesi séz konusuydu. Bati stirekli gelisir-
ken Dogu’da ilerleme kavrami, hatta degiskenlik ve tarih bile yoktu. X. ylzyil
Hindistan'inda, XV. yilizy1ll Cin'inde ya da XIX. yiizyil Misir'inda neredeyse hep
aynt kalan bir Dogu zihniyeti her yana ve her caga hakimdi. Oryantalizm iste
bdyle bir yanilsamayi gii¢lendirerek stirdiirmek adina vardi. Dolayisiyla istihbarat
raportdrliginiin Stesine gectiginde bile, Bati iktidarinin bir silahindan ibaretti.

E. Said’in ¢ézlimlemesinin yanki uyandirmamasi imkansizdi. Clinkd misli-
manlar bu kadar mustarip olduklar sayisiz gorisii kolayca/kolaycilikla mahkim
edebilecekleri entelektiiel bir zemine kavugtuklan gibi, ashinda ne islam ne de bir
allameler silsilesi olarak oryantalizme dair olgusal anlamda bir seyler bilen gesit-
li postmodern distintirler tizerinde genisce konusabilecekleri ¢ok cazip bir tema
edinmis oluyorlardi.

Robert Irwin’in yayimmlanisinin neredeyse hemen ardindan Oryantalistler ve
Dtismanlarn adiyla Tiurkce'ye cevrilen For Lust of Knowing: The Orientalists
and Their Enemies (Londra 2006) kitabi hem Said’in eseri etrafinda gelismis
tartismalarin genel bir degerlendirmesini icermekte hem de oryantalizmin renkli
tarihinin, maceraperest Kitap kurtlariyla ve egzantrik dehalarla dolup tasan ve iki
ayr1 medeniyet arasinda ayni anda bir agidan gerilimli diger acidan verimli olmus
iligkileri yansitan bir tarihin okur agisindan Kkeyifsiz ya da anlamsiz goriillemeye-
cek bir 6zetini sunmaktadir.

Yazarin Orientalism okumasindan ¢ikardigl nihal sonug, “Said’in oryantalizm
hakkindaki savinin ciddiye alinabilmis olmasi bir skandaldir” (s. 310) seklindedir.
Said’in yazar tarafindan yeri geldik¢e drneklendirilen maddi hatalar: ve retorik hi-
leleri (s. 128, 130, 140, 141, 174, 283-310) haricinde, oryantalizmin “edebiyat-
¢1 Flaubert’i ve Arap dili ve Islam uzmani Hamilton Gibb'i” kusatarak is birlikgisi
ya da kurbani kilan yekpare bir sdylem oldugu iddiasi agik¢a yanlistir (s. 13). Ve
miislimanlarin Islam’in ancak miislimanlar tarafindan layikiyla incelenebilece-
&i yontindeki saldirilarini kigskirtmaktadir (s. 256). Oryantalizm ve emperyalizm
arasinda bir iligski ya da gecislilik s6z konusuysa bile, bu hi¢ de Said’in tasarla-
dig1 kadar dogrudan ve mutlak bir olgu degildir: “On sekizinci yiizyil baslarinda
emperyalizm ve oryantalizm diinyalart arasinda hentiz bir képri kurulmamigtt”
(s. 117). Daha sonralart da pek ¢ok oryantalist acik¢a somiirgecilik karsiti tavir-
lar benimsemis olduguna gore, Islam dini, kiiltiirti ve tarihi konusunda calisan
ve aslinda bir¢cogu Islam’a ve miisliman toplumlara biiyiik bir sempati besle-
yen biitlin Batili aragtirmacilart bir tahakkiim aygitinin diglileri olarak tasarla-
mak tamamen abes olacaktir. Robert Irwin, Kitabinin sonunda bu gergegi soyle
ifade eder: “Evrenin dogasi ve insanin Tanrt'yla iligkisi hakkinda temel gercekleri
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iceren bir dinin Bati'nin en gelismis metin elestirisi yontemlerinden ¢ekinmesini
gerektirecek bir sey yoktur” (s. 330).

Oncelikle yazarin kronolojik bir oryantalist bilginler listesinden ibaret oryanta-
lizm tarihi 6zetinin hic¢ de zevksiz ya da yararsiz bir okuma olmadigini belirtmek
gerekir. Ustelik bu ozet, “Kesfii’z-zunin, oryantalistlerin islam kiltirti imgesi-
ni kesin olarak bicimlendirdi” (s. 119) gibi Turk okuru agisindan vurgulanmasi
belki de ¢cok anlamli sayilacak tespitler de igermektedir. Said ve eserinin etkisine
dair daha kuramsal nitelikteki degerlendirmelerse biiyiik dl¢lide berrak ve ger-
¢ekgidir. En azindan oryantalist kelimesinin miislimanlar arasinda Said’den beri
artik belirli bir anlama ya da anlamlar dizisine isaret eden bir kavram olmadigy,
ama neredeyse “goriisleri hosa gitmeyen Batili arastirmaci” yerine kullanilmaya
baslandigr dogrudur. Spivak ve benzeri yazarlarca sekillendirilen postkolonyalist
killiyatin genellikle hicbir icerige sahip olmayan mugalatalarla dolup tastig1 da
dogrudur. Kisacasi, Robert Irwin'in gercekten de sikayet edecegi bir seyler vardir
ve sikayet etmekte sonuna kadar haklidir. Dolayisiyla bu durum Kitabi dikkate
deger ve okunmaya layik bir eser haline getirmektedir.

Ama tam da yazarin sikayetlerini ifade edisine bakildiginda, Said’in biitiin bu
¢ok hakli ya da daha az hakli elestirilerce tashih edildikten sonra bile gegerliligini
stirdiirecek kadar saglam bir noktaya isaret etmis oldugunun yeni kanitlariyla
Karsilasilacaktir: Yazarin miisliimanlarin matbaaya dini nedenlerle karst ¢ikmis
oldugunu sdyleyebilmis olmasini (s. 80) Busbecq'in hatiralarindan alinarak sii-
rekli tekrar edilmis bir yanlisin basit ve tatsiz bir uzantisindan ibaret sayacak
olsak bile, Gazzali'nin Makasid ve Tehaftit'iinii birbirine karistirmasini (s. 35),
hatta Gazzali’nin ibn Riisd’den sonra yasadigini sanmasini (s. 52) tizerine Ko-
nustugu konulara -ki herhalde islam diigtince tarihine yiizeysel de olsa bir agina-
lig1 gerektirir- karst 0zensiz ve lakayt bir tavir takinmaktan baska bir seyle agik-
lamak mimkiin degildir. Oysa islam belki musliimanlar haricindeki insanlarca
da arastirilabilir; ama konuyu yeterince ciddiye alma zorunlulugu her haliikarda
ortadan kalkmayacaktir.

Onemi belki de bakis acisina gore degisebilecek bu tiirden maddi hatalar tize-
rinde durmama nezaketini gosterdigimizde dahi, yazarin Noldeke'yi “Kur'an't
kronolojik olarak inceleyen ilk kisi” ilan edip Mekki strelerle Medeni strelerin
ayirt edilmesi serefini ona bahsetmesine (s.199) bakilacak olursa, Islam’a dair
bir seyin 6grenilmesini ancak Batili uzmanlar tarafindan zikredilmesi olarak ta-
sarladig1 anlasilacaktir. Noldeke kendi devri agisindan “Bati'nin en gelismis me-
tin elestirisi yontemleri”ni Kur’an’a uygulamis olabilir; ama Mekki ve Medeni
ayrnmini icat eden Kisi degildir ve bu ayrimin asil sahibi olan tefsir alimlerinin
onu her reddedisini dini bagnazliga vermek, Noldeke'nin su veya bu goriistiniin
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elestirilmesi hakkiniysa yalnizca onunla ayni “academia”nin mensuplarina tani-
mak hem Said’in emperyalizm ve oryantalizm iligkisi tizerine hem de Spivak'in
madunlar tizerine sdylediklerini dogrulamaktan baska hicbir anlama gelmez. Bir
dinin layikiyla anlasilmasi konusunda, o dinin mensubu olanlar ve olmayanlar
arasindaki avantaj ve dezavantaj farklari tizerine belki ¢ok sey sdylenebilir; ama
herhangi bir metin elestirisi yontemine iligkin kavramlar tarihi olgusal olarak tes-
pit edilebilecek bir seydir ve bu noktadaki bir siirgme kafa yapisina iliskin yeterin-
ce manidar bir isaret sunmaktadir.

Kisacasi, Robert Irwin’'in kitab1 Said’in eserini biraz gézii kapali bir heves
ve mutlak bir cogskuyla benimseme egilimlerine karsi dnemli bir uyarida bulun-
makta; ama neticede o eserdeki tespitlerin esas itibariyle hi¢ de bos olmadigini
bir kez daha ortaya koymaktadir. Su veya bu oryantalistin emperyalizmle higbir
alakasi bulunmadig, tam tersine -islam dini, kultiirii ya da tarihinin su veya bu
noktasi hakkindaki yorumu miislimanlar tarafindan siddetle reddediliyor olsa
bile- somiirgeci politikalara karst miicadele etmis oldugu dogru olabilir; ama
genel olarak “oryantalizm” kelimesiyle ifade edilen otekilestirici ve yekpare bir
sdylemin surada veya burada sik sik karsimiza ¢iktig1 olgusu da ayni agiklikta
ortadadir.

Braudel Uygarliklarin Grameri'nde, Hindistan'in Ingiliz igsgaline kadar ken-
disinden ytiksek bir medeniyetle hi¢ karsilasmamis oldugunu ileri siiren Marx’'in
ardindan bir kez daha Hindistan’daki Islam etkisinin ylzeyselliginden stz etti-
ginde ya da Bati'nin kdle ticaretiyle miisliimanlarinkini -bir kélenin statiisiine ve
ontindeki ihtimallere iligkin bariz farklari hi¢ dikkate almadan- karsilastirdiginda
belki sadece tarihciliginde o kadar elestiri konusu yapilmis insan-asirt yaklagimin
yeni 6rneklerini sunmus olmaktadir. Ama ayni Braudel Cin’in etrafindaki tilkeleri
medenilestirme misyonundan bahsederken “beyaz adamin yikii” mitolojisinin
bir uyarlamasindan baska bir sey ifade etmis olmaz. Lévi-Strauss’sa, Htiziinlii
Dénenceler'in son bolimlerinde, Islam'm nasil araya girdigi ve Hiristiyanlikla
Budizmin bulusma sansini engelledigini diistinlip tziiliir. Said’in eserine dahil
olmayan bu ve buna benzer sayisiz érnek, Robert Irwin’in oryantalizmin miida-
faasina oldugu kadar, elestirilerine de kiymet vermesini ve Said'in ciddiye alina-
bilmesinin bir skandal oldugu yoéniindeki degerlendirmesini bir kez daha gézden
gecirmesini gerektirmektedir.

Atilla Ataman
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Islam Metafiziginde Tanr1 ve insan: ibnii’l-Arabi ve
Vahdet-i Viiciid Gelenegi

Ekrem Demirli

Istanbul: Kabalc Yayinevi, 2005, 343 sayfa.

Modern dénem tasavvuf arastirmalarinin en énemli eksikliklerinden biri, ta-
savvufun bilimsel mesruiyetinin sorgulanmamasidir. Bu sorgulama tasavvuf ilmi-
nin hangi epistemolojik yonteme (ustill) dayandiginin, yontemin zorunlu neticele-
rinin biitiiniinii ifade eden metafiziksel doktrinin konu (mevzu), ilke (mebadi) ve
sorunlarinin (mesail) ne oldugunun, bagta kelam ve islam felsefesi olmak tizere
Islam dustincesinin diger metafizik gelenekleriyle usul ve doktrin acisindan irti-
batinin ve ayrildigr noktalarinin, tasavvuf doktrininin tarihsel diizlemde nasil bir
seyir takip ettiginin tespit ve tahliliyle yapilabilir. Bu akademik eksiklik yazin-
sal seviyede hiyerargik agindan ti¢ tir faaliyetle ikmal edilebilir: Birincisi, Ibnii’l-
Arabl merkeze alinarak dncesi ve sonrasiyla nazari tasavvuf alanindaki metinlerin
nesri ve Tirk okurlarina yonelik terctime faaliyeti; ikincisi, herhangi bir stfinin
tasavvufi diislincesini tarihsel ve teorik planda ele alan monografik calismalarin
yapilmasi; Uglinciisii, var olan birikime dayanarak tasavvuf ilminin nazari ta-
rihine giris ve ardindan teorik tasavvufun hicri VII. asirdan giiniimiize tarihsel
Klasifikasyona tabi tutularak tarihinin yazilmasi. Bu faaliyet alanlarinin ilkinde
ibn Sina, ibnii’l-Arabi, Sadreddin Konevi, Abdiilkerim Cili, Abdiilgani en-Nablust,
Abdiirrezzak el-Kasani, Ebi’l-Ala el-Afifi, Annemarie Schimmel’den yaptig1 ve
basta Fuitahat-1 Mekkiyye olmak iizere halihazirda devam eden terclimeleriyle;
ikincisinde doktora tezinin yayimlanmis hali olan Sadreddin Konevi’'de Varlik
ve Bilgi (Istanbul: iz Yayincilik, 2005)! ile bu kitabin genel okuyucuya yoénelik
basitlestirilmis muhtasar sekli Nazari Tasavvufun Kurucusu Sadreddin Koneuvi:
Hayati, Eserleri, Dtistincesi (Istanbul: ISAM Yaynlari, 2008)2 adli monogra-
fik calismalariyla tasavvuf okurlarinin yakindan tanidigi Ekrem Demirli, [slam
Metafiziginde Tanr ve insan tst bagligiyla [bnii’l-Arabi ve Vahdet-i Viicad alt
basligiyla yayimladigi bir “Giris” ve dort béliimden olusan son Kitabinda, tigiin-
cli faaliyet tiiriniin ilk kismini gerceklestirmeye, yani tasavvuf ilminin nazari
tarihine bir giris “deneme”sinde bulunmaya ¢alisir. Bu anlamda kitap nazari ta-
savvufa klasik tabirle bir “mukaddime” veya “usul” niteligi tasir. Yazar aslinda
kitabina bu tiir niteligi kazandirmanin ilk denemesini Sadreddin Konevi ézelinde

1 Kitabin tanitim ve degerlendirmesi i¢in bk. Semih Ceyhan, islam Arastirmalan Dergisi, say1 17,
2007, s. 152-157.

2 Kitabmn tanitim ve degerlendirmesi igin bk. Haci Bayram Baser, islam Arastirmalart Dergisi, say1 18,
2009, s. 135-138.
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doktora tezinde yapmaya calismusti. Iddiasina gére Konevi, konusu Tanrr’'nin
varligy, ilkeleri, Tanri-adlem-insan miinasebetini saglayan ilahi isimler, meseleleri
de bu isimlerin varlik mertebelerinde taayyiin keyfiyetleri olan ve “ilm-i ilahi”,
“rabbani ilim”, “hakikatler ilmi”, “marifetullah” olarak isimlendirilen tasavvuf me-
tafiziginin ya da nazari/teorik tasavvufun kurucu disiniri olarak bu ingasini
Miftahu’l-gayb kitabinda gerceklestirmisti. Yazarin doktora tezi tasavvuf metafi-
zigine bir “mukaddime” olan Miftahu’l-gayb Kkitabini eksen alarak tasavvufun bir
ilim olarak mesruiyeti sorununa odaklanmis, yukarida isaret ettigimiz meseleleri
tahlil etmeye girismisti. /slam Metafiziginde Tann ve insan Kitabi ise bu minvalde
doktora tezinde islenen sorunu yeniden ele almakta, ancak gerek kaynak kulla-
nimi agisindan gerek stfi diistintirlerin zaman ve tarih tasavvurunu konu edinen
birinci béltimiin ilk kismui (s. 17-52) ile “Metafizik Distincede Insan” baglikli son
béliimiiyle doktora tezini bir anlamda tamamlamaktadir.

Kitabin yaziminda yazarin “Giris” kisminda ifade ettigi tizere iki yontemden
biri tercih edilmistir: Birincisi, nazari tasavvuf hakkinda eseri olan her yazari
mistakil ele alip hayat hikayelerini, eserlerini ve diisiincelerini incelemek; ikinci-
si, yazar isimlerini bir araya getiren diisiinceyi esas alarak yazarlari diisiincenin
etrafinda tanitmak. Miellif bir diisiincenin boyutlarinin gériilmesini hedefledigin-
den, ikinci yontemi tercih etmistir (s. 13). Peki bu diislince ve nazariye nedir?
Yazar bunun vahdet-i viicid (varligin birligi) 6gretisi oldugunu sdéyler. Yazara
gore vahdet-i viicidun en dogru tanimi, “varligt miimkiin ve zorunlu kisimlarina
ayirmadan varlig1 bir sayarak, mimkiin ve zorunluyu varligin iki kismi saymak-
tan” ibarettir. Bu tanim bir varlik probleminin ¢éziimii olarak vahdet-i viicidu
gerek mefhuma yonelik elestirileri anlamayr miimkiin kilmay: gerekse de varlik
problemini ele alan Islam dustincesinin cesitli ekollerinden ayristirmayi saglar.
Vahdet-i viictd, islam filozoflarinin metafizik anlayisinin dayandigi temel olan
zihinde bedihi bir kavram olarak varligin zorunlu ve miimkiin seklinde taksimin-
den sarfi nazar ederek “el-viiciid min haysii hiive hiive hakkun” (varlik varlik
olmasi bakimindan Hak'tir) énermesiyle mutlak anlamda varligi Hakk’a ait kilar-
ken; kelamcilarin hudas delilinden hareketle bir yaratici fikrine ulastiklari Tanri'y1
kanitlama fikirlerini bir ontolojik mesele olarak varligi anlamada yetersiz bulur.
Buna gore vahdet-i viicid diisincesini esas itibariyle farklilastiran ilke gorelilik
(izafet, nisbet) fikriyle varligin yonlerini birbirine baglayip varligi her acidan tek
kilmast, ikincisi tecelli kavramiyla Hakk'in mutlak ve bir olan varliginin surekli
zuhur etmesidir (s. 312-313). Vahdet-Kkesret problemi ¢er¢evesinde Hakk'in var-
Iig1 siirekli tecelli ederek coklugun mumkiin varlig ortaya ciktig gibi, bu varlik
tirt Hak ile irtibata gectiginde Hakk'tn mutlak varliginda asli olan yokluga intikal
eder. 1k stfilerin fend anlayisinin bir uzantist olarak varlik sorunu kapsaminda
nazari butinliige kavusan vahdet-i viictd fikri, yazara gére miitekaddiminden
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miteahhirin doneme kadar farkli zaman ve cografyalardaki stfileri ayni potada
toplayan ana dislincedir. Stfilerin bu ortak paylasimi ayni kesf ve miisahede
yontemine dayanarak ayni tevhid anlayisina ulasmalarinin bir neticesidir. Stflyi
kesin bilgiye (hakka’l-yakin) ulastiran yontemin giivenilir olmasi da buradan
kaynaklanir. Gazzali, ibnii’l-Arabi ve Konevi'nin tizerinde israrla durduklari tizere
felsefi istidlal yonteminin filozoflar arasinda farkli gériis ve neticelere yol agmasi,
stfilere gore bilgi ve vizyonda tevhide aykirt bir durum arz ettiginden stfilerin
ayni yontemi benimseyerek marifet sahibi olmaya calismalari neticesini vermis-
tir. “Yontem hakkindaki bdyle bir bilincin bir nazariye etrafinda ekollesmenin en
gliclii sartlarindan biri oldugu agiktir. Tasavvuf séz konusu oldugunda bu durum,
ibnii’l-Arabi takipgilerinin belirli bir nazariye etrafinda toplanabilmesinde miiga-
hede edilir. ibnii’l-Arabi, tasavvuf tarihinde hi¢bir mutasavvifla karsilastirilama-
yacak ol¢lide genis bir etkiye sahip olmustur. Bunun temel nedeni, uzun yillar
boyunca insanlarin kendisini izleyebilecekleri bir nazariye ortaya koyabilmis ol-
masidir. Vahdet-i viiclid denilen bu nazariye ayni zamanda siifilerin insani kesin
bilgiye ulastiran yontemin dogrulugunun kanitidir” (s. 307).

Miiellife gére 6te yandan ayni zamanda nazari bir ekol olarak vahdet-i viictd
mektebi islam diigtince tarihinin seyrini belirleyen bir yapidadir. “Bu ekol XIII ila
XV. ylzyillar arasinda, ézellikle Selguklu-Osmanli hakimiyeti altindaki topraklar-
da etkinligini stirdirmiis, bir yandan Islam filozoflarinin felsefi birikimlerini, 6te
yandan kelam bilginlerinin birikimlerini ayni anda miras alarak biitiin bu mirasi
tasavvufi bir gbzle yeniden yorumlayan entelektiiel harekettir” (s. 9). Buna gore
nazari tasavvuf ekollnii bir yandan Farabi, Ibn Sina ve ibn Rusd fibi filozofla-
rin diger yandan Es‘ari, Bakillani ve Cliveyni gibi kelam alimlerinin diisiincele-
riyle birlikte ele almak tasavvufun nazari boyutlarinin ortaya konulmasinda bir
zorunluluktur. Yazar bu bakis acisiyla sadece tasavvuf metafiziginin degil, tim
Islam metafizigi geleneginin doktriner tarihine giris denemesinde bulundugunu
ve tasavvufun bilimsel mesruiyetinin diger ilmi geleneklerle karsilastirilmasinin
zorunlu oldugunu iddia etse de, bu iddianin saglamasi s6z konusu oldugunda
felsefe ve kelam geleneginin metafiziksel metinlerine referans vermede Kitap ek-
sikliklerle maltldir. Mesela eserde Bakillani'ye atiflar yok denecek kadar azdir.
Ancak yazarn Islam metafiziginin temel ilkelerini genel bir bakis agisiyla ve ta-
savvuf metafiziginin birikimiyle ortaya koymasi yazarin bu referans eksikliginin
uzerini drtmektedir.

Yazar, Islam metafizik tarihine XIII. asir metafizik disiincesini eksen alarak
nazar eder. Bu asrin en énemli iki mutefekkiri ibnii’l-Arabi ve Sadreddin Konevi
iken, en 6nemli iki metafizik metni Fusasii’l-hikem ile Miftahu’l-gayb’dir. Bu
sahis ve metinlere dayali diigiince, yazara gore islam metafiziginin olgunlagma
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dénemine isaret etmektedir. Dolayisiyla metafizik disiince tarihinde XIII. asir
bir kemal noktasidir. Bu tespit ibni’'l-Arabi ve takipgilerinin bir zaman ve tarih
anlayisindan hareket etmektedir. Dolayisiyla kitabin “Birinci BSlim"inlin birin-
ci kismu stfilerin zaman ve tarih tasavvurunu hem genel bilim tarihi hem de
metafiziksel digtince tarihi yonlerinden incelemeye almistir. Yazara gore bnii’l-
Arabi'nin zamanin ve tarihin tekamiilii fikri iki siireci kapsar: Birincisi tarihin
Hz. Peygamber’'e kadarki stirecidir. “Bu siirecte zaman bir tekamiil fikriyle Hz.
Peygamber'e ve onun immetine ulasir. Sonradan gelen peygamber ve immeti bir
oncekinden milletlerin bilimlerine ve daha fazlasina sahiptir. ikinci asama ise Hz.
Peygamber déneminin kendi icinde gecirdigi asamalardir. Ibnii’l-Arabi bu siirecin
kendi i¢inde tekamiil ettigini diisiiniir. Bu siirecte tekamiil eden sey marifetlerdir
ve sonraki nesillerde ortaya ¢ikan bilgiler nicelik olarak ilk nesillerinkinden daha
fazladir” (s. 52). Yazara gore ¢zelde tasavvufun kendi icinde bir olgunlagmasi
s6z konusu oldugu gibi, genelde Islam metafizigi tarihinde de bu tiir bir siireg
vardir. ibnt'l-Arabi’ye gore metafizik tarihi Hz. Peygamber’den énce ve sonra
diye iki kisma ayrilir. Hz. Peygamber'den dnceki timmetlerde felsefi ilimlerin so-
nuncusu olan metafizik, immetlerin istidat eksikliginden dolay1 sadece bireyler
tarafindan yapilirken, Islam timmetinde Kitlelere mal olmustur. Diger yandan geg-
mis immetlerde metafizik, fizik ilmine ve doga bilimlerine bagl olarak yapilirken,
Muhammedi immette saf ve halis niteligine kavusmustur. Yazara gore gecmis
ummetlerin doga hiikmiine bagl bu metafizik anlayislarindaki eksiklik, miislii-
man diigtintrler ve ozellikle Islam filozoflar s6z konusu oldugunda da gegerlidir.
Grek filozoflarindan terciime yoluyla ge¢mis timmetlerin felsefi birikimlerini ve
metafizik anlayiglarini Islam immetine tagiyan Megsai filozoflar, doga bilimlerine
bagli metafizik ilminin takipgileri olmakla eksik bir diisiincenin izleyicileri olmus-
lardir. Ote yandan basta ibn Sina olmak {izere, Messailerin Tanri, dlem ve insan
tasavvurlar sifi metafizikgileri de etkisi altina almistir. Ancak bu etki ibnii’l-Arabi
ve Konevi ile kurulan “Yeni islam Metafizigi” -ki bunu yazar siklikla tasavvuf
metafizigi seklinde karsilar- ya da ilm-i ilahi s6z konusu oldugunda metafiziksel
ilke ve meselelerin anlasiimasi i¢in dikkate alinmasi ancak ilm-i ilahiyi insa eden
bir etki degildir. Buna gore tasavvuf metafiziginin her seyden bagimsiz da ele ali-
nabilecek kendine 6zgl bir yapisi vardir. Bu yapi filozoflarin nazar yénteminden
farkli olarak Ibnii’l-Arabi’'nin Ftitahat'ta Konevi'nin Miftahu’l-Gayb'da igaret et-
tigi izere “vahiy, selim akil ve sahih kesf”in birlikte sonug verdigi ilkeler tizerine
kurulmustur. Yontemin farkli olmast, ulasilan epistemolojik birikimin de farkl ol-
masini inta¢ edecektir. Ancak Konevi'nin ilm-i ilahinin muhataba aktarilmasinda
‘makul delilin” ortaya konulmasina yaptig1 vurgu dikkate alindiginda, tasavvuf
metafiziginin diger metafizik ekollerin diisiinceleriyle izaha kavusma imkani or-
taya cikar. Yazara gore tasavvuf metafiziginin felsefe ve kelam gelenegiyle serh

‘
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edilmesi, anlamanin 6niinde bir imkan iken, felsefe ve kelam birikiminin dogru ve
yanlis neticelerinin idrakinde tasavvuf metafizigine dayanmak bir zorunluluktur.
Dolayisiyla tasavvuf metafizigi, diisiince tarihinde bir kemali ve diislince tarihi
dairesinin merkezini temsil etmektedir (s. 17-60).

Yazar “Birinci Bolum”tin ikinci kisminda ise XIII. asrin ikinci 6zelligini izah
etmeye ¢ahgir. Bu devir islam bilimlerinde bir tedahiiliin gergeklestigi dénemdir.
Yazara gore bu donemden once bilimler tekamiillerini kendi i¢ disiplinlerinde ta-
mamlamaya ugrasirken, yeni dénemde “metafizigin ikmali” ¢cercevesinde bilimsel
ilke ve meseleler tim disiplinler nazari itibara alinarak tartisilmaya baslanmistir.
Bu yaklasimin en 6énemli temsilcileri Ibnii’l-Arabi ve Fahreddin er-Razi’dir. Ote
yandan yazar, tasavvufun diger ilimlerle iligkisi sorununu da bu kisimda genel
hatlaryla ortaya koymustur. ilk dénem tasavvuf anlayiginda sadece fikih ve
kelam (akaid) disiplinleri dikkate alinirken, yeni dénem tasavvufunda ve &zellik-
le bnii’l-Arabi ile birlikte, kelam ve felsefe basta olmak tizere, tiim bilimlerle ve
farkli diisiince ekollerinin (mezhepler) verileriyle tasavvuf karsilastirilmig, boyle-
likle tasavvuf ilmi-nazari agidan bir kimlik buitiinliigiine kavusmustur.

Yazar kitabin diger bdlimlerinde metafiziksel temele dayali yeni donem ta-
savvuf ilminin gecirdigi evreler (“ikinci Bélum”un ilk kismi), bilgiye ulagtiran
yontem (“Ikinci Boliim”tin ikinci kismi), yéntemin zorunlu sonucundan elde edi-
len ilkelerin biitlintinii ifade eden tasavvuf metafiziginin varlik ve Tanr1 anlayist
(“Uglinct Bolum™) ile tasavvuf metafiziginin insan tasavvurunu incelemistir. Bu
béliimlerde metodolojik agidan konularin islenisinde géze ¢carpan en dnemli husus
tasavvuf metafizigine dair ibnii'l-Arabi, Konevi, Mileyyidiiddin Cendi, David-i
Kayseri, Molla Fenari ve Abdiirrezzak el-Kasani'nin metinlerine capraz atiflarin
¢ok basaril sekilde yapilmis olmasidir. Ancak eserde incelenen miistakil bir ko-
nunun ibnii’l-Arabi takipgileri tarafindan ne tir farkliliklarla ortaya konulduguna
dair kanaatler serdedilmektedir. Belki bu tiir eksiklik ilk planda Konevi sonrasi
stfi metafizikgilerin tiim eserlerinin tercimesi ve tahlilini iceren ¢alismalarla ka-
patilabilecek 6zelliktedir. Diger taraftan yazar kitabin tiim béliimlerinde ve kisim-
larindaki basliklarin tayininde olduk¢a 6zgindiir. Basliklar konunun mahiyetini
dogrudan yansitan ve tasavvuf ilmine dair ilkeler vazeder ozelliktedir. Okuyucu
sadece kitabin “I¢indekiler” kismina bakarak tasavvuf ilminin isledigi ana konu-
lar itibariyle nasil bir tekamiile tabi tutuldugunu rahatlikla gorebilir. Bu anlamda
yazarin Katagorizasyon mantigini tebrik etmek gerekir. Fakat konular arasindaki
daimi ve incelikli irtibati kuramamak, klasik tabirle fasil ve vasil kaidesinin tatbi-
kindeki eksiklik Kitapta gbze ¢arpan husustur. Bu da okumay1 ve metni dikkatli
takip etmeyi zorlastirmaktadir. Ancak felsefi konular arasindaki tedahiil ve ele ali-
nan meselelerin ayni metazifik anlayisin uzantilart olmasi sebebiyle bu eksikligi
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g6z ardi etmemiz mimkiindir. Yazar tasavvufun ele aldigi meseleler arasinda
bir¢ok vecihten irtibatlar kurar ve metne soru ¢esitligi kazandirir. Bu sebeple kitap
ust bir nazari dille yazildigl i¢cin metni belli bir teorik birikim olmadan anlamaya
calismak, genel tasavvuf okuru igin zorluklart beraberinde getirebilir.

Kitabin en dikkatli yazildigi kisim “Ibnii’l-Arabi ve Takipgilerinde Varlik Sorunu:
Ontolojiden Teolojiye Metafizigin Seyri” baslikli tiglinci bolimdiir. Tasavvuftaki
vecd kavramindan hareketle ilm-i ilahideki varlik mefhumuna nasil ulasildiginin
gosterildigi bu boliim, vahdet-i viictid anlayisinin ne oldugu hakkinda bilgi sahibi
olmak isteyenler igin énemli metinlerinden biridir. Bu béliimde muahhar dénem-
de ortaya ¢ikan ve bazi tasavvufi cevrelerde vahdet-i viicidun alternatifi olarak
algilanan vahdet-i sih(id konusuna deginilmekle birlikte, Imam-1 Rabbani’nin
Mektabat'ina referansla konunun tiim boyutlariyla vuzuha kavusturulmamasi
bir eksiklik olarak telakki edilebilir. Ancak yazar “nazari planda” vahdet-i stthtidu
vahdet-i viiciidun bir yorumu seklinde algilamakla hakli bir kanaat serdetmekte-
dir. Yazarin vahdet-i sithidu bir a‘yan-1 sabite problemi ve elestirisi seklinde algi-
lamasi konuyla ilgilenen tiim tasavvuf akademisyenleri icin énemli bir baglangig
noktasi olugturabilir mahiyettedir (s. 200).

Kitabin “Dérdiinc Bolim”ii ise “Metafizik Diistincede insan” konusuna tah-
sis edilmistir. Yazarin hakli olarak itiraf ettigi izere ibnii’'l-Arabi’nin “insan dii-
stincesi, genel disiincesini anlamak igin bize yardimci olabilecek ve herhangi
bagka bir konuyla denk gortilebilecek alt konu sayilamaz. Ibnii’l-Arabi’nin ele
aldig1 tiim konular insan diisiincesini anlamak {izere ele alinmistir.” (s. 237-238).
Nitekim Fiitahat'a baktigimizda alemdeki her bir durum ancak insan tarafindan
temsil edilir. Dolayisiyla tasavvuf diisiincesinin baglangici insan oldugu gibi ga-
yesi ve nihayeti de insandir. {lk yaratilan sey insandir ki bu da Hz. Peygamber’in
ruhu ve hakikatidir. Varlikta son yaratilan da insandir. Varlik mertebelerinin so-
nuncusu insan-1 kamil mertebesidir. Bu itibarla Ibnii’l-Arabi ve takipgilerinin “in-
san anlayisi, insanin alem igindeki miistesna yerini, onun kabiliyetlerini, alemde
Allah’in halifesi olusunu ve biitiin bunlarin kaynagi olarak da ilahi strete gore
yaratilmasini baslangi¢ noktast alarak biitiin konulardaki disiincelerinin gayesi
ve bitiin tikel konular hakkindaki birikimin tasiyicist olarak ortaya ¢ikar.” (s.
237). Bu bélimde insanin ezeliligi, bilginin ilkesi olmasi, 6zglrliik problemi ile
niibiivvet-velayet ikileminden hareketle insan-1 kamil, vahdet-i viicQid perspekti-
finden incelenen meselelerdir. Yazarin meseleleri ele alirken hicbir esere referans
vermemesi ve dipnot géstermemesi konulara vukufiyetinin bir gostergesi olarak
yorumlanabilecegi gibi, akademik anlamda tasavvuf okuru igin 6nemli bir eksiklik
olarak degerlendirilebilir.
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Kitapta islenen temel hususlarin degerlendirilmesinden ziyade, kitabin mer-
kez diislincesini olusturan vahdet-i viiciidun ge¢misten glinlimiize nasil tasavvur
edildigi konusuna tahsis edilen sonu¢ kisminin son paragrafi Islam diistincesi
tarihinin hangi anlayistan hareketle yazilabilecegi noktasinda énemli cimleler
icerir. Buna gore Ibni’l-Arabi ve takipgileri metafizik ilmine dair ilkeleri bizim
icin butiinliiklii ve kendinde tutarh bir perspektif sunarken, bu perspektifle Islam
metafizigini yeni bir gdzle yeniden okuyabiliriz. Bu tiirden bir ¢alismanin 6zellikle
Osmanl diisiince birikimini ortaya ¢ikardiktan sonra, daha derinlik kazanacagi
asikardir. Zira yazara gore “Ibnii’l-Arabi geleneginde ortaya ¢ikan tasavvuf anla-
yist en ¢ok Selcuklu-Osmanlt diisiince hayatini belirlemistir” (s. 313).

Hasili [slam Metafiziginde Tanr ve insan Kitabi, yazarin “tasavvufun bilim-
sel mesruiyetinin sorgulanmasi projesi’nin son ayaklarindan biri olarak genelde
Islam, ozelde tasavvuf metafizigi tarihine bir giris denemesi olarak okunabilir.
Bu deneme, yazarin terciime ettigi Muhammed Abir el-Cabiri’nin yapisalct bir
yaklagimla beyan, burhan, irfan temelli Islam dustncesi tarihi okumasini asa-
rak Islam diistincesinin “metafizik” bir disiince temelinde ve bu diisiincenin de
kemalini temsil eden tasavvuf metafiziginin birikimiyle ele almanin daha dogru
oldugunu bizlere ima etmektedir. Ozelde ise yine yazann tercime ettigi Ebi’l-
Ala el-Afifi'nin Ibnti'l-Arabi felsefesini Yeni Eflatunculugun bir devami geklinde
gosterdigi ve tasavvuf metafiziginin énemli konularint yeterince tahlil edemedigi
kitabini 6nemsiz kilacak derecededir. Bu sebeple islam distincesi aragtirmalarina
yaptig1 bu dikkate deger katkidan dolay1 Ekrem Demirli’yi takdir etmek gereKir.

Semih Ceyhan

The Reflective Heart, Discovering Spiritual Intelligence in
Ibn ‘Arabi’s Meccan Illuminations

James Winston Morris
Louisville: Fons Vitae 2005, 424 sayfa.

Exeter Universitesi 6gretim lyelerinden Prof. Dr. James Winston Morris tara-
findan kaleme alinan eserin -miiellifinin ifadesiyle- her bir béliimiiniin kendine
has kesfedilis, paylasim ve tedrici tekamil hikayesi vardir. Bu itibarla hemen
buitiin ibnii’l-Arabi tetkiklerinin vazgegilmezi olan zorlu seriiven bu eser icin de
s6z konusudur. Zira ibnii’l-Arabi, asirlar boyunca anlasiimasi zor bir yazar olma-
sinin yani sira, hayli tatminkar ve alabildigine meydan okuyucu eserlerin sahibi

153



islam Arastirmalar Dergisi

emsalsiz bir muallim olarak da hak edilmis bir s6hrete sahiptir. Onun kendine has
karakteristik yazma metodunun dogasinda olan ve bazen de maksatl yapilan,
dolayistyla modern okuyucunun oldugu kadar ytizyillar boyunca ayni gelenek-
ten gelen bazi okuyucularin dahi cesaretini kiran biitiin bu zorluklar, bizzat onun
kendi zamaninin kiiltiirel baglamiyla varsayimlarindan ve biitiiniiyle kompleks
sembolik dillerinden zorunlu olarak hayli uzakta olan modern okuyucular icin
karmasik bir gdriiniim arz eder.

The Reflective Heart'ta biitiin bu zorluklar asilmig goziikiiyor. Oncelikle James
Morris'in, Michel Chodkiewicz'in editorliiglinde Fiitahati’l-Mekkiyyenin bazi
boliimlerini ingilizce’ye (The Meccan Revelations, 2002) terciime etmis olmasi
ve daha énce ibnt’l-Arabi’'nin kendine has tslibu ve retorigi hakkinda nitelikli
makaleler (Ibn ‘Arabi’s Rhetoric of Realisation: Keys to Reading and ‘Translating’
the Meccan llluminations, I-1I) kaleme almis olmasi sebebiyle Ekberi dgretiye
asinalig1 bu zorluklarin asilmasindaki 6nemli etkenlerdir.

Diger taraftan eserde ifade edildigi lizere, gerek farkli tiniversitelerde ytriitiilen
derslerdeki gerekse farkli birgok akademik konferans ve sempozyumu muhtevi
organizasyonlardaki paylagimlar, ibnii’'l-Arabi kiilliyatina 6zgi bitin bu zorluk-
lart asmada 6nemli rol oynamistir. Miiellif bu tarz kapsamli, bir o kadar da yorucu
bir esere baslamasina vesile olan ilk saikin resmi kanallardan gelen ve umuma
acik, genis katilimli konferanslarda sunuma cagiran davetiyeler oldugunu ifade
ediyor. Bu itibarla farkli iniversite ve kuruluslar tarafindan organize edilip ytrti-
tiilen dersler ve genis katiimli konferanslar, eserin tesekkiil etmesinde énemli rol
oynamugtir: Exeter Universitesi, Ecole Pratique des Hautes Etudes (Paris 2003),
Columbia Universitesi (Nour Foundation, New York), The Book Foundation,
California Universitesi (Oxford ve Berkeley), Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, Arts
and Humanities Research Board (AHRB). Bu ders ve konferanslarda genel olarak
sekillenen diisiincelerin ardindan, Oberlin ve Exeter tiniversitelerindeki dgrenci-
lerden alinan reaksiyonlar ve hatta Avrupa'nin hemen her yerinde, Amerika’'da
ve son yillarda da Islam diinyasinin farkli bircok bolgesinde ruhani zekanin farkl
boyutlari tizerine diizenlenen pek ¢ok seminer ve derse istirak eden birgok yetis-
kinden alinan geri bildirimlerin sagladig1 agilimlar esere nihai seklini vermisgtir.

Esere genel olarak ibnii’'l-Arabi Ggretilerine giris mahiyetinde baz bilgilerle
baslanmaktadir. Bu minvalde sdylenenler gerek tercime gerekse tetkikler yoluyla
ibni’l-Arabi diisiincesine dsina okuyucular yerine muhtemelen onun eserlerine
ilk kez miiracaat eden okuyucular ya da Ibnii’l-Arabi’nin eserlerinde bastan sona
kadar deruhte edilmis olan spesifik dini ya da kiiltiirel geleneklere dair -az da olsa-
bir 6n birikimi olan okuyucular icin tasarlanmistir. Boylelikle eserde ana tema ola-
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rak islenen spesifik konunun ibnii’l-Arabi’nin genel diisiince sistemi icerisindeki
yeri belirlenerek okuyucunun zihni konuya hazirlanmis olmaktadir.

Genel olarak deginmeye c¢alistigimiz ibnii’l-Arabi okumalariyla ilgili zorlukla-
rin en ¢ok 6n plana g¢ikani, hemen asina olunamayan bir¢ok sembol miinasebe-
tiyle retorik olarak meydan okuyus ve her okuyucunun kendi sahsi tecriibesine
biitiintiyle karsilik gelen referans noktalartyla teknik terimler sorunudur. Hemen
her ibnt'l-Arabi yorumcusu bu soruna dikkat ¢eker. Burada tanitmaya calisa-
cagimiz bu Kitabin tam basligl da bu hususu vurgulayan iyi bir érnektir. Soyle
ki, her seyden 6nce, burada séz konusu olan “heart/kalp” kelimesi Ingilizce’de
umumiyetle kullanilan “heart” kelimesinden hayli farkli ve genis bir anlam ¢er-
cevesine sahiptir. Zira eserde genel olarak vurgulandig izere, burada s6z konusu
edilen siradan herhangi bir insanin biyolojik anlamdaki kalbi degil; ruhanilesmis,
gercekligini buittintiyle tahakkuk ettirmis insan-1 kamilin kalbi, dolayisiyla tasav-
vur edilebilir her bir stiretin ve biitiiniiyle sonsuz ilahi “ayetlerin” ya da yaratilisi
meydana getiren ve yine asla tekrar etmeyen sonsuz tecellilerin beseri tecriibe
boyutundaki mahalli anlasilir. Hal boyle olunca, burada s6z konusu olan kalp, sa-
dece biyolojik olarak hayati bir 6neme sahip olan beseri bir organ olmayip Allah
ile insan arasinda bir bulusma zeminini ifade eden ve dini/deruni oldugu kadar
tecriibi ve epistemolojik olarak da dinamik isleyisi olan ruhani bir yetidir. Eserde
ifade edildigi sekliyle Ibnii’l-Arabi, vahye dayali asli kaynagi Kur’'an tizerine yo-
gun bir sekilde tefekkiire dalmak suretiyle “diistinen bir kalp” gelistirmektedir.
Dolayisiyla kalpten bahsedilirken ayni zamanda onun tefekkiir, ruhani tekamiil,
gercek benligin kesfedilmesi ve Allah’in yakinen taninmasi noktasindaki 6nemi
vurgulanmaktadir.

Bu sebeple eserin basligindan da anlasilacag: tizere kalbin miimeyyiz akti-
vitesi olarak degerlendirilen “tefekkiir” (reflection), eserde ruhani zekanin (spi-
ritual intelligence) evrensel silirecinin vazgecilmez bir vechesi olarak tanimla-
nir. Dolayisiyla “tefekkiir” kelimesi salt zihinle alakali rasyonel diisiinceye degil,
kalple alakali olan ve Kur'an'in hemen her sayfasinda farkli sekillerine atifta bu-
lunulan “Allah’t hatirlama™nin (zikrullah), epistemolojik oldugu kadar ruhani/
deruni veghesi de olan kompleks siirecine igaret eder. Oyle ki Kur’an’da biitiin bu
farkli sekillerine isaret edilen ve kalple aynilesen bu “hatirlama/tefekkiir” stireci-
ne, muhakkik stfilerce insanin nihai hedefi ve asli sorumlulugu olarak gortilen,
biitiniiyle varligin ve hususiyetle bizzat insanin ilahi mensei ve alemdeki bu
gorliinen fenomenlerin arkasindaki mananin farkina varma ameliyesi olarak da
dikkat ¢ekilir. Kalple aynilesen bu irfani ve tecriibi ameliyenin énemli bir vechesi
de biitiin bunlan saglayacak olan dogru eylem/pratiktir. Oyle ki ancak biitin bu
eylemler, tecriibeler ve dersler vasitasiyla kalp, yukarda zikri gecen “tefekkiir”
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aktivitesinin yani sira, sonunda Allah'in en giizel isimleri “esmaii’l-hiisna” ile
ifade edilen ilahi niteliklerin her birini gercek ve etkili bir sekilde yansitabilecek bir
hususiyet kazanir. Iste miiellif, Ibnii’l-Arabi’nin devasa eseri Fiitadhattan sectigi,
Kur'an ve hadisin temel dgretilerine dogrudan ya da zimnen yapilan referanslari
aksettiren uzun pasajlarla isin bu énemli vechesine, ruhani terbiye ve arinma-
y1 ifade eden fiillere ve ameli siireclere dikkat cekmektedir. Dolayisiyla eserde
¢ogu zaman mesakkatli ve istiraplt bir is olan kalp aynasini cilalama isine imada
bulunmaktadir.

Dikkat ¢ekilen biitiin bu stireglerin nihayetinde artik kalp, neredeyse i¢giidiisel
olarak tefekkiir eden bir organ, ruhani zekanin gercek bir gériiniimii olarak aslin-
da hemen herkesin asina oldugu bir yeti olarak tasvir edilir. Zira bu evrensel/ezeli
stireg, hayatimizin her bir vechesini somut, ferdi, stirekli ve kagillamaz olarak ku-
satmakta ve mesgul etmektedir. Kisaca, baglikta 6zetlendigi ve biitiiniiyle eserde
dikkat ¢ekildigi tizere ruhani zekanin bu kompleks stireci kavramsal olarak birbi-
rine denk ti¢ evrensel unsura indirgenebilir: Tecriibe, tefekkiir ve dogru pratik.

Iste eserin boliimlerinin her biri Ibnii’'l-Arabi’nin, ruhani zekanin birbirinden
bagimsiz olmayan bu ii¢ vechesini pes pese inkisaf ettirisini dikkatlice takip et-
mektedir. Zira Seyhii'l-Ekber, genel olarak yaptig lizere, bu konunun farkli bo-
yutlarini da Ftitahatii’l-Mekkiyyenin seyri lizere yavas yavas agiga ¢ikarmak-
tadir. Onun retorigindeki incelikleri kesfetmis modern bir yorumcu olarak muellif
de butinuyle tedrici olan bu entelektiiel ve ruhani inkisafi mimkin oldugu ka-
dar ibnti'l-Arabi'nin kendi kelimeleriyle nakletmeyi tercih etmektedir. Bu sebeple
Batr'da ibnti’l-Arabi tetkikleri denilince akla ilk gelen isimlerden olan William C.
Chittick’in genel olarak yaptig1 gibi, James Morris de bu eserinde ibnii’l-Arabi’yi
daha ¢ok kendi kavramlarl ve genel kontekstiyle oldugu gibi okuyucuya sun-
may1 amaglamistir. Bu yiizden eser, bir yorum sunmaktan ¢ok, ibnii'l-Arabi’nin
insanin bizzat kendi gergekligi ve kainattaki yansimasi hakkinda farkl bir suur
olusturan emsalsiz tislibunu modern okuyucuya hediye etmektedir. Fiitahat’tan
uzun iktibaslar lizerine insa edilmis olan eser, dncelikle modern diinyanin oku-
yucusunu bizzat Ibnii’l-Arabi’nin kendi dinyasina gotiirmeyi hedefler. Bir diger
ifadeyle, Futahat merkezli olarak kaleme alinan eserde, Ibnii’'l-Arabi’nin sdyle-
diklerinin 6zlinii alip nakletmek yerine bizzat kendi kelimeleriyle kendini ifade
etmesine izin verilmistir. Ancak, miellifin de ifade ettigi tizere, se¢gmeci ve belirli
noktalara odaklanmay1 gerektiren bu tarz yaklagimlarin, hemen her bir terclime
ve tetkikte gdzlemlenebilecegi gibi Ekberi kiilliyata deruhte edilmis olan Fritahat's
bizzat kendi orijinal formlarinda bilfiil kesfetme ve biitlinciil olarak okumanin
hayli kompleks siirecini zorunlu olarak basitlestirecegi de dikkatlerden kagmaz.
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Kisaca eser, Seyhii'l-Ekber tarafindan takdim edilen ruhani hayata iliskin de-
vasa mirasin ve Ekberi kiilliyata deruhte edilen varolussal hakikatlerin evren-
selligini ve cagdas diinyaya tatbik edilebilirligini acitk¢a gdsteren kapsamli bir
calismadir. Kutsal boyutunu yitirerek neredeyse biitiiniiyle sekiilerlesen modern
insana, Ibni’'l-Arabi’'nin insanda baslangictan beri var olan bakir (primordiyal)
tabiatiyla, bir diger ifadeyle ezelde ilahi olanla ahitlegen fitratiyla yiiz ytize gelme-
sinin ehemmiyetine dair tasvirlerini takdim eden ve onu “kalp” vasitasiyla kutsal-
la bulusup biitiinlesmeye davet eden 6nemli bir eserdir. Bdylelikle eser, modern
insani ayni “ilahi gergekligin” giinliik hayatindaki mevcudiyetinin ve yansimala-
rinin farkina varmaya zorlamaktadir.

Mustafa Cakmaklioglu

Tefsirde Ehl-i Siinnet & Sia Polemikleri
Mustafa Oztiirk
Ankara: Ankara Okulu Yayinlari, 2009, 358 sayfa.

Son yillarda ¢alismalarini klasik kaynaklara dayanmak suretiyle Sii diistince
tizerine yogunlastiran Mustafa Oztiirk'tin bu meyandaki calismalarindan biri olan
Tefsirde Ehl-i Stinnet & Sia Polemikleri adli eseri, Islam diisiince tarihinin itikadi
alanda baslangicindan glintimiize degin iki biiyiik muhalif miiesses mezhebinin
farklilastiklart ve karsi karstya geldikleri polemik konularini ele almaktadir. Eser,
baslig itibariyle tefsir sahasina ait oldugu izlenimi verse de, polemik konularinin
bir kisminin siyasi ve kelami icerige sahip olusu meselelerin izlerini siirerken ya-
zarini tarih, hadis, kelam ve mezhepler tarihi kaynaklarina da bagsvurmaya sev-
ketmektedir. Bu da eserin daha genis bir muhatap Kitlesinin ilgisine konu oldugu
anlamina gelir.

Yazar, eserini bir yandan Ehl-i stinnet ile Sia -ki burada kastedilen imamiyye
Stasr’dir- arasindaki en meshur polemik konularint mukayeseli bir bicimde ele al-
mak, 6te yandan da her iki tarafin Kur'an ayetleriyle temellendirdigi bu polemik-
lerin gercekten Kur'an ile ilgisinin olup olmadigini, varsa ne diizeyde oldugunu
tespit etmek amaciyla yazdigini; nihal kertede eserin Sia’y1 ve Sil muslimanlart
daha yakindan tanimayi ve iki taraf arasindaki kalin buz tabakasini en azindan
tek tarafli olarak bir nebze eritmeyi hedefledigini belirtmektedir (s. 12). Bunu
yaparken yazar, elinden geldigince objektif olmaya, meseleleri tarafsiz ve ilmi bir
gozle ele almaya calisir. Eser, Ehl-i siinnet ile Sia arasindaki polemiklerin salt bir
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tasvirinden ibaret degildir. Yazar ele aldig1 her konuda kendi goriis ve kanaatlerini
serdetmekte, her iki tarafin da goriis ve degerlendirmelerini tahlil etmektedir.

iki ana béliimden olusan eserin 156 sayfalik “Birinci Boliim i siyasi ve kelami
icerikli polemik konularini yani imamet, ismet, beda, rec‘at, takiyye ve Ehl-i beyt
meselelerini ele almaktadir. Bunlar, yazarin da isaret ettigi gibi aslinda Kur’an ile
iligkili ve Kur’an kaynakli olmayip mezhebi paradigmalara dayali olarak Kur'an'la
iligkilendirilmis ve Kur’an'dan deliller devsirilmis meselelerdir. “Ikinci Boliim”de
ise Kur’an ve tahrif, Hz. Ali ve Hz. Fatima mushaflari, kiraatler, ahruf-i seb‘a,
mit‘a nikahi ve abdestte ayaklart mesh meselesi basliklartyla Kur’an tarihi, kira-
at ve fur(-i fikihla ilgili polemikler 161 sayfa igerisinde islenmistir. Bu bdliimde
tefsir kaynaklart daha yogunluklu olarak kullanilmistir. Eser boyunca yazar, her
polemik konusunun akabinde bir “Degerlendirme ve Sonu¢” béliimii ilave etmis,
bu nedenle eserin sonunda genel bir sonug boliimiine ihtiyag duymamustir.

Konular iglenirken tarihsel stireg icerisindeki gelisimi, her iki tarafin tartismaya
dair 6ne slirdiigli nakli ve akli delillerin arz edilmesi ve bunlarin tahlil edilmesi
seklinde bir yol izlenmistir. Her iki mezhebin goriisleri verilirken kendi kaynak-
larinin kullanilmasina 6zen gosterilmistir ki, bu durum eserin degerini arttiran bir
hususiyettir. Ayrica rec‘at, Ehl-i beyt, Hz. Ali ve Hz. Fatima mushaflari, kiraat,
ahruf-i seb‘a, miit'a nikahi gibi bazi konular yazar tarafindan daha énce miista-
kil makaleler planinda derinlemesine ¢alisilmis yazilarin bazi kiiglik degisiklikler
iceren halleridir.

Yazara gore, Islam’in ilk dénemlerinden itibaren Ehl-i siinnet cogunlugu ve
iktidari, Sia ise azinligl (bu oran yaklasik olarak % 90'a % 10 seklindedir) ve
muhalefeti temsil etmigtir. Dolayisiyla iki mezhep arasindaki iligski oteden beri
iktidar-muhalefet iliskisi olmus (s. 7), diyalektik bir etki-tepki vasatinda geliserek
siyasi gerginlik ve husumete dayali bir ihtilaf iliskisi (s. 9) seklinde seyretmistir.
Bu iktidar-muhalefet iliskisi, taraflarin polemik konularindaki tavir aliglarini da
belirlemistir. Mesela imamet konusunda Sia, hayattan kopuk, imamet-hilafet ay-
rnmina dayanan romantik bir yaklasimi benimserken, Ehl-i siinnet olgusal duru-
ma ve reel politige uygun bir hilafet nazariyesi gelistirmistir (s. 37). Keza takiyye
anlayist da muhalefet konumunda olan Sia'nin benimsemek durumunda kaldigi
esasen siyasi bir tavr ifade etmektedir (s. 146).

Yazarin dikkat cektigi en onemli hususlardan birisi, kimi zaman aslinda
Kur'ani bir temeli olmayan meselelerde birbirine zit hiikiimleri savunuyor olsalar
bile, her iki grubun bunlart Kur'an ile temellendirilme yanlisinda bulusmalaridir.
Mesela Hz. Ali'nin imametini ispat sadedinde birtakim Kur'an ayetlerini bazen
asirt yorum bazen de te'vil yordamiyla tahrif denilebilecek sekilde anlamlandi-
rarak Kur'an't konusmadig1 yerde konusturan Sia karsisinda, Hz. Ebt Bekr'in
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hilafetinin mesruiyetini temellendirmek maksadiyla ayet ve hadislere dayanan
Ehl-i stinnet de ayni yanlisa diismektedir. Yine Ehl-i stinnet’in ashap arasindaki
fazilet siralamasini hilafet sirasiyla esitlemesi de dini degil, siyasi bir tavirdir. Ote
yandan Sia’y1 bazi konularda elestiren Ehl-i stinnet, benzer noksanliklarla kendisi
de maltldir. Ornegin Sia’y1 Kur'an'in tahrif edildigi iddiasinda olmakla suglayan
Ehl-i siinnet, en muteber kaynaklar1 da dahil olmak tizere ¢esitli eserlerde gegen,
Ahzab siresinin aslinda Bakara siresi kadar uzun oldugu, recm ve rada (siit
emzirme) gibi “hitkmii baki lafz1t mensuh ayet”lerin mevcudiyeti, Kur'an'in cem
edilirken bazi ayetlerde iki sahidin bulunmayip tek sahitle yetinilmesi ve bu du-
rum i¢in sahitligi iki kisiye denk bir kisinin sahitligi (zii’s-sehadeteyn) seklinde
bir teorinin gelistirilmesi, Haccac'in Kur’an'in on bir yerinde degisiklik yaptig1 gibi,
rivayetleri dikkate almakta ve garip teviller gelistirmektedir.

Yazarin bazi tespitleri dikkate deger olup tizerinde yeniden distinilmeyi hak
etmektedir. Mesela yazar, Sla’'nin imamlarin masumiyeti (ismet) nazariyelerinin
Kur'an’a dayandirilamayacagini sdylerken, ayni zamanda Ehl-i siinnet’in “pey-
gamberlerin ismeti” telakkilerinin de Kur'an’la temellendirilemeyecek bir keyfi-
yete sahip oldugunu belirtir. Zira en basta Hz. Peygamber’in baz fiil ve ictihatla-
rina iligkin itap ayetleri olmak tizere, diger bazi peygamberlerin hatali tutum ve
davranislarindan séz eden mubhtelif ayetlere ragmen, ismet-i enbiya telakkisine
Kur’an't mesnet gostermek mumkiin degildir (s. 65). Oztiirk’e gore Stinni gelene-
&in ismet konusunu kelama dahil etmesi, Sia’nin masum imam nazariyesinin bir
yansimasidir ve bu telakkinin kabul gérmesinde en etkin kisi, bu konuda miista-
kil bir eser de yazmis olan Fahreddin er-Razi'dir (s. 66).

Yazar bazen konu ile dogrudan alakali olmadig1 halde, “yeri gelmisken” ka-
bilinden, baska meselelere de deginir. Bunlar aslinda ¢ogu zaman {iizerinde derin
distnilmiis carpici iddialarn glindeme tasiyan hususlardir. Bu kapsamda yazarin,
imamlarin masumiyeti konusunda Sia’'nin inancina benzer yaklagimlarin Stinni
gelenek icerisinde de, ozellikle Stinni-tasavvufi ¢evrelerde mirsitlere, halk din-
darliginda tarikat ve cemaat liderlerine atfedilen niteliklerde goriildiigii, sanki
adi konmamis bir ismet inancinin varligindan soéz edilebilecegi (s. 68); biitiin
sahabileri “udtl” kabul eden Stinni telakkinin sorunlu olup $ia'nin “btitin imam-
lar masumdur” iddiasindan pek farki olmadigi (s. 69); rec'at meselesinde Kur'an
kissalarinda epik ve hatta mitik bir dil kullanildig1 (s. 118); takiyye konusunda
Sii gelenekte goriilen saptirmalarin Islam kiltiir ve medeniyetinde bagka 6rnek-
lerinin de mevcudiyetinden sz agarak Islam’in ilk zamanlarinda ziihd ve takva
anlayisinin zamanla tasavvufa ve tarikatlarla miiesses bir yapiya kavusmasi sii-
recinde bir¢ok yozlasma emaresini icinde barindirdigr (s. 124); Kur'an'in tahrifi
meselesinde Tevrat'in tahrif edilip edilmedigi ve tahrifin keyfiyeti (s. 176-177);
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abdest konusunda Kur'an ayetlerinin tevkifi olmadig1 ve sahabenin ictihadiyla
belirlendigi (s. 318-319) gibi bahis ve yorumlart anilabilir.

Yazarin eser boyunca vurgulamaya o6zen gosterdigi onemli bir nokta da
Imamiyye Siasi icerisindeki Ahbari-Usili farklilagmasidir. Genel itibariyle Stinni
cenah igerisinde ehl-i hadise mukabil gordiigii Ahbarilik karsisinda Ustliligi olum-
layan yazar, bircok konuda Ahbariler ile Ustliler'in farkli kanaatlere sahip oldu-
guna, Usli anlayisin daha “ma‘kal” ve “mu‘tedil” bir zemin arayisi icinde bulun-
duguna, Stnniler’in iki grup arasindaki farkliligin farkinda olmadan bazi genelle-
melere giderek Sia'y1 toptan mahk(m ettigine dikkat ceker. Miit‘a, rec‘at, takiyye
gibi adlan Sia ile birlikte anilan konularda bile genel kanaatin aksine goriis bildiren
Sit muelliflerin varligini ve Sia icerisinden gelen ig kritikleri 6zellikle glindeme tasir.
Sadece Sia icin degil, her mezhep ve disiince i¢in genellemelerin tehlikeli oldugu-
na orneklerle dikkat ceken yazarin, az da olsa bazen Es‘arilik hakkinda yaptigi
degerlendirmelerde genellemeye kactigi goriilebilmektedir (s. 8, 41).

Eserde yazarin kelami goriilen pek ¢cok konunun aslinda siyasi olduguna veya
gerisinde bazi psikolojik ve sosyolojik saiklerin rol oynadigina dikkat cekmesi
6nemlidir. Ornegin rec‘at anlayiginin Emeviler ve Abbasiler doneminde imamlar
ve taraftarlarina yonelik baski ve zuliim politikalarinin olusturdugu derin travma-
larin izlerini tasidigl, yasanilan magduriyet psikolojisinin Siiler’de hem bir imit
ve teselli arayisina hem de bir révans alma hirsina yol actig tespiti (s. 111); yine
bu baski déneminin takiyye anlayisinin olusumunda énemli bir etken olarak rol
oynadigl (s. 126-127), iktidar konumundaki Ehl-i siinnet’in bu durumu anlaya-
madigl (s. 146) gibi tespitler bu hususa drnek olarak verilebilir.

Yazarin Sii olmamasi ve Sunni bir ¢evreye miintesip olmasi, yukarida gesitli
ornekleri de verildigi tizere, Stnniligi her seyiyle savundugu ve elestiriden azat
ettigi anlamina gelmemektedir. Bilakis bircok konuda Siinniler'i de elestirir ve
Stinniler’in Sia’y1 tenkit etmeden 6nce, kendi sdylemlerini ve delillerini gdzden
gecirmeye ihtiya¢ duyduklarini ihsas eder. Ayrica Sia’y1 Siinni diisinceden bariz
bicimde ayiran bazi hususlarda dahi Sia’y1 hakli goérdiigii takdirde bunu belirtmek-
ten geri durmaz. Mesela abdest ayetinde farz kilinan seyin ayaklart mesh etmek
olup Hz. Peygamber'in bircok ibadette yaptig1 gibi ziyadesini tercih ederek ¢cogu
zaman ayaklarini yikadigini sdylemesi (s. 333-334); mit‘a nikaht konusunda
Sia'nin, Nisa 4/24. ayette mit‘a nikahindan bahsettigi ve Hz. Peygamber’in bu
nikahi yasaklamadigi, yasaklayan kisinin Hz. Omer oldugu seklindeki iddialarin
Ehl-i stinnet’in 6ne stirdigli goriis ve delillerden daha saglam buldugunu belirt-
mesi (s. 302) bu kabilden sayilabilir. Ancak Sia'nin bu konudaki delillerinin daha
isabetli olmasi mut‘anin bugiin de uygulanabilecegi anlamia gelmez. Oztiirk,
bu konudaki goériisiinii ahlakin yerel/tarihsel ve evrensel/tarihiistii olarak ikiye
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ayrldigl, Hz. Omer’in miit‘ay1 yasaklayarak yerel ahlaki hiitkmiin yerine evren-
sel/tarihiistli olani ikame ettigi tarzinda bir teoriyle temellendirmeye ¢alisir. Ancak
kanaatimizce s6z konusu teorinin igerdigi birtakim giicliikler bir yana, miit‘a ko-
nusunda biitiin Islam mezhepleri igerisinde yalniz kalan Imamiyye Siasi’nin delil-
lerinin daha giiglii oldugu konusu ise ayrica tartigsmaya agiktir.

Sonug olarak bu eser, Ehl-i stinnet ile Sia arasinda tarih boyunca polemik ko-
nusu olmus hususlara dair tarihi seyir, gerisindeki siyasi, psikolojik ve sosyal fak-
torler, iki tarafin goriislerini temellendirirken kullandiklart deliller hakkinda bilgi
sahibi olmay1, bunlara dair titiz ve elestirel bir gbziin degerlendirmeleri 15181inda te-
fekkiir etmeyi isteyen arastirmacilar icin énemli bir kaynak eser konumundadir. Tki
mezhep arasindaki kalin buz tabakasinin hamaset ve inat duygulariyla erimeye-
cegi asikardir. O ylizden hem Siinniler'in hem de Siiler’in biitlin ¢n kabullerini ve
kendilerine &gretilenleri bir kenara koyup hakikate ulasma arzusuyla énce kendi-
lerini sorgulama cesaretini gostermesi gerekmektedir. Taassup sahibi bir kimsenin
elbette bu eserden alacag higbir sey yoktur; ancak kimi zaman aci da olsa hakikati
kabullenmeye hazir zihinlerin bu kalemden istifade edecegi siiphesizdir.

Kadir Gémbeyaz

Who are the Real Chosen People? The Meaning of Chosenness in
Judaism, Christianity and Islam

Reuven Firestone
Woodstock, Vermont: Skylight Paths Publishing, 2008, x + 158 s.

This is a non-polemical and very readable book on the idea of chosenness written
from the perspectives of all three monotheistic religions, the religions that are almost
exclusively associated with the idea. In this book, Reuven Firestone, an American
Reform rabbi and a professor of Medieval Jewish and Islamic studies at Hebrew
Union College, as well as being an active figure in interfaith dialogue, provides not
so much a scholarly but a remarkably neutral and fairly analytical approach to the
question of chosenness as it appears in Judaism, Christianity, and Islam.

The starting point of the book is the reality of religious plurality and the inevi-
tability of interaction between different religious groups, especially monotheistic
ones, and how to make sense of chosenness and salvation, i.e., the claim to
religious privilege or superiority, in a multi-religious world. In order to find an
answer to the question of why the idea of chosenness exists, Firestone examines,
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in an almost Ibn Khaldunian fashion, the histories of emergence of the three
monotheistic religions and the early interactions between them. He particularly
emphasizes the relevant socio-religious and political milieu as the force behind
the dynamics that determine the notion(s) of chosenness in each Scripture. He
apparently takes a historicist line by attributing the origin of the idea of chosen-
ness to socio-religious factors. According to Firestone, chosenness was originated
“as a natural part of old tribal religion” (p. 26) of the ancient Near East, where,
as a matter of fact, not only the people of Israel, but all other peoples had enter-
tained the idea of having a covenant relationship with, i.e., being chosen by, their
national gods. As for the special or unique position of the religion of Israel in this
matter, Firestone attributes it to the fact that it was the only monotheistic religion
at the time. Thus, he argues that even after Israel’s tribal concept of God was
eventually transformed into a universal monotheism, the notion of chosenness
was still retained by the people of Israel “as a convenient and effective strategy’
(p. 26) to maintain their unique, i.e., monotheistic, religious system as opposed
to the polytheistic ways of other peoples. Such an interpretation makes the idea
of an eternal divine chosenness, at best, a fantasy. Here one should remember
Baruch Spinoza's interpretation of chosenness, which can be formulated as ‘cho-
senness for the people, not the people for chosenness’.

’

As regards the uniqueness of the people of Israel, Firestone also draws atten-
tion to a significant fact, asserting that it lay not in their being “the only commu-
nity to have arrived at the notion of monotheism”, but rather in their being “the
only [and therefore first] community that successfully held on to this [monothe-
istic] view in the ancient Near East” (p. 21. The brackets and emphases are mine).
This is, in fact, an important point that is usually confused or overlooked.

Firestone further states that “In a world of competing religions, being the one
community truly chosen by God conveys a clear message to potential joiners” (p.
42). This is why the idea of chosenness, as a central idea in the Hebrew Bible,
was later adopted by not only Rabbinic Judaism, but also Christianity and Islam,
all being “heirs and successors to biblical religion” (p. 52). Accordingly, the no-
tion of chosenness would well serve the purposes of proselytism and continuity
during the immediate subsequent eras, in particular, those eras that witnessed the
emergence of Christianity and Rabbinic Judaism. In the case of Christianity, which
was born as a Jewish sect into a more religiously universal environment, a new
form of chosenness would be promoted, a universal and voluntary one based on
faith in a saving Messiah. In the case of Rabbinic Judaism, which came on the
scene in the wake of the rival religion of Christianity, the ongoing claim to cho-
senness would mean “the continuation of Israel among the Jews” (p. 54). Islam,
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on the other hand would put less —indeed, much less-- emphasis on the idea of
chosenness than either Judaism or Christianity. Here, when Firestone refers to
Islam and chosenness, he must have been using chosenness in a broad sense, in
terms of representing the religiously best, for, as far as the Qur'an is concerned,
the appropriate concept to discuss should be ‘covenant(s)’, as a concrete idea that
directly refers to the content of the religion(s), instead of chosenness or chosen
people(s) as a vague or relative idea._

Firestone further notes that in Antiquity as well as in the Hebrew Bible cho-
senness was understood as a “zero-sum situation”, in which there could be “only
one chosen at any time” and “only one form of monotheism” (p. 70). So, ac-
cording to Firestone, it is quite normal and understandable that the religion of
Israel, being the only monotheistic religion at the time, had to be exclusivist and
Christianity, emerging as a rival movement, had to be supersessionist. As for
Islam, since it was born into a largely monotheistic or, as Firestone puts it, multi-
monotheistic environment, it could not claim an “exclusive truth”, as in the case
of the religion of Israel, nor enter into a “bilateral competition with Jews”, as in
the case of Christianity. Its goal rather “had to be to demonstrate superiority in its
claim” (p. 83). So, Firestone rightly argues, Islam’s position on monotheism and
chosenness could be considered an “elitist” but “not supersessionist” one.

Firestone also deals with the question of merit, which is a fundamental concept
in relation to chosenness and salvation. Once again, he indicates that all three re-
ligions interpreted the concept of merit in their own ways, in accordance with their
particular character, which is something that resulted from their relevant milieus.
Accordingly, in Judaism, due to the tribal nature of the religion of Israel, the merit
was formulated, right from the beginning, as the “merit of the fathers” and was
understood to be limited to the Jews as the members of what was apparently the
one and only divine covenant. In Christianity, the merit was formulated in terms
of “divine grace”, which was, in theory, available to all humanity, while in practice,
only the Christian community, i.e., “the new chosen” of the new covenant, could
be saved. In Islam, on the other hand, which accepted a plurality of covenants,
the merit, as a non-static condition, was based mostly on individual behavior, i.e.,
on true belief and conduct as an ongoing endeavor --and not, apparently, on true
progeny or true faith as a one-time (f)act. And the final verdict on salvation or
redemption was, in principle, up to God via what is called “divine intercession”.
However, Firestone also hastens to add that Islam, although less exclusive than
either Judaism or Christianity in accepting the validity of previous covenants, still
“limits the beneficiaries of intercession to members of the one chosen [or rather
truly believing] religious community”, i.e., the Muslim community (p. 108. The
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brackets are mine). His conclusion is that despite the existence of some inclusive
interpretations in each religion, particularly in Islam, each scripture still “associates
redemption first with the community of [its own] believers” (p. 144. The brack-
ets are mine). But here, it should be taken into account that in Islam even being
Muslim or a believer is considered to be a non-permanent situation (remember the
Qur’anic passage [4:136] that asks Muslim believers to believe!).

Firestone further suggests that Rabbinic Judaism’s turn to the inside and adhe-
sion to an exclusive chosenness was a consolatory move necessitated by Christian
and Muslim prohibitions on Jewish proselytism, as these two religions “privileged
their own forms of monotheism” when they became “imperial religions” (p. 128),
but with one difference. Under Islamic rule, despite the second-class status of Jews
and Christians, their religions remained legal, whereas under Christian rule other
monotheistic religions were outlawed. “But in a surprising reversal of the modern
Christian trend toward inclusion,” Firestone notes, “there is a certain movement
among some radical politicized Muslims toward religious totalitarianism” (p. 130).
This is correct. But, at this point, the latest stage of Jewish chosenness, especially
the Zionist-religious interpretation of it, should have been mentioned.

Overall, Firestone’s book seems successful in many points, e.g., in its impar-
tial standing and giving each religion their due, in indicating their particularities
beyond commonalities, in its ability to depict the nature of new religious move-
ments and their relationship to the old established religions, in indicating the close
connection between chosenness and survival (both spiritually and physically)
in the Jewish case, and between chosenness and redemption, particularly in the
Jewish and Christian cases, and, most importantly, in demonstrating the actu-
al separation and interdependence of monotheism and chosenness, and seeing
the connection between them as “an accident of history”. Still, there are several
points that need to be clarified. First of all, environment is, indeed, an important
factor in the shaping of the idea of chosenness. But to attribute the difference
between the attitudes of religions to both monotheism and chosenness to merely
social factors does not seem so accurate, despite the simplicity and practicality
of such theory. For this automatically would lead to a conclusion that a better
environment always produces a better religion. In that case, what was the envi-
ronment of Abraham which made him such a supreme example of monotheism
for all three religions?

Secondly, the point on the effect of the Muslim prohibition of Jewish proselyt-
ism on Jewish chosenness seems a debatable one. For, if not Rabbinic Judaism as
a whole, at least an exclusive Rabbinic interpretation of chosenness had already
taken place before the rise of Islam. So even if Christian suppression might be

164



Kitabiyat

seen as a factor here, Muslim prohibition could not have been an issue, due to a
chronological impossibility. Moreover, it might even be suggested that while the
reaction of Rabbinic Judaism to the Christian supersessionism with a new version
of chosenness created an increasing hold on and clear formulation of an eternal-
mysterious chosenness, in response to Islam'’s rejection of the idea of an eternally
privileged genealogy/community —for any reason - and its putting emphasis, in-
stead, on true individual belief and conduct, most medieval Jewish scholars liv-
ing in Muslim countries (e.g., Saadiah Gaon, Maimonides, etc.) refrained from
making chosenness a fundamental discussion point (Judah Halevi is surely an
exception). This topic, in fact, deserves a separate discussion.

Finally, the difference in their understandings of chosenness and monotheism
is, indeed, the very point that makes these three monotheistic religions different
and unique. However, as opposed to what Firestone suggests in the conclusion
of his book, the “plurality” of religions, especially if taken as a result of social
factors, may not be such an ideal condition in and of itself that goes back to the
creation of the human being in the divine image. But it is certainly a human real-
ity, which started, at earliest, with God’s command to the first human couple to
descend to the earth as rivals to one another (see Q 7:24). And this fact perhaps
should be better appreciated by members of different religious groups; for rivalry
might serve, as indicated in the Qur'an (5:48), as one of the most effective ways
of motivating peoples to compete with each other to promote goodness on earth.

Salime Leyla Giirkan

Moral Agents and Their Deserts: The Character of Mu’tazilite Ethics
Sophia Vasalou?®

Princeton and Oxford: Princeton University Press, 2008, 252 sayfa.

2006 yilinda tamamlanmis bir doktora tezine dayanan Kitap, Basra
Mu'‘tezilesi'nin ahlak teorisini incelemektedir. Yazar kitabinda felsefe nosyonuyla
kelam ve fikih literatiirinden felsefi malzeme ¢ikarmaya g¢alismaktadir. Bu agi-
dan ele alindiginda bile eserin énemli bir misyonu Ustlendigi goriilmektedir. Bu

3 Londra Universitesi School of Oriental and African Studies’de (SOAS) Arapca, islami caligmalar
ve felsefe alanlarinda lisans 6grenimi gorditkten sonra Cambridge St John's College’da doktorasint
tamamladi. Halen Berlin'de European College of Liberal Arts'ta hocalik yapmaktadir. Son dénemin
geng oryantalistlerinden olan yazar, Mutezile'nin ézellikle Basra Ekolii iizerinde ihtisaslagmustir.

165



islam Arastirmalar Dergisi

misyon bir diger acidan daha da énemlidir. islam felsefesinin temellerinin, arka
planinin ve ge¢misinin -her ne kadar Hiristiyan teologlarinin ve diger filozoflarin
felsefe sistematigi ile yazilmamig olsalar da- Islam mezheplerinin fikih ve kelam
literatiiriine dayandigi bir gercektir. Ciinki Islam felsefesi hentiz ortada yokken,
mezheplerin vahiy metinleri tizerinde akil etkinligi ile yaptiklart sorgulama ve
aciklama iceren felsefi calismalari ve eserleri vardi.

Kaynagi dini veya vahye dayali metinler de olsa, mantik biliminin kontro-
liinde sistemli ve disiplinli akil ytrtitme yoluyla tiretilen her bilgi felsefi bilgidir.
O nedenle bilgi kaynagl akil olan her bilgi felsefl bilgidir. Clink{i bilgi kaynagi
sadece akil olan bilim dali felsefedir. Yazar, bu calismasinin efradini cami bir se-
kilde “Vahyedilen Hukuk ile Akli Bilgi Arasinda Moral Degerler” adini verdigi ve
Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islam dahil, dini metinler tizerinde bu tiir ¢alismalar
yapan bir disiplinin halkasi oldugunu géstermektedir (s. 38).

Mezheplerin bu calismalar: hem felsefeye sosyal ve toplumsal alt yap1 hazir-
lamig hem de konu ve soru olarak ilmi malzeme saglamustir. Aksi takdirde Islam
felsefesi entelektiiel temeli olmaksizin aniden ortaya ¢ikmis olacaktl. Bu ise ilmi
agidan mumkiin degildir. islam felsefesine ¢alisma malzemesi tegkil edecek eserler
sadece birkag islam filozofunun eserleri degildir. Islam mezheplerine dair eserler
de bu alan i¢in kaynak eserler olarak goriilmelidir. Bu nedenle islam felsefesi ca-
lismak isteyenlerin, dnce mezheplerin fikirlerini arastirmalari ve miitalaa etmeleri,
bu iki disiplini birlikte ele almalart gerekir. Bu felsefi durumun, akli 6n planda
tutan, hatta dinin usuliinden géren ve onu ilmi ¢alismalarina stirekli tatbik eden
Mu'‘tezile icin gegerli olmasindan daha makul bir diisiince olamaz. Bu 6nemi fark
ettigi, uyguladigl, islam mezhepleri literattiriinden felsefi neticeler gikardigi ve
hitkiimlerin rasyonelligini ortaya koymaya calistig i¢in Vasalou'yu takdir etmek
gereKir.

Eserin temel konusu, ahlaki davraniglarin mitkafati veya cezay: hak etmesi-
nin nedenlerinin izahidir. Bu alanda kitap hacminde yapilmis ilk eser sayilabilir.
Eserin ele aldig1 merkezi alim, Mu‘tezile'nin en 6nde gelen ve ¢aginin lideri duru-
mundaki disiintirii Kadi Abdiilcebbar'dir (6. 1025). Ayrica Menkdim Sesdiv (6.
1034), Ibn Metteveyh (6. 1076) ve Ebl Resid en-Nisabiri de (6. 1076 civari)
calismada yer verilen bilginlerdendir.

Kitap, altt bolim ve bir ilaveden olusmaktadir. “Birinci Boliim”de, Basra
Mu‘tezilesi tanitilmaktadir. “fkinci Boliim”, Mu‘tezile ahlakini anlamaya alt yapi
hazirlayacak mahiyette Mu‘tezile mezhebi hakkinda bilgi vermektedir. Ahlaka
teolojik agidan bakilmak suretiyle ahlaki sorgulamanin g¢ergevesini cizen teolo-
jik amaclar anlatilmaya ¢alisiimaktadir. “Uglincii Béliim”, hukuk olarak teoloji
tzerinde durmaktadir. Burada akli bilgi ile vahyedilen hukukta ahlaki degerler,
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Mu'‘tezile'nin ahlak dustincesi ve onu Islam hukukuna baglayan irtibatlar hak-
kinda bilgi verilmektedir. “Dordiincii Béliim”den itibaren kitabin asil konusuna
yogunlasilmustir. Fiillerin dogurdugu mukafat ve cezaya hak kesbetme anlamina
gelen “istihkak” (desert) kavrami ¢ergevesinde Basra Mu'‘tezilesi'nin gortisleri de-
taylica incelenmektedir.

“Istihkak” kavramu irdelenirken, istihkakin fiil icin bir neden olarak islevi ve
ahlak mefhumun tanimindaki rolii Gizerinde durulmustur. istihkakin fiillerdeki
ceza ve mukafatt mesrulastirmak amaciyla kullanilisini cesitli agilardan ortaya
koymaktadir. Bu sorun, farkli bir agidan ele alinarak, Kisilerin kimlikleri ile es-
katolojiye dair Mu'‘tezile diistincesi arasindaki iliski temelinde tahlil edilmektedir.
Kitabin ilave boliimii, Basra Mu'‘tezilesi’'nin miimeyyiz sahsiyetlerinden Menkdim
Sesdiv “istihkak” konulu Serh Usuli’l-Hamse adli metninin terciimesini ihtiva
eder.

Yazar, kitabinda fikhin bir ahlak hukuku oldugunu felsefi etkinlikle goster-
mekte ve bu gergegi “Hukuk Olarak Teoloji” bashiginda incelemektedir. islam fik-
hinin bir ahlak hukuku olmasi Yahudilik icin de gecerlidir. Belki de yazar, “Yahudi
hukuku” hakkinda yapilan felsefi eserlerdeki benzerlikten hareketle, ayni hususu
Islami literatiirde de aramistir. Sonugta, ayni benzerligin islam eserlerinde bulun-
dugunu temellendirmis ve delillendirmistir. Bu olguyu Islam alimlerinin mi Yahudi
eserlerinden, yoksa Yahudi alimlerinin mi islam literatiirtinden aldigi sorusu &te
yandan miistakil bir calismay1 da gerektirmektedir.

“Halaha” (seriat) terimi ile karsilanan Yahudi hukuku, ayni zamanda dini-
ahlaki bir hukuktur. “Fikih” terimi ile ifade edilen Islam hukuku gibi, milattan
once. V. asirdan itibaren gelistirilen halaha hukuk sistemi, giinimiiz hukuk
sistemlerinde de goriilen sivil ve ceza hukuku gibi béliimlerden olusur. Halaha,
kaynagini Tevrat'tan alan ve ahlaki sonuglar dogurmay: amaglayan ahkam ni-
teligindeki 613 hitkiimden (mitzvah, ¢. mitzvoth) olusur. Islam hukukunun da
Kur'an'in yaklagik olarak ytizde besini olusturan 200 civarindaki ahkam ayetini
temel alarak tiretilen bir hukuk oldugunu hatirlamak gerekir.

Fikih, ahlaki deger tasiyan fiilleri kendisine konu yapmustir. Bir vediay1
(emaneti) sahibine geri vermek ve borcu édemek gibi hukuki yiikiimliiliikler, bu
ahlaki zeminin ornekleridir (s. 38). Yazar, ayrica fikhin kelam ilmine nasil dahil
oldugunu da gostermeye calismaktadir. Bir diger ifadeyle fikih, kelam, felsefe
ve felsefenin bir alt dali olan ahlak ve teoloji gibi disiplinler, islam entelektiiel
geleneginde birbirinden ayrilamaz &zelliktedir. Yazar, eserinin esas ilgi alaninin
s6z konusu kavramsal yapiya malzeme teskil eden iste bu disiplinler oldugunu
vurgular. (s. 39).
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Yazar, ¢alismasinda goriislerine bagvurdugu alimlerin kullandigr hitkiim, illet,
farz, haram, helal gibi hukuki terimlerin, ahlaki davraniglarin kalite zeminleri-
ne referans yaptiklarini sdyleyerek dini-hukuki emirlerin, davranis sonuglart ve
ahlaki degerlerle iliskisine dikkat ¢eker. Yazar, alimlerin hukuki bir icraat olan
sugun failini cezalandirmay1 ve cezadan dolayr act ¢ekmeyi, cezayr hak etme
(istihkak = desert) terminolojisi ile ahlaken mesrulastirdiklarini sdylemektedir. Bu
durumda istihkak, cezalandirma icin muhtemel bir ahlaki deger nedeni olarak
ortaya ¢ikmaktadir. Alimlere gore, mesela birini katleden Kisiyi cezalandirmanin
ahlaki nedeni onu hak etmis olmasidir. Yazar burada hukuk felsefesine basvu-
rarak alimler nazarinda bu cezalandirmanin bir “retributivism”, yani suclunun
isledigi fiilin misilleme ile verildigini ortaya koymaktadir. Retributivizmde istihkak
(desert), cezalandirmada gerekli ve yeterli ahlaki deger sebebidir. Dolayisiyla is-
tihkakin, caydiricilik veya sucun failini 1slah etme gibi diger cezalandirma meg-
ruiyetlerinden ayrilmasi gerekir (s. 68). Kitapta ayrica Mu'‘tezile’'nin lizerinde
onemle durdugu ilkelerden olan “iyi (hiisn)” ve “kotii (kubuh)” seklindeki ahlaki
deger hikiimlerinin hukuk ile iliskisini, alimlerin fikirlerine referansla detaylica
tahlil edilmektedir.

Kitabin okuyucuya daha yararli olmasini saglamak amaciyla elestiriye konu
olabilecek bazi hususlan belirtmek gerekir. Kitapta agdali bir ingilizce kullanil-
mugtir. Bu durum, Islamiyat ¢alismalarinin ézellikle anadili Ingilizce olmayan yeni
nesil okuyucular ve 6grenciler tarafindan anlasiimasini zorlastirmaktadir.

Bazi ifadelerin ve kelimelerin Arapca orjinallerinin parantez igerisinde ve-
rilmemesi, anlatilmak istenilenin daha iyi anlasilmasini engellemistir. Mesela,
Kitabin ismi dahil, biitiin icerik “desert” terimi lizerine kurulmustur. Bu terim
hemen her sayfada tekrar edilmesine ragmen tespit edebildigimiz kadariyla say-
fa 39’a kadar ne Ingilizce anlami ne de parantez icerisinde Arapga’si verilmistir.
Halbuki sozliikte “desert” kelimesi pek ¢ok anlama gelmektedir. Yine kaynak
eserlerde gecen bazi Arapca terimlerin tam Ingilizce karsiiginin verilmedigini
de sdylemek mimkiindiir. Mesela el-aslah teriminin Ingilizcesi “the optimal”
ve “the most beneficial” olarak karsilanmistir (s. 39). Oysa “the most suitab-
le”, “the most proper” ya da “the most accurate” olarak terciime edilmesi daha
uygun olurdu.

Bununla birlikte, islam literatiirii tizerine bu tiirden felsefi analizli disiplin-
lerarast akademik ¢alismalar Tirkiye'deki ilim diinyast icin bir gerekliliktir. Bu
nedenle Kitap, islam hukuk felsefesi ve ahlak teolojisi ¢alismalari igin bir el kitabi
gorevi Ustlenmesi agisindan biiyiik dnem tasimaktadir.

Niyazi Kahveci
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Islam Diinyasinda Hukuk ve iktidar
Sami Zubaida
Cev. Burcu Kocoglu Birinci—Hasan Hacak

Istanbul, Bilgi Universitesi Yayinlari, 2008, 378 sayfa.

Islam tarihinde hukuk ve iktidar iligkisi ok énemli ve belki de énemi nispetin-
de derinligine ele alinmamis bir konudur. Bu durumda etken olan hususlardan bi-
risi, sistematik fikih incelemeleriyle Islam medeniyet ve hukuk tarihi aragtirmala-
rinin gerektigi élctide birbiriyle kaynastirilmamasidir. islam Diinyasinda Hukuk
ve Iktidar, ilk dénemlerden son zamanlara kadar fikih ve iktidar iligkilerini ele
alan dikkat cekici ve kapsamli bir eser olarak karsimizda durmaktadir. Cok genis
bir tarihi-cografi kesitte olduk¢a stimullii bir konuyu toparlayici ve agiklayict bir
anlatimla ele almasi bakimindan dikkat ¢ekici ve faydali olan eserde yer yer go-
rilmesi muhtemel zaaflar da kanaatimizce yine ayni sebeplere dayanmaktadir.

“Giris” disinda (s. 4-15) alt1 béliimden olusan kitabin “Birinci Béliim"{inde
seriatin olusumu, kaynaklari, kavram ve yontemleri anlatilmaktadir. Bu boliim
fikha yabanci Batili okuyucu icin ¢ok genel ve kimi yonleri itibariyle de eksik
ve indirgemeci sayilabilecek bir taslak niteligi tagimaktadir. “ikinci Bélim”, se-
riatin kurumsal yoniiyle ilgilidir. Bu kurumlar Osmanli 6ncesi ve Osmanlt do-
nemi olmak tizere iki dénemde ele alinmustir. “Uglincii Bdlium”, kitabin ana ko-
nusu olan hukuk ve iktidar, yani hukukgular ve yoneticiler arasindaki iliskilere
dairdir. Bu boliim de bir dnceki gibi Osmanli dncesi ve Osmanli ddnemi olmak
uizere iki bolimde ele alinmaktadir. “Dordiincti Bolum”, reform c¢agi ve hukukun
devlet icinde resmi yapiya kavusturulmasiyla alakalidir. Burada daha ¢ok -Misir
dahil olmak tizere- XIX. ylizyll Osmanl topraklarindaki durum analiz edilmek-
tedir. Reformlarin siyasi ve ideolojik baglamlarini, onlari ¢evreleyen sosyal ve
ekonomik catismalari ele alan bu bolim, modernlige eslik eden sekiilarizasyon
stireglerini de inceledigi icin glinlimiiz sorunlarinin cogunun kaynagini tespit et-
meye yOnelir. Besinci ve altinct bolimlerde ise, seriat politikalari ve ideolojisinde,
XX. ylizyilldan ginimiize ortaya ¢ikan gelismelere deginilir. Yazar burada Islami
ihya ve uyanisin, modernligin yerine dini otoriteyi gecirme ¢abasinda oldugunu
savunmaktadir. “Besinci Boliim” bu konularla ilgili Misir'daki problem ve tartis-
malarin izini stirmekte, ézellikle muhalefetteki islamcilar’la hiikiimet giiclerinin
buna verdigi tepkiler arasindaki etkilesime odaklanmaktadir. “Altinct Boliim” ise
seriatin Iran islam Cumhuriyeti’'ndeki uygulamasi tizerinedir.

Yazarin dogrudan ihtisas alanina girmediginden, biiytik boliimii itibariyle ikin-
ci el kaynaklara -ve tabiatiyla onlarin yorumlarina- dayanan (mesela “Birinci
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Bolim”de Schacht, Calder ve Hallag; “Ikinci Bolim”de Tyan, “Ugtincii Bolim”de
Crone ve Hinds, Laoust) Kitap, kanaatimizce birgok yerde bunun bir zaaf haline
gelmesini engelleyecek bir toparlayicilik ve yorum kuvveti gostermektedir. Mesela
Osmanli donemiyle ilgili bilgi ve yorum seviyesinin dikkat cekici oldugu sdyle-
nebilir. Bununla birlikte, kimi yerlerde indirgemecilik ve bakis agist problemleri
kendini gosterir ki tasavvufla seriat arasindaki iliskiye dair yiizeysel gézlemler
(s. 183) bu gergevede ele alinabilecek bir nitelik tasir. Altt bélimden olusan ki-
tabin son Ui¢ bolimiiniin, ilk Gi¢ bélime nazaran konuya daha hakim oldugu
gortlmektedir.

Uzun yillardir batida yasayan Irak asilli Zubaida'nin akademik Kariyerini
bliyiik Ol¢lide Batililar’a misliiman toplumlari anlatmak ekseninde strdiirdiigli
soylenebilir. Kitap bu cerceve igerisinde anlamini bulmaktadir. Eser temel fikrini,
misliman toplumlarin zihniyet ve kurumlar itibariyle diger modern toplumlar-
dan 6zde bir farki olmadigl noktasina yaptig1 vurguda bulur. ister ¢atisma ister
diyalog taraftari olsun, medeniyet eksenli teori ve yaklasimlart 6zcli bulan ve bu
durusu elestiren Zubaida'ya gore medeniyet catigmacilari ile Islam’in bttiinligi
ve bdlinmezligini savunan islamcilar arasinda -tamamen zit bakis acilarina sahip
olsalar da- medeniyet kavramini temel almalari bakimindan ideolojik bir birlikte-
lik séz konusudur. islam’in biitiin olarak bir “medeniyet” niteligi tagidigi, sadece
bir dinden ibaret olmayip aksine siyasal ve toplumsal bir sistem oldugu yaklasimi,
onun nazarinda Humeyni devrinde iran’da yasanan tecriibeyle yanliglanmistir:
“Ne ‘Bati’ ne de ‘Islam’ homojen varliklar degildir. Her ikisi de, tarihte ve giinti-
mizde, kiltirleri, sosyal yapilart ve siyasi orglitlenmeleri acisindan biiyiik bir
cesitlilik ihtiva etmektedir. Catisan veya ‘diyalog’ igerisinde olarak tanimlanacak
medeniyet biitiinleri diye bir sey yoktur; fakat medeniyet dedigimiz seylerin kendi
icerisinde pek ¢ok catismalar yer almaktadir” (s. 7).

Yazar, pek ¢ok musliman ve Batili yorumcunun (mesela Ernest Gellner gibi)
“Islam toplumu”nu sekiilerlesmeye kapali, son dénemdeki Islami uyanisi da dinin
kitlelere hayat verebilecek tek ideoloji oldugunun bir belirtisi olarak gdrmesine
karg1 ¢ikmakta ve modern siyasi Islam’m dogrudan sekulerlesmeye ve son iki
yuzyildir bolgede gerceklesen reformlara karsi gelismis oldugunu savunmaktadir
(s. 9, 188-189).

Sami Zubaida'nin diger bir¢ok arastirmaci tarafindan da paylasilan dogru bir
tespitine gore, seriat modern anlamda bir hukuktan ibaret degildir; seriat aile,
ahlak, ibadet ve siyaseti belirleyen buitiinctl bir sdylem; din, ahlak ve adaletin
bir biitiin icinde ifadelendirilmesidir. Bundan dolay1 da bir muhalefet ve miicadele
aract olarak her zaman suistimal edilmistir (s. 8).
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Birinci béliimde dikkat ¢eken -ve aslen Calder’e ait olan- iddialardan birisi,
Islam hukuk birikiminin, olusup olgunlastiktan sonra kendini megrulastirmak icin
Kur'an ve hadislere dayandirmasidir. Yazara gore bu olgu, seriatin “ideolojik” ve
“yorumlamact” diizenine ters diismektedir. Nitekim bu diizen baslangic noktasi ve
nihai otorite olarak Kur’an ve hadis naslarini almaktadir (s. 36-37).

Seriatin gelistirilmesinin tarih boyunca devlet yoneticilerince degil, sivil alimler
eliyle gerceklestirilmis olmasi, kitapta vurgulanan hususlar arasinda yer alir.
Seriatin bu sivil karakteri, onu modern devletin hukuki yapisindan ayiran temel
bir husustur. Fakat alimler, yoneticilerden tamamen bagimsiz ve uzak kalmamis-
lardir (s. 8). Mamafih -Schacht kaynakli muglak “ham madde” kavramina sik sik
atif yapan- yazarin seriatin sivil karakteri hususundaki vurgusunun kimi yerlerde
muglaklastigr goriiliir: “...Aslinda bu noktadan itibaren siyasi iktidar, hukuku yii-
rurliige koymaktan olmasa da, hukuk yapiciliktan ayrilmis oldu” (s. 126).

Yazarin fikhi ve onun kurumlarint miimkiin mertebe tarihsel, devrin siyasi ve
sosyal ihtiyaglarina gore sekillenmis, biiytk 6l¢lide sekiiler yapilar olarak ortaya
koyma ¢abasi sebebiyle, Osmanli éncesi donemin yargi sisteminde tarih icinde
ortaya ¢ikan yozlasmanin boyutlarini gereginden fazla abartma egiliminde oldu-
gunu sdylemek mimkiindiir. Zubaida'nin, Osmanl éncesi déneme ait yozlagsma
olgusuna nicin 6zellikle dikkat cektigine gerekce olabilecek sdyle bir aciklamasi
vardir: “Belki de Islam dinyasindaki yozlagma kayitlarinin diger yerlerdekinden
daha dokunakli olmasina yol acan su etkendir: Islam’da hukukun ve hakimligin
Oziindeki dini karakteri” (s. 84). Osmanli ddnemi yargi sistemiyle ilgili olarak ise
su degerlendirmeyi yapar: “Hakimlerin biiyiik bir ¢ogunlugunun vardiklari yar-
gilar genellikle dogrudur; hakimlere davacilar tarafindan rigvet verilmesinin or-
nekleri biliniyorsa da, bunlar istisnai durumlardir. Gibb ve Bowen (...) hakimlerin
davalarinda diiriist olmalarini temin etmek tizere pek ¢ok sinirlamanin bulundu-
gu sonucuna ulasir. Bu sinirlamalardan birisi, yerel gelenek ve orfiin ¢ogunluk-
la sonucu belirledigi ve daha karmasik vakalarda kadinin bir hitkmii, ancak bir
miiftinin de onayiyla aldig1 gergegidir. Bir bagka sinirlama, yargilamada bir kural
ihlali veya hata olacak mi1 diye gbézlemleyen rakip yerel ulemanin kiskanghigi ve
denetimidir. Bu goriis Marcus'un Halep mahkemeleriyle ilgili calismasinda tespit
edilmektedir” (s. 105). Osmanli 6ncesi ve Osmanli dénemi yargi sistemlerinde
yozlasma ve dirtstlik bakimindan gercekten bu derece farklilik olup olmadigi
kanaatimizce kayda deger bir sorudur.

Kitap, Marcus'un Halep mahkemeleri hakkindaki ¢alismasinin, kadi mahke-
meleriyle ilgili genel Batili tasavvura iligkin ortaya koydugu 6nemli bir itiraza dik-
kat ceker. Max Weber, gelistirmis oldugu hukuki formlar tipolojisinde en keyfi ve
genis takdir yetkisi olanini kadi yargisi olarak belirlemektedir. Marcus ise Halep
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kadi mahkemesini, usul ve yargilamalar itibariyle dngoriilebilir ve tutarl olarak
nitelemekte ve belirli bir tarihsel-cografi vaka érneginde Weber'in iddiasint ¢lirtit-
mektedir (s. 113).

Kitap boyunca kendini gosteren temel fikirlerden birisi, tarih boyunca oldugu
gibi gliniimiizde de misliman toplumlarin i¢inde yasadiklari diinyanin zorla-
malar kargisinda hukuklarini revize ettikleri; fikhi, aslinda onun temel ilkelerine
uymayan cesitli uygulamalart da igerecek sekilde yeniden formiile ettikleri ve
dolayisiyla fikhin ézde diger hukuk sistemlerinden ¢ok farkli bir sistem olmadi-
gidir. Fikhin ilmi ve pratik degeri hakkinda yazarin kanaati ¢ok olumlu sayilmaz.
Modern fran’la ilgili bir baglamda soyle der Zubaida: “Sosyal siyaset, refah siyase-
ti ve aile hukuku gibi seriatla ilgili konularda fikhin geleneksel buyruklari siyaset
tiretmeyi zorlagtirmistir” (s. 345). Yazarin bakig acisina gore Islam toplumlarimin
bu pasif vaziyet alislari, onlarin modern diinyaya geleneklerine dayali olarak yeni
seyler sOylemelerini miimkiin kilmamaktadir. Zubaida'nin kitabi, alaninda temel
bir kaynak olmasini saglayacak kusaticiligi kadar, takip ettigi akademik siyasetle
de dikkat cekici bir eserdir.

Clineyt Koksal

Sekiilerligin Bigimleri: Hiristiyanlik, islamiyet ve Modernlik
Talal Asad

Cev. Ferit Burak Aydar

Istanbul: Metis Yayinlari, 2007, 313 sayfa.

Kur'an ve tefsiri lizerine eserleriyle taninan Muhammed Esedin oglu,
halihazirda City University of New York'ta antropoloji profesorii olarak gorev
yapan Talal Asad, Post-kolonyalizm, Hiristiyanhik ve Islam’da iktidar araglari
ve gerekgeleri, ritiiel arastirmalari, intihar saldirilart Gizerine calismalariyla ta-
ninmaktadir. Yazar, “Sekiilerligin Bicimleri” sorunsallastirmasinda sekiiler ve
dini kavramlar1 antropolojinin arastirma nesnesi haline getirmekte, Foucoult ve
Nietzsche'nin ydntemleriyle bu kavramlarin soy kiitigiinii sunarak ise basla-
makta, Wittgenstein’dan esinlenen bir perspektifle bu kavramlarin Hiristiyanlik,
Islam ve modernlik i¢inde “kavramlar gramerinde” izledigi degisiklikleri ve gegir-
digi gelisim stireclerini incelemektedir. Bu incelemesinde “Antropoloji sekiilerlik
ve onun etrafindaki kavramlari aydinlatabilir mi?” sorusundan hareket etmekte-
dir. Antropolojinin imkanlarindan faydalanarak farkli zaman ya da mekanlarda
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bulunan toplumlar arasindaki yerlesik kavram ve temsilleri karsilagtirmaktadir.
Bu kavramlart kokenleri ile degil, daha ¢ok kavramlart dile getiren yasam bi-
cimleriyle ya da saliverdikleri veya engelledikleri giiclerle, gelistirdikleri irade bi-
cimleriyle birlikte degerlendirmektedir. Asad'in sectigi izlekler hayli enteresandir.
Sekiiler ve dini olan arasindaki ayrimi, farkli yasam bicimlerinde ortaya cikan
insan bedenine iliskin yaklasimlar iizerinden anlamaya calisir. Acl, fiziksel tah-
rip, ¢lirlime, 6liim, fiziki biitiinlik, bedenen biiyiime, cinsel haz ve insan haklari
kavramlari tizerinden sekiiler aklin bioslarini kesfetmeye calisir. Bununla da kal-
may1ip modern yasalarin belli pratik ve uygun temel kabul edilen belli égretileri
“insani” bulup digerlerini “gayr-i insani” ilan ederken hangi yollarn izledigi, bu
tanimlama ve diizenleme isinin sekiler ve dini olanin gramerine hangi sdylemsel
alanlart actigini sorgular.

Asad, kitabini temelde i¢ ana béliime ayirmaktadir. Bu boliim ve alt basliklari
su sekildedir: A) Sekiiler: 1. Sekiilarizm Antropolojisi Diye Bir Sey Olsa Neye
Benzerdi? 2. Faillik ve Ac Uzerine. 3. Zuliim ve Iskence Uzerine. B) Sekiilarizm:
4. Insan Haklar Araciligiyla “Insan”i Kurtarmak. 5. Avrupa’da Bir “Dini Azinlik”
Olarak Mislimanlar. 6. Sekiilarizm, Ulus-Devlet ve Din. C) Sekiilerlesme: 7.
Somiirge Misir'da Hukuk ve Ahlak Alanimnin Yeniden Diizenlenisi.

Yazara gore, sekiilarizm dini olanin yerine gegerken iki sekilde kendini mes-
rulastirmaya ¢alismaktadir: Birincisi toplumsal farkliliklart ve mezhep ayriliklarini
yok etmek i¢in en kiiciik ortak payday: bularak biitiin grup taleplerini ve kimlik
kodlarini sekiilarizmin tikel kaynaginda bulusturma iddiasi; ikincisi, geleneksel
ve dini olandan tamamen farkl bir siyasi etik kurma iddiasidir. Bununla birlikte
sekiilarizm 6zeli yoneten akil ile kamuyu yOneten ilke arasinda bir ayrim yaparak
kamusal aklin sekiiler olmasini 6ngdrdiigii gibi, 6zeli yoneten aklin da sekiiler
olmasini talep etmektedir. Tam da burada Asad sormaktadir: Peki bunlar ne ka-
dar miimkiindiir? Klasik sekiiler teorinin temel kodlari ve kendini mesrulastirma
bicimleri nelerdir? Sekiilarizm sdylemi gercekten modern aklin bir bilgi kategorisi
midir, yoksa modern devletin siyasi bir stratejisi olarak m1 anlagiimalidir? Bir s6y-
lemi ve eylemi dini veya sekiiler kilan nedir?

“Sekiilarizm Antropolojisi Diye Bir Sey Olsa Neye Benzerdi?” baslikli ilk bo-
liimde yazar, Klasik antropolojinin énkabul ve tutumlarina deginir. Mit, bliy,
cadilik, cin ¢arpmasi, tabu ve psikoterapi ritlielleri gibi sorunlart kendine ¢ok¢a
konu edinmis olan modern antropoloji, stirekli Avrupali olmayan diinyanin tu-
hafliklarini ifsa etmek ve dini olanin gizemini bozmak gibi bir yaklasimla hare-
ket etmistir. Sekiilarizm kavrami ise son dénem antropolojik ¢alismalarda konu
edinilmektedir ki bunun da ¢agdas siyasi kurumlarin gizemini bozacagi agiktir.
Cunki bu arastirmalara gore sanildiginin 6tesinde sekiiler akil, hosgorii ile degil,

173



islam Arastirmalar Dergisi

drettigi mit ve siddet lizerinde ylkselmektedir. Buradan hareketle Asad, sekiiler
kavraminin modern zamanlarda icra ettigi fonksiyonun dini olandan ayri ve ona
karst bir kategori oldugu iddiasini tartismaya agarak XVIII-XX. yiizyillar arast
sekiiler kavramini olusturan aglari anlamaya yonelik bir antropoloji kurmaya
calisir. Asad’a gore “Sekiiler ne kendisini Onceledigi varsayilan dini olanin de-
vami ve kutsalin son asamasidir ne de kutsaldan basit bir kopustur.” Yani se-
kiilarizm kutsal olani diglayan bir éze sahip degildir. Sekiiler modern yasamdaki
belli davraniglari, bilgileri ve duyarliliklari bir araya getiren bir kavramdir. Yazar,
dini ve sekiiler gibi kavramlarin esasen sabit kategoriler degil, ic ice gegisler ve
kopmalarla dolu devingen kategoriler oldugunu sdyleyip neyin 6zel akla, neyin
dini inangtan arinmis bagimsiz bir siyasi etige ait olduguna karar verecek yetkili
bir merci olamayacagini vurgular. Dini ve sekiiler olanin esasen sabit kategori-
ler olmadigini sdylerken, goriiniiste sekiiler olan kurumlarin tizerindeki ortiileri
kaldirdigimizda aslinda dini olduklarinin anlasilacagini da iddia etmez. Tersine,
hicbir seyin “6ziinde” dini olmadigini ve de “kutsal dili” ya da “kutsal deneyimi”
tanimlayan bir evrensel 6z bulunmadigini savunur. Dini yasam ile sekiiler yasam
arasinda kopuslar oldugunu ve bu kopuslarda sézctiklerin ve pratiklerin yeniden
diizenlendigini, eski sdylemsel gramerlerin yerini yenilerinin aldigini varsayar. Bu
nedenle dinin vazgecilmez bir parcast oldugu iddia edilen bir sdylemin tarihinden
parcalar alarak kutsal ve sekiiler olanin nasil birbirlerine dayandiklarini gdsterme-
yi amaglar. Kitabin sdylemi bu temel {izerine kurulur. Ancak bu séylemde sekiiler
ve dini olan arasindaki gegislerin ¢ok acik olmadigini ifade etmek gerekir. Hatta
dini olani tanimlayan bir 6z olmadigini belirtmek, kutsali metafizik kékiinden
koparip arastirmanin yéntemi agisindan sekiilerle es seviyeye indirgemek anla-
mina gelir. Asad’'in sekiilerligi degerlendirirken dini olana verdigi konum ontolojik
temele oturtulmazken, antropolojinin alisgkanliklarinin gerektirdigi tizere, daha
¢ok fenomenolojik parantezlerle sinirlandirilmaktadir. Bu da dini olanin dogast
acisindan kitabin en biiyiik handikabini olusturur. Fakat yazarin bunu yaparken
modern devletin hukuki ve siyasi stratejilerinde dini olani reddetmesine ragmen,
zaman zaman dini kodlart kullandig1 hatta dini olandan daha derin catisma ve
ayrnisma alanlart agtigina isaret etmekten de ¢ekinmez. Fakat Carl Schmitt’te ol-
dugu gibi sekiiler olanin din igin bir maske oldugu ve sekiiler siyasi pratiklerin
¢ogunlukla dini olanlari taklit ettigi goriisiine de sapmaz.

Asad, mitin modern tarihi bilgi ve modern siirsel duyarliliklarin olusumunu
nasil etkiledigini ve tarihsel stire¢ icinde mitin atfedildigi insani hayalgiictiniin
tanimlamak, degerlendirmek ve diizenlemek fiillerinin modern dénemde aklin
islevleri haline nasil getirildigini belirtir. Buradan hareketle kutsal ve profan al-
gisindaki degisime isaret ederek klasik teolojideki karsithigin dogaiistii kutsal ile
dogal dindist arasinda degil, her ikisi de askin glicler olan ilahi ve seytani arasinda
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ya da her ikisi de diinyevi kurumlar olan manevi ve diinyevi arasinda olduguna
isaret eder. XIX. ve XX. ylizyillarda kutsal sdylem olarak mitin dini metinlerin al-
gllanmasinda, yorumlanmasinda ve siirdeki etkisini inceler. Esinlenme kavramini
tefsir ve siirde “kutsal lafiz” ve “beseri anlam” arasindaki doniisim tizerinden
degerlendirerek kutsal metnin ve séziin bir akil ytiriitme nesnesine déntisiim sii-
reclerini inceler. Hiristiyan teolojisinden esinlenme tarihinden etnografya tarihine
intikal eden yazar, esinlenme anlayisinda meydana gelen degisikliklerin, yeni
ortaya ¢ikan bir deneysel fizyoloji ve sanatsal deha terminolojisiyle i¢ ice gegtigini
gostermeye calisir. Ornek olarak geleneksel Samanlik ve tedavi stratejileri kargi-
sinda beden ve ruh algisinin degisiminin zorunlu sonucu olarak aci algisinin degi-
simini vurgular. ik giinah igin verilen ceza mitinin tiptaki doga yasalarinin ihlali
(vanlis beslenme, egzersiz yapmama) sebebiyle verilen ceza mitine dontstiginii
ve Tanri'nin mutlak failliginin dogaya atfedilmesi sonucu artik acinin sekiilerles-
tigini vurgular. Aci sekiilerlesince, kutsal olanla irtibati sebebiyle acinin kutsal
kokiint sagaltan geleneksel Saman, modern zamanlarla birlikte sair, mit anlaticist
veya gosteri sanatgisina doniismiis ve bunlarin yasadigl ve yasattigi ruhsal tecrii-
be de esinlenme fikrinin sanatginin dis bir kuvvetin ilhamiyla zaptedilmesi olarak
algilanmasina neden olmustur. Dolayisiyla Saman, dahi bir sair veya sanatgiya
dontstirtiliirken, sekiiler esinlenme sdylemi de dogal bedenin yeteneklerine ve
bu yeteneklerin toplumsal diizeyde gosterilmesine isaret eder hale gelmistir. Asad,
modern siir sanati ve sekiiler duyarlilik konusunda Batili sairlerden W. Blake,
Coleridge, T.S. Eliot’den bahsederken, modern Arap siirinde mitin (iistGire) sekii-
ler kullanimina 6rnek olarak ateist ve modernist olan Suriyeli sair Adonis’i (Ali
Ahmet Sait Esber) ve siirini degerlendirir.

Yazar, son derece mite ve siddete batmisken kendisini sekiiler ve rasyonel
olarak gosteren modern liberal devletin kamusal ve siyasi degerler icin (esitlik,
hosgorii, 6zgiirliik) bir temel ve kamusal-6zel ahlak igin de biitiinltiklii bir ¢ergeve
saglayan koken anlatilarini insan haklart mefthumu ve Avrupa’da dini azinlik
konseptleri lizerinden degerlendirir. Bu baglamda liberalizmin insanin ve toplu-
mun dogasini vurguladigi temel sdylemi olan “Tilim insanlar esit yaratilmistir” ve
“Herkes insan haklarina sahiptir” énermelerini sorgular. Liberal evrensellestirici
aklin siddetine isaret ederek sekiiler kutsallart (vicdan, miilkiyet, 6zglrlik, de-
neyim) bunlari ihlal eden her seyi zor yoluyla koruyan siyasi, yasal ve hukuki
disiplinlerin liberal mit tarafindan nasil desteklendigini aciklar. Asad’a gore li-
beral siddetin beslendigi kutsal mitlerin birincisi kamusal aklin séylemi olarak
‘aydinlanmact siyaset miti”, digeri evrensel oy hakki ile “kolektif iradenin temsili
miti”dir. Bunlardan birincisi, elit bir tabakanin insanligin egitimini yiiriitmesine
firsat verirken, digeri yurttas ve segmenlerin maniptile edilebilir bireysel diisiince
ve fantezilerini rakamlara dékme bicimidir. Bdylece elit-liberal soylem tretilmig

‘
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mitlere dayanarak dini tutkuyu dizginlemeye calisirken, demokratik rakamlarda
¢ogunlugun azinliklara tahakkiimiinii saglar. Bu sebeple yeni siddet bicimleri
olusur. Asad’a gore sekiiler bir devlet asla hosgdriiniin teminati olamaz. Clinkii
bdyle bir devlet farkli tutku ve korkularla sekillenmis yapilar kurmaktadir. Hukuk
hi¢bir zaman siddeti ortadan kaldirmay1 amaclamaz; zira hukukun amaci sadece
siddeti diizenlemektir.

Asad’a gore modern sekiiler anlayislarin bicimlenmesinde faillik ve act kavra-
yiglarinin, insanin actyt ortadan kaldirma sorumlulugu hakkindaki fikirlerin ¢ok
Onemli bir yeri vardir. Tarih yapmaya yetkilendirilmis sekiiler i¢in faillik, dncelikle
bir aktdre iktidar sorumlulugu yiikler. Her fail eylemini temsil ettigi ilkenin eylemi
olarak sunar. Bunun ger¢ekten bdyle olup olmadigini anlamak icin Asad’a gore
“Secilmis temsilciler kendi sahislarini mi, yoksa segmenleri mi temsil ederler?” so-
rusunu sormak, Bat1 siyaset teorisinde faillik paradoksunu ele verir. Bunu teatral
temsil tizerinden vurgulamaya ¢alisan Asad sOyle sorar: “Bir tiyatro sahnesindeki
aktdr, bedeni orada olmayan bir Kisiligi temsil ederken, kendi bedenini bir digeri
adina yetkisizlestirmekte degil midir? Aktériin bedeninin baskasini var kilarken
yasadigi faillik yarilmasi, bir miivekkili, bir yasay1 ya da segmenleri ve ¢ikar grup-
larini temsil ederken de gecerli degil midir? Burada faal olan ve yetkisizlestirilen
kimdir?” Asad, bu sorulara verdigi cevaplarla modern siyasi temsil alanlarini
anlamamiza olanak sunmaktadir.

Faillik sorunu sadece sekiiler alanda sorunsallastirilacak bir kavram degildir.
Din tarihi icerisinde de faillik ve temsil iliskilerinin zengin bir role sahip oldugu
goruliir. Wittgensteinc bir dille sdylersek, Hz. Isd’min Cilesi ve Hz. Hiiseyin'in
Sehitligi gibi ayin oyunlarinda faillik, acinin temsil edilisinde yeniden canlanir.
Yazar ac1 ve faillik kavramlariin antropolojik izini siirerken, dinlerde yaygin
olan acinin faillige donustiigli “kefaret teolojisi” bigimlerini de sorgular. Bunu
yaparken de act ve istirap kavramlarinin psikolojik koklerine iner. Aci ve 1stirap
¢ekerken pasif oldugumuzu ve bir 6zne degil, nesne oldugumuzu saniriz. Oysa
yazar bize acinin salt pasif bir durum degil, bizatihi faillestirici bir durum olarak
da okunabilecegini teklif eder. Ote yandan ahlaki egemenligin yegane mekani
olarak yekpare insan bedeni tizerine yapilan sekiiler vurgunun “hatirlama, umut,
kendini agma arzusu” gibi i¢ durumlar tizerinden tecriibe edilen dini ve muhayyel
actyt yok ettigini de belirtir. Bagka acilar fail olarak temsil etmenin dinsel gele-
neklerdeki drneklerine isaret ederek belirli geleneklerin acty1 nasil kullandiklarina
deginir. Acinin bedensel temelini inkar etme hatasina diismeden, acinin bedenin
epistemolojik konumunu ve ahlaki potansiyelliklerini tesis etmenin bir bi¢imi
oldugunu gosterir.
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Sekiilarizm, sekiler bir anayasanin dini azinliklara ve farkli mezhep grupla-
rina karsi siddeti ve hosgoriisiizligii kaldiracag: iddiasiyla ortaya cikarken, ku-
rumsal dinler ile zuliim ve iskence arasinda kokli bir nedensellik iligkisi varsayar.
Oysaki XX. yuzyilda Nazi Almanyasi, Stalin Rusyasi, Imparatorluk Japonyasi,
Kizil Khemerler, Mao Cin'i artik gérmezden gelinemeyecek bir sekiiler siddet uy-
gulayicilari olarak tarihe ge¢mislerdir. Dolayisiyla artik kurumsal dinlerin zorunlu
bir siddet kaynagi olmadig1 aciktir. Asad, buradan hareketle akla ilk gelen sekliyle,
sekiiler rejimlerle dini rejimler arasina bir siddet dlcegi koyarak aralarinda muka-
yeseye girismemekte, modern sekiiler siyaset ve hukukta tanimlanan zuliim ve
iskence algisinin koklerine inmektedir. Bir kavram otopsisi yaparak sekiiler devlet
aygitinin ahlaki organlarini kesfe ¢ikmaktadir.

Yazar sonug olarak soyle demektedir: “Sekiilarizmin tarihi sanildiginin aksine
zulim ve iskencenin yok olusunun tarihi degildir. Bu sadece ‘Nasil insan olu-
nur?’ diye baglayan sekiiler hikayenin temel iddiasidir. ikinci olarak insan haklari
sdylemlerinde tanimlanan ‘iskence, zalimce, insanlik dist ve onur kirict davranig-
lar’ ifadeleri sadece evrensel ve Kiltiirlerarasi bir kistas olusturmaya yoneliktir.
Ugtlincii olarak 1stirap ve 1stirap duyan varhigl, sekiler hukuk evrensellestirici bir
temelde kavramsallastirirken, 6te yandan yasaklayict igerigi bakimindan ise ti-
kellestirmektedir. Son olarak ise acty1 ve istirabi yok etmeye yonelik sekiiler ¢aba,
act ile kurulan bireysel tecriibe hakkini yok saymakta ve modern hukukun act ve
1stiraba yonelik yorumu act ile kurulan dinsel iligki bicimleriyle catigsmaktadir.”

Asad, modern vicdanin ayni zamanda sekiiler bir vicdan oldugundan hareket-
le zalimlik kabul edilen geleneklerdeki aci algilarinin antropolojisini yapar ve haklt
olarak Batili yoneticilerin kendi disindaki kiiltiir ve gelenekleri yasa disi, zalim ve
fanatik ilan ederken esasen yok etmek istediklerinin 6teki kiltiirlerin istirabr de-
&il, geleneksel bir kiiltiire kendi adalet ve insanlik standartlarint dayatma arzusu
oldugunu belirtir. Yani yeni beseri 6zneler yaratmaya calisir. Asad’in isaret ettigi
en 6nemli gostergelerden birisi de liberal-demokratik hiikiimetlerin gizli iskence
uygulamalar ve iskence suglamalarindan kurtulmak i¢in hukuken yeni “act verici
muamele kategorileri” tanimlamalaridir. Bu tanimlar ¢ergevesinde modern devlet
iskence, savas ve imha tekniklerini kendisinin ve yurttaslarin giivenlik ve refahi
icin yaptigini deklare eder. Clinkii “insan” yasami kutsaldir; ama yalnizca devle-
tin tanimladigr belirli baglamlarda ve devletin tanimladigi insanin yasami.

Asad iskence ve act algisini, kisinin kendisini iradi olarak onur Kirict ve za-
limce davranisa maruz birakmasi olgusunda inceler. Dinsel ac1 ¢ekme ritiielleri
(Hiristiyan cileciligi, Siilik'teki asura torenleri vs.) sado-mazosizm ve giiniimiiz-
deki 6rneklerden hareketle, aciy1 iradi/olumlu bir sekilde yasama pratiklerine dik-
kat ¢eker. Bunu yaparken de tecriibe edilen acinin sekiler ve dlciilebilir iskence
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algisinin aksine, actyla kurulan tutkulu bir birliktelik oldugunu ifade eder. Bu tiir
tecritbelere yonelik modern diismanligin basitge actya yonelik degil, belirli bir in-
san olma anlayisiyla uyusmayan acitya yonelik oldugunu belirtir. Clinkii sekiiler
akil fiziki aciyr algaltici bularak reddederken, 6te yandan bireylerin tikel yasam
alanlarinda sinirsiz derecede fiziki haz pesinde kosabilecegi gorisiinii dayatir.
Yazar, modern devletin zuliimleri ortadan kaldirmak diye bir gayesinin olmadigini
belirtirken, sekiiler aklin toplumda “asir1” olarak tanimladig1 kategorilerin sorgu-
lanmasi gerektigini tavsiye etmektedir.

Son olarak ulus-devlet ve din arasi iligkileri ve modern dini sdylemlerin bu iligki-
den etkilendigi nispetle gelistigini vurgularken, dini diizenden sekiiler siyasi diizene
gecisin basitce ilahi hukuk yerine beserl hukuku koymakla olmadigini belirtir. Bunu
da bir medenilestirme projesi olan somiirge Misir'da ahlak ve hukuk alanlarinin
yeniden diizenlenisi 6rnegi tizerinden Islam hukuku ile modern sekiiler hukukun
kavramlarini “faillik, gelenek, 6znellik, etik, 6zgiirlitk kategorileri izerinden anlama-
ya caligir. Yazarn bu incelemede eksik kaldigi en temel konu islam hukuk usuliintin
temel metafizik algillama bigimlerine niifuzunun yeterli diizeyde olmamasidir. Bu se-
beple de siyasi ve tarihi bir siire¢ degerlendirmesi yapar. Bu da diger dinlerden farklt
olarak fslam’in sekiilerlige uyumunun neden daha musgkil oldugunu ve itirazinin
metafizik temellerinin neler oldugu sorularini agikta birakmaktadir. Fakat bunlarin
serimlenmemis olmasi kitabin sekiilerligin bicimleri konusunda bircok modern cer-
ceveyi onlimiize enfes bicimde koyan bir albiim niteliginde oldugunu degistirmez.

Ozkan Oztiirk
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Ankara-Tokyo: Kultlir ve Turizm Bakanlig1 Beyazit Devlet Kiitliphanesi, Tokyo
Yabanc Diller Universitesi, 2010, XI + 328 sayfa.

Bilim, kiiltiir ve egitim tarihimizin dnemli kaynaklarindan olan siireli yayin ka-
taloglarinin hazirlanmasina ve 6ncelikle Arap harfli olarak yayimlananlarin dijital
ortama aktarilmasina biiytk ihtiya¢ vardir. Mevcut siireli yaymlarin kataloglar
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vasitastyla kullanicilara sunulmasi, diger yandan ge¢misimiz ile gelecegimiz ara-
sindaki kopriiyti saglamlastiracaktir. Sadece katalog fisleri veya internet tizerinden
kiinye bilgilerine erisimin artik pek fayda saglamadigi gerceginden hareketle ilgili
yayinlarin kimlik bilgilerinin bulundugu, sayilarinin belirtildigi, sayilardaki ¢zel
durum ve degisikliklerin ifade edildigi ayrintili kataloglara duyulan ihtiya¢ giin
gectikce artmaktadir. Bilgiye erisim i¢in harcanacak zamanin ¢ok daha kiymetli
oldugu giintimiizde, gerek resmi gerekse 6zel kiitliphanelerde yer alan bilgi tasi-
yicilarina erisim icin harcanacak zaman, kullanigh kataloglar sayesinde {iretime
ayrilmaya baslanmistir. Bu kullanigh kataloglardan biri olan bu eser, 6zverili ve
yorucu bir ¢alismanin sonucu olarak bilim diinyasina kazandirilmistir.

Bu katalogda bulunan yayinlarn toplamis Hakki Tarik Us (1889 Gordes /
Manisa — 21 Ekim 1956, Istanbul), Kitaplara émriinii adamig bir Kisidir. istanbul
Hukuk Mektebi'nde okurken Kitaplara diiskiinligii artmis, Tanin, Terctiiman-i
Hakikat ve Tasvir-i Efkar gazetelerinde yazilar yazmustir. Istanbul Sultanisi,
Istanbul Mercan Lisesi ve Galatasaray Lisesi'nde hukuk ve edebiyat dgretmeni
olarak galismistir. 1923-1939 yillar arasinda dort dénem Giresun milletvekilli-
gl yapmistir. Muallimler Cemiyeti, Matbuat Cemiyeti ve Basin Birligi baskanlart
arasinda yer almustir. Gelirinin biiytik bir béliimiinii Kitap, gazete ve siireli yayin
satin almaya harcayan, kiitliphanesini ilk ¢ikan Tiirkge gazeteleri toplayarak kur-
maya baglayan Hakki Tarik Us, bitin bu eserleri Tirk milletine bagislamistir.

Kitabin “Sunus” kisminda belirtildigi gibi Hakk: Tartk Us Koleksiyonu Siireli
Yayinlar Katalogu daha once Hakkt Tartk Us Kiittiphanesi Katalogu: Stireli
Yayinlan adiyla 2006 yilinda Istanbul Biiyiiksehir Belediyesi tarafindan yayim-
lanmigtir. Daha sonra Tokyo Yabanci Diller Universitesi’'nin maddi destegi ve
“Hakki Tarik Us Streli Yayinlart Koruma ve Dijitallestirme Projesi” adiyla yrii-
tilen calismalarin bitirilmesi ve ilk baskida yer almayan bazi yaymlarin ilavesi
ve ilk katalogun gézden gecirilmesiyle 2010 yilinin Mart ayinda tamamlanarak
yeniden basilmustir. Yeni basilan bu eserde bibliyografik kiinyelere eklemeler ya-
pilmis ve bazi kiinyeler de diizeltilmistir. En dnemlisi dijital ortama aktarilan siireli
yaymlarnn (*) isareti ile gdsterilmis olmasidir. Tokyo Yabanci Diller Universitesi,
dijital ortama aktarilan siireli yayinlar internet ortaminda hizmete sunma ¢a-
lismalarint devam ettirmektedir. Arastirmacilar bdylece kiitliphanelere gitmeden
bulunduklart yerden internet vasitasiyla (http://www.tufs.ac.jp/common/fs/asw/
tur/htu/) koleksiyona erisme imkanina sahip olacaklardir. 2662 siireli yayimnin yer
aldig1 katalog, yayin adina gore alfabetik olarak hazirlanmistir. Arastirmacilara
kolaylik saglamak amaciyla stireli yayinlarda siklikla gériilen bir yap1 olan isim
degisikliklerinin tespiti bu katalogda gdze carpan en 6nemli dzelliklerden biri ola-
rak yer almustir. 2662 baglhgin 242'si isim degisikligini ifade eden kiinyelerdir.
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Hakk: Tarik Us Koleksiyonu'ndaki demirbas numaralar kiinye basinda, stireli
yaynlarin fiziki durumlarina ait bilgiler ise aciklama béliimtinde gerektiginde ay-
rintili bir sekilde verilmistir.

Katalogda yer alan Osmanlica siireli yayinlarin dijital kopyalart hem Beyazit
Devlet Kiittiphanesi’nde hem de Tokyo Yabanci Diller Universitesi’'nde muhafaza
edilmektedir.

Zorlu bir ¢alismanin sonucunda ortaya ¢ikan eserin bu alanda arastirma ya-
panlara oldukca faydali olacag: stiphesizdir.

Salih Sandal

Anadolu’da Dervis ve Toplum (13-15. Yiizyillar)
Resul Ay
Istanbul: Kitap Yaymevi, 2008, 212 sayfa.

Tasavvuf, ortaya ¢iktig1 ilk dénemlerden itibaren toplumun hemen her kesi-
minden insanlar tarafindan dikkatle takip edilmis, ¢ok sayida insan bu engebeli
yola girmeye gayret gostermis; tarikat ehli seyhlerin pesinden gitmistir. Bu mistik
anlayis, baslangicinda bireysel olarak faaliyet gdsteren zahidler tarafindan bir ya-
sam tarzi olarak benimsenmisse de zamanla daha planli ve teskilath bir yapiya
blrtinmis ve tarikatlar tarafindan temsil edilmeye baglanmistir. Tasavvufi diisiin-
cenin yaygin hale gelmesini saglama konusunda birinci derecede etkiye sahip olan
bu tarikatlarin ¢esitlilikleri ve benimsemis olduklar farkli irsad ve zikir metotlari,
seyhlerinin devlet yoneticileri ile iligkileri, faaliyet gosterdikleri ddnemdeki ulema ile
miinasebetleri modern ¢agdaki akademisyenler veya amator arastirmacilar tarafin-
dan inceleme konusu yapilmustir. Bu incelemelerin sonucunda lehte yahut aleyhte
pek ¢ok goriis 6ne stiriilmustiir. Bununla birlikte, islam’m mistik boyutunu temsil
eden tarikat miiesseseleri hakkinda, bilhassa modern donemde 6zellikle akademik
boyutta yapilan ¢alismalarin son derece az oldugunu ifade etmek gerekir.

Tarikatlarin yahut bu tarikatlara mensup dervislerin glindelik hayatlari, devlet
yoneticileriyle yahut birbirleriyle iligkileri, diistince yapilari, fikii altyapilari, top-
lumda sahip olduklart roller vs. konusunda, ilk ortaya ¢iktiklar zamandan giinii-
miize kadar uzanan siire¢ goz oniinde bulunduruldugunda yapilan calismalarin
son derece yetersiz oldugu ortadadir. Bu durum belki de Ahmet Yasar Ocak’in
ifadesiyle, Tiirkiye’de islam’t ¢calismanin “ar1 kovanina gomak sokmak”la esdeger
bir anlam ifade etmesinden yahut bu sekilde anlasimasindan ileri gelmektedir.
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Bilhassa tarikatlarin islam ve Turk diinyasinda dinin sekillenmesindeki belirleyi-
ci rolleri gbz 6niinde bulunduruldugunda, bdylesine netameli bir konu tizerinde
calismanin hakli zorlugu ortaya cikar. Bununla birlikte Islam’in Tiirk tarihi ice-
risindeki seyrinin daha iyi bir sekilde ve yeterince anlasilabilmesi i¢in de elzem
bir konudur. Bu sebeple akademik platformda tasavvuf daha fazla calisiimali, bu
konudaki yayin faaliyetlerine énem verilmelidir.

Ancak su hususu ifade etmek gerekir ki, Turkiye'de tasavvuf ve tarikatlar
tarihi tizerine hi¢ ¢alisma yapilmamis da degildir. Mesela, Regsat Ongoren’in
Osmanlilar’da Tasavvuf, Anadolu’da Sufiler, Devlet ve Ulema (XVI. Yizyl),
(Istanbul: iz Yainlari, 2000); Ahmet Yasar Ocak’in, Osmanli Imparatorlugunda
Marijinal Sufilik: Kalenderiler (XIV-XVII. Yiizyullar), (Ankara: TTK Basimevi,
1992); Ramazan Muslu'nun Osmanli Toplumunda Tasavvuf (18. Yiizyil),
(Istanbul: Insan Yaynlari, 2003); Hiir Mahmut Yiicer'in Osmanli Toplumunda
Tasavouf (19. Yiizyil), (Istanbul: insan Yayinlari, 2003) ve bu yazinin konusunu
teskil eden Resul Ay'mn Anadolu’da Dervis ve Toplum (13-15. Yiizyuillar),
(Istanbul: Kitap Yayinevi, 2008) gibi ¢alismalari ve son dénemde biiyiik tarikat-
larin pirleri yahut 6nemli seyhleri izerine yapilan ¢alismalar son derece dnemlidir.
Arzu edilen bu calismalarin sayisinin daha da artmasi, akademisyenlerin bu ko-
nuya biraz daha fazla egilmeleri sonucudur.

Selguklu iktidarnin glictini kaybettigi, Anadolu’'nun flhanh hakimiyetine gir-
digi, Anadolu’'nun pek cok bdlgesinde bircok beyligin bagimsizligini ilan ettigi
ve nihayetinde tarihin sahit oldugu en biiytik devletlerden birisi olan Osmanli
Devleti'nin kuruldugu stire¢c XIII-XV. yiizyillar arasindadir. Bu yiizyillar siyasi
acidan tam manastyla kaosun hiikiim stirdiigii bu dénemde 6te yandan Tirk
tasavvuf tarihinin en énemli temsilcileri arasinda sayilacak Mevlana Celaleddin-i
ROmi, Hact Bektas-1 Veli, Yinus Emre, Ahi Evran, Seyh Evhadiiddin-i Kirmanf,
Sadreddin Konevi, Muhyiddin ibnii’l-Arabi, Dede Garkin gibi sahsiyetler yetismis;
yine Mevlevilik, Rifailik, Vefailik, Stihreverdilik, Haydarilik ve sonraki dénemler-
de Bayramilik, Naksibendilik, Kadirilik gibi tarikatlar faaliyet gdstermistir.

Kirikkale Universitesi Tarih Bolimii 6gretim tiyesi Resul Ay, kitabinda iste bu
dénemde Anadolu’daki baglica tarikatlari, bu tarikatlar icinde yer alan dervisle-
ri ve bu derviglerin yasam tarzlarini, sosyal hayata etkilerini ele alir. Hacettepe
Universitesi'nde, 2004 yilinda sunulmus doktora tezinin yeniden gdzden gegi-
rilmesi suretiyle olusturulan eser, “Giris” ve altt bélimden meydana gelmekte-
dir. Son bdéliimde dipnotlar, kaynakca ve dizin yer alir. Yazar, “Konu, Yontem,
Tartigma” basligini tagtyan “Giris"te konuyu hazirlamaktaki amac ve calisma sii-
resinde izledigi yontem hakkinda bilgi vermis, daha 6nce yapilmis bazi arastirma-
lar1 kisaca degerlendirmistir.
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Eserin “Birinci Bolim™i, “Anadolu’da Dervigler” bagligini tasir. Bolim iki kis-
ma ayrlmig, birinci kisimda Malazgirt Savasi'nin kazanilmasindan itibaren bas-
layan ve XIII. yuzyilin basindan itibaren de Mogol istilasiyla yogunluk kazanan
siiregte Anadolu’ya tarikatlarin girisi, bu tarikatlarin nitelikleri ve mesrepleri, tari-
kat mensuplarinin gruplar halinde mi yoksa bireysel olarak mi geldiklerine deginil-
mis; Kalenderiyye, abdalan-1 Riim, Haydariyye, Vefaiyye, Stihreverdiyye, Rifaiyye,
Kadiriyye, Halvetiyye, Mevleviyye, Naksibendiyye, Bayramiyye gibi tarikatlar hak-
kinda oldukga genel sayilabilecek bilgiler verilmistir. Bu kismin Naksibendiyye’'den
bahsedilen bélimiinde, tarikatin Anadolu’ya girisinde belki de en énemli paya sahip
bir sahsiyet olarak Molla Abdullah-1 llahi'nin hayatindan ve etkilerinden bahseden
Kasim Kufralr'nin (“Molla ilahi ve Kendisinden Sonraki Naksbendiye Muhiti”, TDED,
Il [1948], s. 129-151) ve Mustafa Kara'nin (“Molla {lahi’ye Dair”, OA, say1: 7-8
[1988], s. 365-392) makalelerinin kullamlmamis olmasi bir eksiklik olarak kabul
edilebilir. “Birinci Boliim™{in ikinci kisminda ise birbirinden son derece farkli 6zellikle-
re sahip derviglerin tasavvufil uygulamalari, ortodoks yahut heterodoks niteliklerine,
yiiksek kiiltiire mi yoksa popiiler halk kiiltiiriine mi mensup olduklarina, ibadetlere
kars! tutumlarina, mesrepleri ve yasam tarzlarina dair bilgilere yer verilmistir.

“Dervigligin Diga Vurumu” isimli “Ikinci Béliim”de, genel olarak derviglik yahut
stfilik yolunun ritiielleri izerinde durulmustur. Mensubu olunan tarikatin usulii-
ne gore degisiklik arz eden serpuslar, hirkalar, kiyafetler, giyim-kusam tarzlari,
saclarin uzunlugu yahut kisaligi, yari giplak yasayan derviglerin bu tarz bir hayati
benimsemelerinin sebepleri; dervislerin mizag, tavir, hal ve hareketleri, dervisleri
nitelemek icin kullanilan terimler; dervislerin yasam tarzlarina ulema yahut dev-
let ricali tarafindan yapilan elestiriler belli basl konulardir.

Eserin “Tasavvufun Zihni Temelleri” baghigini tagiyan “Ugtincii Bolim”iinde
XII-XV. asirlar arasindaki 6nde gelen bazi dervislerin ve toplumda hakim tasavvufi
hayatin fikri altyapisi ve yazarin ifadesiyle “yogun zihni mesguliyetleri” incelen-
mektedir. Yazara gore bu donemde “Tanrt eksenli diisiince, daha ¢ok tasavvufu
ust boyutlarda yasayan stfilerin yaygin bir 6zelligiyken, asagi tabakadan/siradan
dervigler de bu diistincenin basitlestirilmis bicimiyle mesguldii.” Bu sekilde dervis-
Tanr iligkisi cergcevesinde ele alinan konularin baglicalari, Anadolu dini diisiince-
sinin temelini olusturan vahdet-i viicut, insan, Tanri-alem iliskisi, huldl, panteist
tecriibe ve bu akimlarin Anadolu’daki temsilcileri olarak kabul edilen ibnii’l-Arabi,
Sadreddin Konevi, Kaygusuz Abdal, Seyh Bedreddin'in diisiince yapilari ile cezbe,
zithd, tevbe, vera gibi terimlere dair degerlendirmeler sayilabilir.

“Dordiincti Bolim™{in baghgl “Dervisin Hayat Tarzi” olup, anlasildig1 iizere,
herhangi bir tarikate mensup olan yahut bireysel olarak faaliyet gdsteren bir der-
visin giindelik hayatinda yerine getirmekte oldugu uygulamalar hakkinda bilgi
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verilmektedir. Bolimde XIII-XV. asirlardaki tarikatlarin benimsedikleri ve dervis-
lerin de yapmakla ytikiimli olduklar zikir, sema, riyazet ve halvet, virdler ay-
rica dervisin tekke disinda giindelik hayatindaki tarim faaliyetleri, mutfak isleri,
seyahat, dilenme vs. uygulamalart hakkinda maltimat aktarilmistir. Ancak bazi
tarikatlarla ilgili bilgilerin ¢ok ytiizeysel olusu ve dénem itibariyle zaman zaman
kaynak sikintisi ¢ekilen bazi uygulamalarin tespiti icin s6z konusu dénemden
yaklasik yiizyil sonraki déneme uzanan atiflarin yapilmasi, XIII-XV. yiizyillarda
da ayni uygulamalarin mevcut olup olmadigr yahut incelenen dénemin genel ya-
sam bicimini anlama konusunda okuyucuyu endiseye sevk edebilir. Mesela, evli
dervislerin tekkeye devamliliginin ne sekilde oldugu ve ailevi iligkileri konusunun
eserin kapsadigl doneme gore hayli ge¢ bir tarihte yasamis olan Aziz Mahmud
Hudayi'ye atifta bulunularak yapilmasi (s. 82); ayni sekilde halvet konusu agik-
lanirken XVII. asirda yasadigl bilinen ismail Rustthi Ankaravi’'nin fikirlerinin én
plana ¢ikarilmasi (s. 88) buna drnektir.

“Dervig ve Orgiitlii Mistik Hayat” ismini tasiyan “Besinci Bolum”de, gezici ve
dilenci dervigler istisna tutulursa, yerlesik tarikatlarin hemen hemen tamaminda
mevcut olan hiyerarsiye ve tarikatin baslica faaliyet merkezleri olan tekke ve zavi-
yelere dair bilgiler verilmistir. Burada sirasiyla tarikata giris yahut seyhe intisap, ta-
rikat yahut seyh seciminde tercih edilen Kriterler, acemi dervislerin seyh ile iligkileri,
bir tarikatin en énemli mevkiini olusturan seyhler, seyhin nitelikleri ve fonksiyon-
lar1, miritler ve mubhipler, dervis olarak kabul edilme esaslari, tarikatlardaki veraset
usulli, merkez tekke ve bagh tekkeler gibi konular ana hatlartyla anlatilmistir.

Eserin son ve ayni zamanda en uzun bolimi olan “Altinct BOIUm™i ise
“Dervis ve Toplum” bagligini tasimaktadir. Derviglerin topluma sagladiklart katki-
lar, egitim ve dgretim faaliyetleri, irsad, gayrimuslimlerle iligkileri; konaklama ve
diger kamu hizmetleri, misafirlere karsi tutumlari; buna karsin toplum nezdindeki
dervis imaji, degisik tarikatlara mensup dervislere karsi siradan halkin takindigi
tavirlar, dervig ziimrelerinin devlet idarecileri ile iligkileri bu béliimde incelenen
baslica konulardir.

Kitabin “Sonug” kisminda yazarin ulastigl sonuclara dair kisa bir degerlendir-
mesi yer almaktadir. Bu calisma, fazla detaya girmeksizin konuyu yiizeysel bir
sekilde ele alan bir arastirma olmakla birlikte, XIII-XV. ytizyillarda Anadolu top-
lumunda yaygin olan tarikatlarin ve dervis zimrelerinin niteliklerini, ritiiellerini,
birbiriyle, halkla ve iktidar ziimreleri ile iliskilerini, sosyal hayatta tstlendikleri
fonksiyonlari, tarikat hiyerarsisini gdstermesi ve genel yapiy1 somut bir bigimde
ortaya koymasi bakimindan son derece énemli olup Turk sosyal tarihine biiyiik
bir katki sagladigi muhakkaktir.

Hasim Sahin
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TDV islam Arastirmalar1 Merkezi (ISAM)

ISAM, Tirk tarihi ve kaltiri ile islam medeniyetinin yerel ve Kkiiresel
diizeyde tanitilmasini hedefleyen ilmi bir aragtirma merkezidir. ISAM ulusal
ve uluslararasi bilimsel arastirma projelerini desteklemek, ansiklopedi, der-
gi, telif, tercime ve tahkik eserler yayimlamak ve ilmi toplantilar diizenle-
mek suretiyle dogru ve nitelikli bilgiler tiretilmesine ve bu bilginin daha genis
kitlelere ulastirilmasina imkan saglamaktadir.

Bir taraftan Tirk ve Islam diinyasinin tarihsel mirasini modern bilimsel
yontemlerle arastirarak gliniimiiz insaninin dikkatine sunan diger taraftan
da Miisliman cografyadaki dini, sosyal, kiiltiirel ve entelektiiel degisim ve
gelismeleri izleyerek arastirmact, bilim adami ve ydneticiler igin bilgi biriki-
mi saglayan ve halen Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi'ni
yaymlamakta olan ISAM, sadece Tiirk Kiiltiir hayatina degil Orta Dogu, Orta
Asya, Balkanlar ve Kuzey Afrika’y1 kapsayan c¢alismalariyla da islami
arastirmalara 6nemli katkida bulunmaktadir.

TDV Center for Islamic Studies

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

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

NS A M

TURKIYE DIYANET VAKFI

ISLAM ARASTIRMALARI MERKEZI




	00_Jenerik 23
	01_Syed Farid Alatas_1-22
	02_Edward Omar Moad_23-39
	03_Emir Kuscu_41-58
	04_Mehmet Günenç_59-74
	05_Semih Ceyhan_75-115
	06_Osman Demir_117-142
	07_Kitabiyat_143-183
	08_yazarlar için not


<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /CMYK
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterColorImages true
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterGrayImages true
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /CreateJDFFile false
  /Description <<

    /BGR <>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /CZE <>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /ETI <>
    /FRA <>
    /GRE <>

    /HRV (Za stvaranje Adobe PDF dokumenata najpogodnijih za visokokvalitetni ispis prije tiskanja koristite ove postavke.  Stvoreni PDF dokumenti mogu se otvoriti Acrobat i Adobe Reader 5.0 i kasnijim verzijama.)
    /HUN <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /LTH <>
    /LVI <>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /POL <>
    /PTB <>
    /RUM <>
    /RUS <>
    /SKY <>
    /SLV <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /TUR <>
    /UKR <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice



<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /CMYK
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterColorImages true
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterGrayImages true
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /CreateJDFFile false
  /Description <<

    /BGR <>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /CZE <>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /ETI <>
    /FRA <>
    /GRE <>

    /HRV (Za stvaranje Adobe PDF dokumenata najpogodnijih za visokokvalitetni ispis prije tiskanja koristite ove postavke.  Stvoreni PDF dokumenti mogu se otvoriti Acrobat i Adobe Reader 5.0 i kasnijim verzijama.)
    /HUN <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /LTH <>
    /LVI <>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /POL <>
    /PTB <>
    /RUM <>
    /RUS <>
    /SKY <>
    /SLV <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /TUR <>
    /UKR <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice



<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /CMYK
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterColorImages true
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterGrayImages true
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /CreateJDFFile false
  /Description <<

    /BGR <>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /CZE <>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /ETI <>
    /FRA <>
    /GRE <>

    /HRV (Za stvaranje Adobe PDF dokumenata najpogodnijih za visokokvalitetni ispis prije tiskanja koristite ove postavke.  Stvoreni PDF dokumenti mogu se otvoriti Acrobat i Adobe Reader 5.0 i kasnijim verzijama.)
    /HUN <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /LTH <>
    /LVI <>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /POL <>
    /PTB <>
    /RUM <>
    /RUS <>
    /SKY <>
    /SLV <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /TUR <>
    /UKR <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice



<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /CMYK
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterColorImages true
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterGrayImages true
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /CreateJDFFile false
  /Description <<

    /BGR <>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /CZE <>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /ETI <>
    /FRA <>
    /GRE <>

    /HRV (Za stvaranje Adobe PDF dokumenata najpogodnijih za visokokvalitetni ispis prije tiskanja koristite ove postavke.  Stvoreni PDF dokumenti mogu se otvoriti Acrobat i Adobe Reader 5.0 i kasnijim verzijama.)
    /HUN <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /LTH <>
    /LVI <>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /POL <>
    /PTB <>
    /RUM <>
    /RUS <>
    /SKY <>
    /SLV <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /TUR <>
    /UKR <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice



<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /CMYK
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterColorImages true
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterGrayImages true
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /CreateJDFFile false
  /Description <<

    /BGR <>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /CZE <>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /ETI <>
    /FRA <>
    /GRE <>

    /HRV (Za stvaranje Adobe PDF dokumenata najpogodnijih za visokokvalitetni ispis prije tiskanja koristite ove postavke.  Stvoreni PDF dokumenti mogu se otvoriti Acrobat i Adobe Reader 5.0 i kasnijim verzijama.)
    /HUN <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /LTH <>
    /LVI <>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /POL <>
    /PTB <>
    /RUM <>
    /RUS <>
    /SKY <>
    /SLV <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /TUR <>
    /UKR <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice



<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /CMYK
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterColorImages true
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterGrayImages true
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /CreateJDFFile false
  /Description <<

    /BGR <>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /CZE <>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /ETI <>
    /FRA <>
    /GRE <>

    /HRV (Za stvaranje Adobe PDF dokumenata najpogodnijih za visokokvalitetni ispis prije tiskanja koristite ove postavke.  Stvoreni PDF dokumenti mogu se otvoriti Acrobat i Adobe Reader 5.0 i kasnijim verzijama.)
    /HUN <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /LTH <>
    /LVI <>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /POL <>
    /PTB <>
    /RUM <>
    /RUS <>
    /SKY <>
    /SLV <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /TUR <>
    /UKR <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice



<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /CMYK
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterColorImages true
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /DCTEncode
  /AutoFilterGrayImages true
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /CreateJDFFile false
  /Description <<

    /BGR <>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /CZE <>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /ETI <>
    /FRA <>
    /GRE <>

    /HRV (Za stvaranje Adobe PDF dokumenata najpogodnijih za visokokvalitetni ispis prije tiskanja koristite ove postavke.  Stvoreni PDF dokumenti mogu se otvoriti Acrobat i Adobe Reader 5.0 i kasnijim verzijama.)
    /HUN <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /LTH <>
    /LVI <>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /POL <>
    /PTB <>
    /RUM <>
    /RUS <>
    /SKY <>
    /SLV <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /TUR <>
    /UKR <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice


